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Bibliothekar Lic. Friedrich Smend (Frankfurt a. M.) 
Untersuchungen zu den Acta-Darstellungen von der Bekehrung des 


een N... a EN EEE 34—45 
Professor D. Dr. Johannes Leipoldt (Leipzig) 
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Lektor Dr. Lazar Gulkowitsch (Leipzig) 
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Privatdozent Pfarrer Lic. Paul Fiebig (Leipzig) 
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Dozent Lic. Dr. Joachim Jeremias (Riga) 

nern An le a a an 695— 70 
Professor D. Dr. Emil Balla (Leipzig) 
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Bücheranzeigen: 
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Casel: Die Liturgie als Mysterienfeier (Leipoldt) .... +. 85 


Der Versand des Ayyekoc erfolgt nur direkt vom Verlag aus. Die Interessenten 
werden ersucht, nach Empfang des ersten Doppelheftes von jedem Jahresband 
15RM auf Postscheckkonto Leipzig 62145 bis zum 15. des folgenden Monats 
einzusenden. Das zweite Doppelheft geht ihnen sofort nach Erscheinen 
postfrei zu. Bei Bezug durch den Buchhandel ist der Sortimenter berechtigt. 
seine Spesen prozentual über den Jahrespreis von 15RM hinaus zu erheben. 


Alle Rechte, besonders das der Übersetzung in fremde Sprachen, vorbehalten. 


Druck von J. B. Hirschfeld (A. Pries) in Leipzig 


ABKÜRZUNGEN 


Altes Testament (AT): 

Gen Ex Lev Num Deut Jos Richt 1.2.Sam 1.2. Kön Jes Jer Ez Joel Am Ob Jona 
Mi Nah Hab Zeph Hagg Sach Mal Ps Spr Hi Hohl Ruth Klag Pred Est Dan 
Esra Neh 1. 2.Chron — Makk Tob Judith Sir Weish 


Neues Testament (NT): 
Mt Mk Lk Jo AG Jk 1.2. Pt 1.2.3. Jo Jd Rö 1.2.Kor Gl Eph Phil Kol Th 1.2.Tm 


Tt Philm Hebr Offb 


Zu den Abkürzungen der rabbin. Quellen vgl. Strack, Einleitung in Talmud und 
Midras5 1921 S. IX—XI; Str-B I. II bedeutet Strack und Billerbeck, Das Evange- 
lium nach Matthäus erläutert aus Talmud und Midrasch, München 1922 (I) und: 
Das Evangelium nach Markus, Lukas und Johannes und die Aposteigeschichte.... 


München 1924 (II). 


ABA: Abhandlungen der Preußischen Akademie... zu Berlin. 
AMA: Abhandlungen der Bayerischen Akademie... zu München. 
AGG: Abhandlungen der Gesellschaft der Wissenschaften zu Göttingen. 
ALG: Abhandlungen der Gesellschaft der Wissenschaften zu Leipzig. 
AMG: Annales du Musee Guimet. 
AO: Der Alte Orient. 
ARW: Archiv für Religionswissenschaft. 
BZ: Biblische Zeitschrift. 
BLG: Berichte über die Verhandlungen der Sächsischen Gesellschaft der Wissen- 
schaften zu Leipzig. 
GGA: Göttingische gelehrte Anzeigen. 
NGG: Nachrichten der Gesellschaft der Wissenschaften zu Göttingen. 
RgVV: Religionsgeschichtliche Versuche und Vorarbeiten. 
SBA: Sitzungsberichte der Preuß. Akad. d. Wiss. Berlin. 
SHA: Sitzungsberichte der Heidelberger Akad. d. Wissensch. 
SMA: Sitzungsberichte der Bayr. Akad. d. Wiss. München. 
SWA: Sitzungsberichte der Wiener Akad. d. Wissenschaften. 
ThLBl: Theolog. Literaturblatt. 
ThLZ: Theolog. Literaturzeitung. 
ThBl: Theologische Blätter. 
ThStK: Theologische Studien und Kritiken. 
ZAW: Zeitschrift für die Alttestamentl. Wissenschaft usw. 
ZNW: Zeitschrift für die Neutestamentl. Wissenschaft. 


Diesem Heft liegen folgende Prospekte bei: 
1. Die Neuerscheinungen des Verlages von Eduard Pieiffer, Leipzig, vom Jahre 1924. 
2. Prospekt über Ungnad, Das Wesen des Ursemitischen. Eine sprachgeschichtlich- 
psychologische Untersuchung. 
3. Die Aufforderung des Verlages von Alfred Töpelmann in Gießen, die 2. Auflage 
des Griechisch-deutschen Wörterbuches zum NT von Preuschen-Bauer zu 
subskribieren. 


(Der Subskriptionspreis erlischt am 30. April 1925.) 


ZUNVGBBELT 


Zwei große religionsgeschichtliche Fragen stehen über dem Werden des Urchristentums: 
Wie kam es überhaupt dazu, daß das Urchristentum entstand? und wie konnte die neue Be- 
wegung aus dem Wettbewerbe der vielen damals um sich greifenden Religionen siegreich 
hervorgehen? Diese Fragen sind, bei der Spärlichkeit der Quellen und der Innerlichkeit des 
Problems, für die reine Wissenschaft niemals restlos lösbar. Aber sie sind es wert, daß man 
sich ihnen hingibt und sich immer von neuem um eine Antwort müht. Die Zeitschrift, 
deren erstes Heft hier vorliegt, will ein Sammelpunkt der Forschungen werden, die in der 
angegebenen Richtung verlaufen. 

Diese Forschungen haben unter dem Gesichtspunkte der Religionsvergleichung zu er- 
folgen. Dabei legen Verlag und Herausgeber Gewicht darauf, daß die Grenzen weit ge- 
zogen werden. Es hilft wenig, einzelne Ähnlichkeiten und einzelne Unterschiede heraus- 
zuheben. Erst wenn man die Religionen als Ganze vergleicht, sind entscheidende Urteile 
möglich. Darum sollen auch Beiträge aufgenommen werden, die nicht ohne Weiteres der 
Vergleichung dienen und nicht unmittelbar der urchristlichen Zeit gelten: wenn sie nur zu- 
letzt dazu helfen, eine damals lebende Religion besser zu verstehen. Auch sollen die Be- 
ziehungen zwischen Religion und Sittlichkeit, Religion und Kultur beachtet werden: es wäre 
den Unterzeichneten eine besondere Freude, wenn die neue Zeitschrift gerade über diese 
wenig erforschten und doch so bedeutsamen Beziehungen Förderliches bringen könnte. 

Als Haupttitel der Zeitschrift wurde (auf einen Vorschlag von Professor Pfister in 
Würzburg) das Wort Angelos gewählt. Wort und Begriff verbinden und trennen die Reli- 
gionen der urchristlichen Zeit, deuten also eines der bezeichnenden Rätsel an, die hier zu 
lösen wären. Möge zugleich sich verwirklichen, was auch in dem Titelworte liegt: daß die 
Zeitschrift viele und wertvolle Gaben zu bringen habe! 

Unsere einzige Absicht ist, der Wissenschaft zu dienen. So laden wir Mitarbeiter und 
Leser verschiedener Völker und verschiedener Religionen ein und heißen sie willkommen. 


Johannes Leipoldt 
Verlag Eduard Pieiiier 


2 Karl Dieterich 
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Hellenistische Volksreligion und byzantinisch-neugriechischer 
Volksglaube.* 


I. Teil. 


Die Erforschung des mittelalterlichen und des modernen griechischen Volkstums ist noch 
wenig fest verankert. Alte Traditionen und philhellenischer Dilettantismus behaupten hier 
noch immer das Feld. Selbst in den engeren Kreisen der wissenschaftlichen Forscher fehlt 
es noch an der sicheren, erprobten Methode bei der Beurteilung der Überlieferungen, an 
ihrer systematischen Verarbeitung, an der richtigen Stellungnahme bei der Vergleichung von 
Altem und Neuem. Man ist seit Curt Wachsmuth und Bernhard Schmidt noch immer 
gewohnt, neugriechische Volksüberlieferungen direkt und unvermittelt an scheinbar ent- 
sprechende antike anzuknüpfen, und auch dem Forscher, der auf griechischem Boden selbst 
das Bedeutendste hierin geleistet hat, dem kürzlich verstorbenen Begründer der neugrie- 
chischen Volkskunde, NikGPolitis (1852—1921), ist es nicht immer gelungen, sich vor 
Einseitigkeit zu bewahren. 

Das hat seine guten Gründe. Vor fünfzig Jahren, als BSchmidt und Politis ihre ersten 
Arbeiten veröffentlichten, waren die über einundeinhalb Jahrtausende hellenistischer und 
byzantinischer Kultur, die sich zwischen das antike und das moderne Griechentum einschoben, 
noch kaum erforscht, am wenigsten nach der uns interessierenden Seite der volkstümlichen 
Literatur hin. Erst als KKrumbacher zu Beginn der neunziger Jahre des vorigen Jahr- 
hunderts mit seiner Geschichte der Byzantischen Literatur (1891), dann mit der organisato- 
rischen Tat seiner „Byzantinischen Zeitschrift“ (1892ff.) den Bann gebrochen hatte, der auf 
dem griechischen Mittelalter lastete, als gleichzeitig damit die eine neue Welt eröffnenden 
großen Papyrusfunde ans Licht kamen, und als aus der großen Heerschau der ‘klassischen’ 
Philologen und der vorurteilslosen Theologen sich eine kleine Schar absonderte, die Interesse 
zeigten für die zahlreichen Kulturprobleme, die sich aus der sprachlichen und sachlichen 
Interpretation der volkstümlichen Denkmäler jener Zeit des Überganges vom Heidentum zum 
Christentum ergaben, als Philologen wie Albrecht Dieterich, Richard Reitzenstein, 
Ernst Maaß, Franz Boll, Paul Wendland, Richard Wünsch, Wilhelm Kroll, Ludwig 
Radermacher, Theologen wie Wilhelm Bousset, Emil Schürer, Adolf Deißmann, 
Georg Wobbermin, Wilhelm Anz u. a. die Schranken niederzureißen begannen, die klassisches 
und hellenistisches Griechentum, Heidentum und Christentum voneinander trennten — erst 
da begann man zu erkennen, daß der hellenistischen Volkssprache eine hellenistische 
Volksreligion gegenüberstand. 


* Vorliegende Abhandlung bildet die genauere Ausführung einer am 8. Februar 1923 an der Universität 
Leipzig gehaltenen Antrittsvorlesung. 
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Was diese Volksreligion verknüpft mit den älteren Kulturen, auf deren Boden sie erwachsen 
war, das haben die Forschungen der genannten Männer wenigstens in den Grundlinien fest- 
gelegt, wenn auch in vielen Einzelfragen noch starker Widerstreit der Meinungen in den 
verschiedenen Lagern herrscht. Was sie mit dem griechischen Mittelalter und der griechischen 
Neuzeit verbindet, liegt noch fast völlig im Dunkel, hier soll die methodische Arbeit erst 
einsetzen. 

Wenn im Folgenden der Versuch gemacht wird, auf Grund des uns durch Politis 
erschlossenen mittelalterlichen und neuzeitlichen!, sowie des uns durch die genannten Pfad- 
finder des Hellenismus zugänglich gemachten antiken Materials? einige der vielen Fäden 
bloßzulegen, die hellenistisches und byzantinisch-neugriechisches Volkstum verbinden, so 
glaube ich das am besten darlegen zu können an einer Gruppe volkstümlicher Vorstellungen, 
von denen es mindestens wahrscheinlich ist, daß sie in der Periode des Hellenismus wurzeln. 
Das sind die Vorstellungen, die sich knüpfen an das Weltall und die Weltkörper, an 
Sonne und Mond, an Himmel und Erde, an Ober- und Unterwelt, zumal in ihrem 
Verhältnis zum Menschen. Es ist dabei zunächst abgesehen auf eine möglichst vollständige 
und übersichtliche Vorlegung der betreffenden Textstellen, die als Grundlage für die weitere 
Forschung zu dienen haben und, weil nicht allen Gruppen von Forschern gleichmäßig zugäng- 
lich, möglichst im Wortlaut des Originals zitiert werden. 


1. 


Sternbilder und Sterngeister. 


Als mit der Erweiterung des historischen und geographischen Horizontes durch die 
Eroberungszüge Alexanders des Großen die alte Einheit zwischen Denken und Glauben zer- 
brochen, als die antike Philosophie in unfruchtbare Spekulation, der antike Götterglaube in 
krassen Aberglauben umgeschlagen war, da waren es die Stoiker, die sich bemühten, beides 
zu einer Art Popularphilosophie zu verschmelzen. Männer wie Persaeus von Kition und 
Chrysippos von Soloi am Hofe des Königs Antigonos Gonatas, vor allem aber der syrische 
Grieche Posidonios, der Lehrer Ciceros, leisteten das meiste in dieser geistigen Vermittlungs- 
arbeit. Sie führten, um mit ADieterich zu reden, „das zum Monotheismus drängende Volk 
in ein Pantheon, wo die alten Götter mit zahlreichen Allegorien und physikalischen Hy- 
postasen pantheistisch vereinigt wurden und wo die kühle Luft des Rationalismus sich immer 
mehr umwandelte in die dumpfe Stickluft der Mystik“. Das Erbe ihrer religiösen und 





1 Besonders wichtig sind für uns seine ITagaödosıs (Sagen), Athen 1903/4 (Bd. 1 Texte; Bd. 2 und 3, 
von denen aber Bd. 3 noch aussteht, Anmerkungen, bis zu Nr. 644 reichend) und seine Aaoygagıza 
Zöunimta, 2 Bde., Athen 1920/1. Besonders wichtig ist Bd. 2 mit den Abhandlungen über Welt- 
schöpfungssagen, über Sonne, Mond und Sterne in den neugriech. Sagen. — Es steht der Bedeutung von 
Politis, dem Reinhold Köhler der ngr. Volkskunde, leider im Wege, daß seine von umfassendster Literatur- 
 kenntnis getragenen Werke sämtlich in griechischer Sprache abgefaßt sind. 
2 Die Hauptwerke, auf die wir uns stützten, sind in den Anmerkungen zitiert. 
3 Über diesen siehe besonders die allgemeine Würdigung von PWendland, Neue Jahrb. f. d. klass. 
Alt. 20 (1907) 145ff. und Arch. f. Gesch. d. Philos. 1, 200ff., ferner WKroll, Berl. philol. Wchschr. 26 
(1906) Sp. 486f., Petersen, Philologus 27, 385f. 
4 ADieterich, Abraxas S. 85. Ich kann mir nicht versagen, die Worte herzusetzen, die KKrumbacher 
diesem Buche bei seinem Erscheinen widmete (Byz. Zs. 1, 172): „Das Buch bezieht sich zunächst auf 
die geistigen Strömungen, die den Übergang vom Heidentum zum Christentum vorbereiten und begleiten; 
doch ist es auch für die spätere Zeit von hoher Bedeutung, denn der Einfluß der orientalisch-griechischen 
Mystik reicht tief ins byzantinische Zeitalter hinein. Namentlich wird man bei der genetischen 
1 * 
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mythologischen Arbeit traten zum größten Teil Neupythagoräer und Gnostiker! an. Es ent- 
wickelten sich Anschauungen, die etwa von Christi Geburt an Orient und Okzident, Heidentum 
und Judentum, Mithrasdienst und Isiskult völlig gemeinsam sind und die bald eine ziemlich 
homogene religiöse Spekulation ausbildeten. Durch Aufnahme persisch-babylonischer Astro- 
logie und iranischen Dualismus’ in die Lehren der Pythagoräer und Neuplatoniker erreichte 
in den ersten Jahrhunderten unserer Zeitrechnung, bevor das Christentum mit Konstantin 
dem Großen zur begünstigten Kirche wurde, der religiöse Synkretismus in den Gebieten 
des hellenistischen Orients seinen Höhepunkt. 

Wenn in dieser Zeit die antiken Götter noch scheinbar friedlich fortlebten, so ver- 
dankten sie das nur ihrer Umwandlung in Planetengötter?. In der gnostischen Lehre aber 
blieben von ihnen nur die sieben Archonten und die sieben Planetensphären* übrig, die 


Untersuchung der byzantinischen Orakel, der kabbalistischen, astrologischen und 
sonstigen geheimwissenschaftlichen Literatur, ja selbst des neugriechischen Volks- 
glaubens, auf das von D. gebotene ältere Material Bedacht nehmen müssen.“ 

1 Als Nichtreligionshistoriker kann ich mich hier nur referierend verhalten, ohne zu dem Kampf der 
Meinungen über das Verhältnis zwischen Gnostizismus, Orphik, Neupythagoreismus und Neuplatonismus 
irgendwie Stellung nehmen zu können oder auch nur zu wollen. 

2 Die Tatsache der Religionsmischung um die Zeitwende im vorderen Orient wird jetzt wohl kaum noch 
bestritten, wenigstens nicht von Seiten der philologischen Religionsforscher. „Es liegt gar kein Grund 
vor“, sagt WKroll in seiner Kritik von Wobbermins Religionshistor. Untersuchungen (Berlin 1896), 
in der Berl. philol. Wchschr. 1896, Sp. 1084, „sich gegen die Annahme des Einflusses orientalischer Reli- 
gionen zu sträuben; die Gnosis ist doch einmal gerade das ‘ungeheuerliche mixtum compositum’, von 
dem Wobbermin nichts wissen will“. Und nach PWendland, Die hellenistisch-römische Kultur S. 167 
ist es die Mischung orientalischer und griechischer Anschauungen, die oft die Aufgabe erschwert, den 
Ursprung der einzelnen Vorstellungen sicher zu bestimmen. 

3 Schon seit dem 4. Jahrh. v. Chr., zuerst bei Aristoteles (Metaph. 12, 8 p. 1073 Bekker) wurden die 
alten, echt griechischen Namen der fünf Planeten (Ewopögos, Ewos, Dwopooos, "Eoneoos, Dada) ver- 
drängt durch neue, „die zwar scheinbar auch echt griechisch sind, in Wirklichkeit aber einen durchaus 
ungriechischen Ursprung haben [’Apooöflrngs dorne, ‘Eouod dorro, "Apswsg dorne, Auög dorne, Kodvov dorno] 
RE Die Frage, woher diese neuen Benennungen der fünf Planeten stammen, ist dahin zu beant- 
worten, daß sie auf der im 4. Jahrh. vollzogenen Identifizierung der genannten griechischen Götter mit 
gewissen großen assyrisch-babylonischen Gottheiten beruhen, denen seit unvordenklichen Zeiten 
eben jene Planeten geheiligt waren“. (Roscher, Lex. der griech. und röm. Myth. III 2, Sp. 2525). Die 
Zahl von sieben Planetengöttern kam erst durch die Hinzufügung von Sonne und Mond zustande und 
war in christlicher Zeit eine heilige Zahl: „ö yao roıoörog agıduös Beidg &orw“, heißt es bei Joh. Lydus 
(de mensibus Kap. 2, p. 25, z. 16f. Bonn) im 6. Jahrh., und 6 Enra ägıduög rlwuds Eorıw im Etymolog. 
Gudianum p. 197,8 Sturz. In griech. Zauberpapyri werden die &ntda #eol oder die &nta dddvaroı Beol 
Too »öouov öfter genannt: s. ADieterich, Mithrasliturgie? p. 10, 13ff., 12,27ff. In byzantinischer Zeit 
werden sie durch die sieben Erzengel ersetzt (s. S.5 Anm. 1), wie es übrigens schon in der Apokalypse Joh. 
heißt (120): „oi &nta dot£ges Äyyekoı rav Entäa Enninouv eloly, ...... “ Ebenda V 6 ist die Rede 
von „ra Enta nvsdünara roü Deod ra dneoralutva eis näoav mv yiw“. 

4 Über die sieben Zonen des Weltraumes und ihre Beziehung zu den sieben Planeten orientiert am 
klarsten und knappsten ESchürer, Die siebentägige Woche in der ZNW 6,62ff. im Anschluß an die 
Darlegungen des Paulus Alexandrinus (378 n. Chr.). Hier auch abschließende Erklärung der Bezeichnung 
Entalwvos, die schon bei Nonnos, Dionys. 1, 241 (odeavov Entalwvov) und 38, 115 (aidEoos, Entdtwvov 
irvv) sowie in den Zauberpapyri (bei ADieterich, Abraxas S. 186, z. 12f. und CWessely, Neue griechische 
Zauberpapyri in den Wiener Denkschriften 42, 66, 13ff., wo von den &nta xUxAoı tod ovoavoö die Rede 
ist), vorkommt. Neben $övn und »dxAos kommt übrigens in apokryphen christlichen Schriften noch die 
Bezeichnung neralov vor, z.B. in der Johannes-Apokalypse p. 84, 16f. (Tischendorf) heißt es: .... , 
xal yeynoetaı xgÖTog uEyas Ev Tols odgavois xal oalevdnoorraı ra Evv&anerala tod oöpavod.... Und 
in den Quaestiones SBartholomaei (bei Vassilieff, Anecd. graeco-byzantina p. 17, 19ff.) ist die Rede von 
den 90 Myriaden Engeln in den ersten sechs Himmeln, worauf es von dem siebenten Himmel heißt: 
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dann unter jüdischem Einfluß sich in die sieben Erzengel! und die sieben Himmel ver- 
wandelten?. Wenn in einer vom Mithraskult beeinflußten Lehre die sieben Archonten in 
Tiergestalt erscheinen, so wurden hieraus in Ägypten die zwölf Tierkreisbilder, nach ägyptischer 
Lehre die eigentlichen Schicksalsbeherrscher des Menschen. Hier schneiden sich, wie man 
sieht, zwei religiöse Vorstellungskreise, die Siebenzahl liegt mit der Zwölfzahl, die babylo- 
nischen Planeten mit den ägyptischen Tierkreisbildern im Kampfe. Dadurch nun, daß man 
bald den sieben Planeten, bald den zwölf Tierkreiszeichen den größeren Einfluß auf das 
Schicksal des Menschen zuschrieb, entstanden zwei verschiedene astrologische Systeme ®. 
Neben den Gestirnen hatten dann auch die alten griechischen Elemente den Sternenglauben 
dienstbar gemacht, und von ihnen sonderten sich wieder kleinere Elementargeister ab, die 
Geister des Windes, des Regens, des Donners und des Blitzes, kurz es begann sich ein 
neuer physikalischer Polytheismus herauszubilden ?. 

Alle diese Vorstellungen hellenistisch-orientalischer Astrologie wirkten nun im byzan- 
tinischen Mittelalter und damit auch in der griechischen Neuzeit noch deutlich weiter, wenn 
auch nicht in gleichmäßiger Stärkeverteilung. Was zunächst auffällt, ist das Zurücktreten der 
fünf bezw. sieben Planeten gegen die zwölf Tierkreisbilder. Die Gründe dafür liegen schon 
in späthellenistischer Zeit selbst und hängen offenbar damit zusammen, daß den Griechen 
Ägyptens das dort übliche Zodiakalsystem näher stand als das babylonische Planetensystem. 
Ja man ging so weit, daß man die Planetengötter geradezu als böse, die Tierkreiszeichen 





ee 


.. al 18 CL’ oögaväv 1odgavä?) To neraidc Eorı 16 no@rov, Ömov eioiv ai E&ovolaı Evegyodcaı Toic 
avdonnors. Endlich in einer neugriechischen Beschwörung (bei Pradel, Griechische und süditalienische 
Gebete usw. p. 22,9: ... . xal E£ogxilw oe eis rö Entanerakov TOD oÜgavod, . 

1 In einer frühbyzantinischen Inschrift aus Milet (CIG 2895) werden die sieben Planetengötter als Erz- 
engel (dexdyyekoı) angerufen und der Schutz jedes einzelnen für die Stadt und ihre Bewohner erfleht 
(vgl. ThWiegand, SBA 1904, S.90f). Eine entsprechende neugriechische Beschwörung aus Kephallinia 
(ungedruckt) teilt JKallitsunakis, Zntadıxai "Egevvaı (Athen 1922) p. 101, A.1 mit: Hrav Epra dy- 
yeloı, Epra doxayyekoı, &pra nareges, Epra magdEves. Eri(y)ave o& don, o& Povva al gave nv 
dodevsiav 100 .... zal ın dlkave dßddn yıalod, apddn neid(y)ov. Siehe die zahlreichen Belege bei 
FrPradel, a.a.O. 5. 55—60. 

2 Zu den ‘Sieben Himmeln’ siehe die Literaturnachweise bei ESchürer, Die siebentägige Woche 
(ZNW 6, 64 A. ]). Für uns kommen daraus besonders in Betracht die ältesten christlichen Stellen bei 
Clem. Al., Strom. 4,25, 159, 2: eit’ oöv 6 xodvog ein 6 dıd rüv End neoLddov röv agıduovuevwv eis zıv 
dxoordenv dvanavow änoxadıorac site Entd obgavoli, oög rwes dgıuduoücı xar’ &navdßaoıy, eite xai 
h dnhavs yoga n) nAmaıdlovoa To von ndoum Öydoag AEyoıro .... Origenes, Kara Keloov VI 21 Ant.: 
Enta Ö& oboavodg N ökmg rreoiopıonuevov doıduov aur@v ... 00x änayyeihovoı yoapal, AA’ ovoavoXg, 
eis ac opaloas av ao’ "ElAmoı Aeyousvor nhavizwv site xal AAdo Tu änopentsrsgov Eolnacı ÖLödonew 
oi Aoyoı. — Epiphanios, Kara aio&oewv 11.40, C.2: .... elvaı öE xad” Exaorov odoavov Apxyovras. Kai 
todg uev eva eig Toog Entd obeavoög, nad” Eva obgavöv Eva Äägyovra .... Sodann in apokryphen 
Schriften, z. B. in der Apokalypse Mosis (Tischendorf, Apocalypses apocryphae 19, 9): avaßkeıyov Tols 
dpdaluois oov xai ide Ta End oregeduara dvewyueva, .... Ferner aus byzantinischer Zeit in den 
Quaestiones SBartholomaei (bei Vassilieff, Anecd. graeco-byzantina p. 12,20; 13, 1; 16,10): 6 &v rois 
intra odoavois udhıs xwendeis eis 08 möödnnoev (scil. xwendnvaı). Endlich in den von FrPradel 
herausgegebenen neugriechischen Gebeten und Beschwörungen (a. a. O. S. 21, 27) heißt es: doridw oe ward 
tod EBöduov obgavoö, WO EBöduov allerdings nur Konjektur ist (im Text steht dödauov), und nach Politis, 
ITagaödosıs Bd. 2 S. 228 (Anm. zu Nr. 251) begegnet in neugriechischen Volksliedern von Kreta, Karpathos 
und Syme öfter die Wendung: dvoitav oi Epra oögavol. 


3 Reitzenstein, Poimandres S. 70f. i 
4 „Sie (d. h. die Elemente) werden im Gegensatz zu den leitenden oroıyeia die geleiteten oroıxeta. So 


gebraucht Varros Quelle im 16. Buch der Antig. rer. div. das Wort oroıyeia.“ Reitzenstein, Poiman- 
dres S. 70f. 
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als gute Geister ansah!. Dabei waren vielleicht wieder persisch-iranische Einflüsse wirksam, 
denn in der Sassanidenzeit galten die Planeten als Geschöpfe Ahrimans, Sonne und Mond 
dagegen nebst den Tierkreiszeichen als Geschöpfe Ormuzds?. 

Wir haben auch schon aus späthellenistischer Zeit Zeugnisse dafür, daß die sieben 
Planeten ersetzt und verdrängt wurden durch das Siebengestirn der Plejaden. In einer der 
beiden griechischen Fassungen des sog. Testamentum Salomonis, einem apokryphen Buche 
frühbyzantinischer Zeit, werden die Plejaden dargestellt als sieben schöne Jungfrauen, 
die nach einer bei Athenaeus bezeugten astrologischen Lehre den ersten Rang unter den 
Fixsternen einnahmen3. Selbst wenn man keinen großen Wert darauf legt, daß bei den 
Pythagoreern die Zahl ‘sieben’ scagsevog hieß, wie eine Stelle bei Anatolios bezeugt, die 
sein Schüler Jamblichos übernommen hat (theologumena p. 41 ed. Ast), so ist umso mehr 
eine Stelle bei Philon zu beachten, weil sie eine volkstümliche Vorstellung zu enthalten 
scheint, die noch bei den heutigen Griechen fortlebt. Dort wird nämlich (Bd. I S.40 $ 115 
Cohn) das Siebengestirn bezeichnet als ö z@v zrAsıddwv xooög doreowv (bei den heutigen 
Griechen in der Gegend des alten Milet wird der große Bär &rrardgdevog xooöc, ‚Sieben- 
jungfernreigen‘ genannt‘). 





1 Ursprünglich nahm man diese Scheidung innerhalb der Planeten selbst vor und unterschied zwei gute 
(Jupiter und Venus), zwei böse (Saturn und Mars) und einen neutralen (Merkur). Servius zu Virgils 
Aeneis VI 714 kennt bereits sämtliche fünf Planeten (außer Sonne und Mond) als böse Geister, wenn 
er sagt: „trahunt secum torporem Saturni, Martis verecundiam, libidinem Veneris, Mercurii lucri cupidi- 
tatem, Jovis regni desiderium“. Da Servius ausdrücklich auf die Übereinstimmung Virgils mit der 
ägyptischen Theologie hinweist (in der Einl. zu Buch 6), und andererseits im sassanidischen Persien die 
fünf Planeten als Geschöpfe Ahrimans aufgefaßt werden, so hat höchstwahrscheinlich auch hier Ägypten 
zwischen Parsismus und Hellenismus vermittelt. Vgl. Reitzenstein a.a.0. S.53. Daher sind auch 
nach der jüngeren Poimandresschrift die Laster durch die Gestirne in den Menschen gekommen, wie auch 
der Astrologe Valentinus (2. Jahrh.) lehrt (s. die Erläuterungen dazu von Schwartz, Hermes 38, 95ff.). 
Daß diese Auffassung auch noch in byzantinischer Zeit fortwirkte, bezeugt die von Politis, J/agaödasıs 
II 1655 zitierte Stelle einer späten Bearbeitung des Testamentum Salomonis, wo es heißt: „Hueis &ouev 
ra Aeyöusva oToıxeia, Oi K00U0X0ATODES TOO 0x0TovVG (Rdouov?) Todrov, Andın, KAwdo, Zain, Illavn xri“. 
Diese Stelle geht wohl zurück auf die bei Fabricius, Cod. pseudepigraph. I 1047 zitierte Grundfassung 
des Test. Salom., wo außer diesen vier noch &oıs, Öövauıs und xaxia genannt werden. 

2 Reitzenstein, Poimandres S. 212 spricht davon, daß die Spuren des Dualismus in der jüngeren 
Poimandresschrift fast völlig beseitigt sind, und bemerkt dazu Anm. 2: „Nur daß die Sterne, und zwar 
hier die im Ägyptischen stärker hervortretenden Codıa, Urheber des Schlechten im Menschen sind, ist 
als Rest jener rein dualistischen, nicht ägyptischen Avdowrog-Lehre geblieben.“ 

3 In der von Fleck, Anecdota (Leipzig 1837), Bd. II 3, S. 120f., edierten Fassung des Test. Salom. 
heißt es: xal NAdov nweiuara Enta Ömivxa ovvösdsueva xal ovuneninyusva‘ eduogpa To eldos xal 
edoynua .„... (dann folgen in derselben Reihenfolge wie in der anderen Fassung ihre Namen, und darauf 
heißt es weiter:) xai ra doroa Nudv Ev obgav@ elow' Enta Äorga umxpopari); Ev Öuovola' xal @s Beds 
xaloöusda. Reitzenstein, der auf diese Stelle hinweist (Poimandres S.52, A.3 und Nachtrag dazu 
S. 362), deutet diese sieben Jungfrauen mit Recht als das Sternbild der Plejaden, weil sie nach astrologischer 
Lehre den ersten Rang unter den Fixsternen einnehmen (vgl. auch Asklepiades von Myrlea bei Athenaeus 
11,490c: .... rag nAeıdöas av Evdofordewv xal dandaviv dorewv). Siehe die folgende Anmerkung. 

4 PWilski bei Hiller v. Gärtringen, Thera IV 2, S. 172 sagt darüber: „Den großen Bären 
kannten meine Arbeiter in Milet unter dem griechischen Namen &prandedevos xoods und unter dem 
türkischen jedi gardesch (= 7 Schwestern). .....cc22.2.- Im Sommer stände das Gestirn am Himmel. 
Ob auch im Winter, wüßten sie nicht. Bei Sonnenuntergang stünde das Gesten aufrecht. Dann drehe 
es sich, und morgens um die Zeit, wo die Kamele zu beladen wären, liege es lang hingestreckt über 
der Mykale und gehe bald darauf hinter jenen Gipfeln unter“. Vgl. dazu Kleomedes, De motu circul. 
corp. cael, (ed. Ziegler) A’ 6, p. 56, 18f.: vuri de Ta uEv deowa Codıa doda uev dvapeoeraı, Ao&a de 
»araöderaı. Aus dieser seitlichen Lage des Großen Bären scheint sich der nach Wilski, Thera IV 
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In dem von ADieterich edierten großen Leidener Zauberpapyrus! werden sieben Jung- 
frauengestalten vorgeführt, die der Beschwörende nach der Vorschrift so begrüßen soll: „yaigere 
ai End Tüyaı Tod _oVbo«voö osuval xal dyadai magdevo“ usw.” An einer anderen 
Stelle dieses Papyrus® heißt es: „ai dyayal drröggoraı rar doregwv sioiv Öaluoveg xal 
Töxaı xai Motgaı“. Hier ist also geradezu die Rede von den Emanationen der gnostischen 
Lehre, und es ergibt sich deutlich, wie hier die gnostischen sieben Archonten unter dem 
Einfluß griechischen Volksglaubens zu sieben Schicksalsjungfrauen geworden sind. Wenn 
nun im neugriechischen Volksglauben der Insel Zante unter den Moiren eine als deren Vor- 
steherin (dey6vrıooa) bezeichnet wird*, so möchte ich auch hierin einen Nachklang gnosti- 
scher Anschauung sehen, indem das nun weibliche dey6vyrıoo« von den sieben doxovresg 
auf den Önuovoydg übergegangen ist. Dieser wäre damit ebenfalls schon früh verweiblicht 
worden, und zwar zu einer Gestalt, die viel zu unbestimmte Züge trägt, als daß man sie 
mit ADieterich als Reflex rein mythologischer Vorstellungen, als Sonnenjungfrau, die zur 
Sternenjungfrau geworden ist, deuten dürfte. Auf einem der von CWessely edierten 
Zauberpapyri wird ein Engel der Plejaden genannt, der Herrscher ist über viele (oder alle?) 
Engel®. Auch hier ist der Engel offenbar nur eine judengriechische volkstümliche Um- 


UELI ————— 


3, 172f. heute dort übliche Name Plevrites zu erklären, mit dem aber das Volk keine andere be- 
stimmte Vorstellung verbindet, als daß es sieben Sterne seien, die von Amorgos herkommen und bis 
Phira (— Thera) gehen, um dann wieder zurückzugehen. — Man möchte nach obiger Schilderung fast 
vermuten, daß unter dem &prandodevog xogös nicht der große Bär zu verstehen ist, sondern die Plejaden, 
von deren sieben Sternen einer unsichtbar ist, weshalb sie bald &&doteoov (Eustath. ad Il. A 632, & 455 
Tzetzes ad Hesiod. op. 383, Joh. Kanabutzes p. 37, 13 ed. Lehnerdt; vgl. auch CGL (Goetz) IV 298: Pliada 
(sex stellae insimul) Kora&s, "Ataxra 4, 618), bald &ntdotegov (Eratosthenes, Catast. 23; Aratus, Phaenom. 257 
Buhle) heißen. Auch das Adj. &ntanogos wurde bald von den Plejaden, bald von dem Orion gebraucht. 
Auch Clem. Al. 291, 18 (Bd. 6, 17, 143 Dind.) sagt: £nıa uev ai Ilheıdöes, Entdoregoı de ai doxtor... ., 
und bei Ps.-Eratosthenes (ed. Olivieri, Mythogr. gr. III 1, p. 18, 14f.) heißt es: noög de N dnoroun Tüs 
dayews ı; IThsıas Eorıv doregas Eyovoa £&nıd. In hellenistischer Zeit überwog also die Bezeichnung 
Entdoregov (vgl. auch Ovid, Fast. 4, 167), in byzantinischer &&doregov für die Plejaden. Auffallend ist, 
daß Eusebios von Alexandria scharf unterschied zwischen einem Sieben- und einem Sechsgestirn, wenn 
er in Sermo XXII (de astronomis) = Migne 86, 1 Sp. 463B sagt: ITös 5 ITAwas (l. IAnuag), N) Aeyouevn 
"Auaka, Enta &yeı doregag, xal obögnore Enhsineı 6 deıduds av Enra dortowv; xal 6 Mal ovoWd, 6 
heyduevog E£dorepos, E£ Eyeı doregas, zal obögnore Enkeineı 6 doıduds av EE doreowv, — Was übrigens der 
Name Mazuroth bedeutet und woher er stammt, konnte ich nicht feststellen. Daß aber auch den Neu- 
griechen das Schwanken zwischen sechs und sieben Sternen zum Bewußtsein kommt, bezeugt die 
folgende, bei Politis, ITaoaödosıs 1 Nr. 243 mitgeteilte ätiologische Verwandlungssage, die, wie die 
entsprechenden altgriechischen, ihren Ursprung in der Undeutlichkeit des siebenten Sternes hat: „Es 
waren einst sieben Schwestern, und die eine von ihnen wurde von den anderen getötet. Da wurden 
sie alle zu Sternen, und alle zusammen sind die Plejade. Darum ist der eine von den sieben Sternen 
der Plejade nicht gut zu sehen.“ Über ähnliche antike Sagen s. Preller, Griech. Mythol.“ S. 468. 

1 ADieterich, Abraxas S. 167 ff. 

2 Vgl. den Nachtrag am Schluß unter n. 8 

3 Ebenda S. 196, z. 41. 

4 Nach BSchmidt, Volksleben der Neugriechen S. 210. Ebenda S. 218 bringt Schmidt den bei der 
Kallirho& bezeugten Glauben an eine Vorsteherin der Moiren in Verbindung mit dem dort nachgewiesenen 
Tempel der Aphrodite Urania und einer Angabe des Pausanias (1 19, 2), der sie als älteste der 
Moiren bezeichnet. 

5 ADieterich, Abraxas S. 108: „Es ist gewiß das Gestirn der himmlischen Lichtjungfrau, das später 
allbekannt den sternkundigen Mystikern jener Jahrhunderte die uralten Vorstellungen von der schicksals- 
waltenden Himmelskönigin zu den mannigfaltigsten Gestaltungen überliefert hat.“ 

6 Kenyon, Greek Papyri in the Brit. Mus., Catal. I (1893) Nr. 121, p. 110, z. 831: . . . Enıxaloönuaı [oJe 
äyıe äyyehe Cılavßlo ano Täs ITeıdödos raglej]wus Ä snorerakaı nal ÖovAedaıs änavıa «rennen. 
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bildung des gnostischen Demiurgen, wie er in der spätgnostischen Ode an die Sophia zur 
Himmelsbraut geworden ist, die umringt ist von sieben Brautjungfern, und der zwölf 
Jungfrauen dienen!. 

Auch hinsichtlich der Zwölfzahl dieser Jungfrauen lassen sich Verbindungslinien ziehen 
zwischen hellenistischem und neugriechischem Volksglauben. Was zunächst den Ursprung 
dieser Zwölfzahl angeht, so ist er zu suchen in der Vorstellung von den zwölf Zodiakal- 
geistern, die öfter in gnostischen Systemen vorkommen. Auch sie sind im griechischen 
Volksglauben in zwölf Moiren, und zwar in Todesmoiren verwandelt worden, wie der ins 
3.—4. Jahrh. zu setzende Astrologe Zosimos? bezeugt. Diesen zwölf Todesmoiren ent- 
sprechen im Poimandres (Corpus hermeticum) die zwölf Tıuwolaı des 13. (14.) Kapitels? 
sowie die zwölf schwarzgekleideten Weiber im Hirten des Hermas®. Beide Schriften stellen 
ja den Übergang von gnostischer zu neuplatonischer Kosmologie dar, die meisten Stücke 
des Hermas sind fast neuplatonisch5. In diesen Vorstellungskreis würde sich dann auch 
einfügen, daß nach der Lehre der gnostischen Pistis Sophia die Moira zum Todesdämon 
des Menschen wird, der ihm nachstellt, und weiter entwickelt sich daraus die in einem 
Leidener Zauberpapyrus bezeugte Vorstellung von der reitenden Todesgöttin®. Sind diese 
Vorstellungen auch nicht im Volksglauben lebendig geblieben — bei den Neugriechen ist 
ja der Todesdämon wieder männlich geworden —, so beweisen sie doch, was für unseren 
Zweck wichtig ist, daß sich im hellenistischen Griechentum der alte volkstümliche Glaube 
an die Schicksalsgöttinnen gemischt hat mit orientalischen Zodiakalvorstellungen. Nur so 
erklärt sich die Verweiblichung der Schicksalsgeister im hellenistischen Zauberwesen sowie 
die neugriechische Vorstellung von den sich um eine Obermoire gruppierenden zwölf Moiren 
auf Zante, und so auch nur die in neugriechischen Märchen so häufige ‘Dodekada’ eines 
Königs”, die nicht erst, wie man wohl gemeint hat, ein Nachklang der Zwölfzahl der Jünger 


1 Deutsche Bearbeitung bei RALipsius, Die apokryphen Apostelgeschichten (Braunschweig 1883), 
Bd. 15.308. — ADieterich, Abrayas S. 106f. scheint mir diesem sehr sekundären Machwerk allzu 
große Bedeutung für die Entwicklung der gnostischen Phantasie beizumessen. Auch gerät er bei der 
Erörterung der Frage, ob mythologischer oder astrologischer Ursprung anzunehmen ist, zu sehr ins 
mythologische Fahrwasser. Vgl.S.7 Anm. 5. 

2 In seiner Schrift negi tg reievralag anoxnjs lib. 51 cap. 8 (ed. Berthelot, Coll. des anciens alchimistes 
Grecs, Bd. Ip. 244): „wadelouevn de T@ obuarı xadelov xal rois nddeow, Erdvula, Hbovfi, dvud, Adnın 
xal rais öwösxa udgaıs (lies: Molgaıg) Toö davdrov“. 

3 EReitzenstein, Poimandres S. 342 z. 8ff.: „Mia aörm, & rexvov, tıumgla 7 äyvora, Öevrega Adrnım, 
tolm dxgaola, teragrn Erudvula, neunın ddınla, Exın nicovefla, EßBööun Andın, 6ydon Pdövos, Evan 
Ö6Aog, Öexarn doyn, Evdexdn noonereua, Öwderdın xarla“. 

4 Similitudo IX 15, 1—83: ”Axove, pnol, xai ra dvduara TÄv yvramdv tüv TA dvduara uelava Eyovowv' 
Be Ne N nowen "Anıorla, ı, Ödevrega Axpaola, 7 ÖE rein “Aneldea, ı de rerdgrn Anden. Al öE 
ax0Aovdoı adrav xakodvraı Adrın, IIovnoia, AoeiAysıa, ’O£vxyolla, Weddos, Apooovvn, Katalalia, Miooc. 
5 Nach ADieterich: Abraxas S. 86, Anm. 2 und S. 132. 

6 Pap. Leid. VII 10, ed. ADieterich; & rfjg Moipas tig änavra neguinnabouerns Erunounoi 22... 
7 In byzantinischer Zeit spielt die Zwölfzahl bei Rats- und Verwaltungskörperschaften eine große Rolle. 
Leon Grammatikos (11. Jahrh.) erzählt in seiner Chronik p. 177 Bonn von einem obersten Erziehungs- 
rat in Konstantinopel folgendes: „mAnolov dE r@v xalxoxoareiov naldrıov Tv osundv, &v B Önnoxe xard 
Tunov dpyalov oimovuevınös Öuödoxaklos, Exwv ovAhinropas ävögas av Ev t£lsı töv doıduov 
öwöcra, näoav Eniorhunv ueregxouevovg xal ra Exximoraorıza noardvovrag Ööyuara, Baoılıxas te dıalrac 
xai Bißkovs Eyovras @oadzwg“. — In neugriech. Märchen wird oft die „Dodekada“ des Königs erwähnt: 
v, Hahn, Griech. und albanes. Märchen (Leipzig 1861) Nr. 70 (Bd. 2 S. 56,61) und in einem kretischen 
Volksliede heißt es von der Revolution gegen König Otto im Jahre 1840 (Jeannarakis, ”Aouara Konrızd, 
Leipzig 1876, p. 79 Nr. 58): „ai nagevrög 6 Paouhıäg vodla ı) Öwöcxdäa, Tooi niö 00PoÖG xal yvworixodg 
anoöxe ormv Eilada*. — 
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Jesu oder gar erst der Tafelrunde der keltischen Arthursage ist; vielmehr sind alle diese 
Vorstellungen gleichermaßen abhängig von dem beherrschenden Einfluß, den die Tierkreis- 
bilder in hellenistischer Zeit auf den Volksglauben übten und dessen sich dann die Gnosis 
bemächtigte. Auch von der sprachlichen Seite her läßt sich die größere Popularität der Tier- 
kreisbilder im spätgriechischen Volksglauben erweisen. Während Aavneng ein rein gelehrt 
astronomisches Wort blieb!, drang das Deminutivum [pdıov in den allgemeinen Sprach- 
gebrauch ein in der Bedeutung ‘Tierkreisbild’ oder ‘Sternbild’ überhaupt?. Das Wort erlag 
aber in byzantinischer Zeit dem Konkurrenzkampf mit einem andern, mit dem es sich 
semasiologisch eine Zeit lang berührte und von dem es dann verdrängt wurde, so daß es 
im Neugriechischen nur in einigen auf älterer Stufe stehenden Dialekten noch in der astro- 
logischen Bedeutung erhalten ist”. An seine Stelle trat nämlich dasjenige Wort, das ursprüng- 
lich ‘Element’ bedeutete, also oroıyefov. HDielst und, schon vor ihm, ADieterich, 
sodann nach beiden besonders NGPolitis® haben den Übergang des Wortes aus seiner 
alten physikalischen in die astrologisch-superstitiöse Bedeutung eingehend verfolgt. Schwierig- 
keit macht dabei nur die Frage, ob für die erste Zeit dieser Entwicklung, für das 2. Jahrh. 
n. Chr., schon die allgemeine Bedeutung ‘Dämon’ oder noch die spezielle ‘Himmelskörper’ 
anzunehmen ist. Diels entschied sich für das letztere, ohne jedoch die entgegengesetzte 
Ansicht seiner Vorgänger zu kennen’. Er stützte sich dabei auf die Zeugnisse der ältesten 
christlichen Apologeten, bei. denen überall oroıystov die Bedeutung ‘Himmelskörper’ hat. 


ee En a a ia ha nn Li la a En 
1 Bis auf einige erstarrte Dialektreste, wie oi Era niavijtes—=ägxtos in Cypern (Sakellarios, 
Kvngıaxd 2, 547) und ol nAaviragoı = oi Kalızdvroagoı ebd. (a. a. ©. 2, 738). Letzteres Beispiel ist 
besonders lehrreich, weil es die pejorative Bedeutungsentwicklung von zdavnıns bezeugt. 

2 Eoödwov finden wir im astrologischen Sinne bei Epiphanios, Kard. aio&osov I 16, 2= Bd. 1, 318, 18ff. 
Dindorf:.... ra uaraloc vouuldusva eis dgıduov oroıgelwv nagd Tols nenkurnuevors Övöuara, ä Epdıa zalodcı 
zal adeultws öv »donor eis do£ßeıav EnAdvnoav; bei Irenaeus (Migne Bd. 7, 637 B): . : . ra yag Öwöexa 
Eodıa pavsodrara wmv tod ’Avdgunov xal Ts ’Exnimolas Yuyarkga Öwdexada orıaygapeiv Aeyovaı. Die 
Volkstümlichkeit des Wortes bezeugen die griechischen Zauberpapyri: In dem zweiten von Parthey 
edierten. Berliner Zauberpapyrus (ABA 1865, S. 109ff.) ist S. 151 z. 47 und 59 die Rede von dem 
Önoyeyoauusvov bezw. dem ngoxeiuevov Eoduov, womit natürlich das betr. Tierkreisbild gemeint ist. Parthey 
hat das nicht verstanden und es das eine Mal, mit ‘Bildchen’ (S. 157 z. 149), das andere Mal mit Tierchen’ 
(S. 158 z. 60) wiedergegeben und in der Anmerkung zu der ersten Stelle dazu bemerkt: „vielleicht der 
Käfer 2, 159°. Richtig erkannt hat die Bedeutung von Eoöiov Kenyon in dem von ihm edierten Londoner 
Zauberpapyrus (Greek Papyri in the Brit. Mus., Bd. 1 Nr. 121 (3. Jahrh.), wo es p. 110 z. 802f. heißt: 
Aaßov odv »Adöov Ödpvns, Eniygape eis Eraorov pirlov Epdıov zwvaßdgeı ...; vgl. ebd. Nr. 130 p. 132#f. 
Auch in dem Leidener Zauberpapyrus, ed. ADieterich werden wiederholt £adıa genannt, z. B. IV 17 
(daßav 6Bövıov nadag/[ö]v ...- yodıyov eis adrö dvdewrosiöes Eodiov . . ...;X127: Aaßoov vurteglöav [ooav 
ent ns Öekıäs nıegvyog Lwygdpnoov &(wöorn)tö ünoxeinevov Coöiov. — Daß es sich in allen diesen 
Fällen, wenn auch nicht um Tierkreis-, so doch um Fixsternbilder handelt, bezeugen die Stellen bei 
Manethon, ”Anoteleouarızd IV 5 (Coölwv te nöAoıo reoldgouov) und 620 (ös dv Eoölov würkıos 16005 
aldeoa eur). 

3 Siehe S. 15 Anm. 3—7. 4 Elementum S. 44ff. 

5 Abraxas S. 57ff., von Diels merkwürdigerweise übersehen, obwohl doch schon 1891 erschienen. 

6 ITapaödoeıs, Bd. 2, S. 1051 ff. (= Bıßhuodrhen Magaoin, Athen 1903-4). 

7 Siehe bes. S.54: „Der gewöhnliche astronomische (lies: astrologische) Gebrauch von orouysiov für 
Sonne, Mond usw. ist in der späteren Patristik ungemein häufig. Es ist also wohl kein Zweifel, daß 
diese Interpretation des Paulinischen Textes, unterstützt von der herrschenden Anschauung, durchgedrungen 
ist, und zwar mit Recht.“ Sie war aber keineswegs die herrschende, vielmehr hatte schon CClemen, 
Die Adressen des Galaterbriefes (Zs. f. wissensch. Theol. 37 (1894) 415f.) nachgewiesen, daß otoıysia 
hier einfach ‘Dämonen’ bedeutet. Die Abhandlung war Diels entgangen, wie auch die Ausführungen 
bei ADieterich, Abraxas S. 6lf., der sich ebenfalls schon für die Bedeutung ‘Götter, Dämonen’, ent- 


scheidet. 
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Bedenkt man aber, daß diese Zeugnisse fast ausschließlich aus Alexandria stammen, die ihnen 
entgegenstehenden aber aus Kleinasien, wo die Astrologie nicht so stark entwickelt war wie 
dort, so darf man wohl annehmen, daß sich in Ägypten die Bedeutung des Wortes früh auf 
die Himmelskörper beschränkt, in Kleinasien dagegen sich die allgemeinere Bedeutung 
erhalten hat!. Weiter würde dann auch die schwierige Stelle in dem Antwortschreiben des 
Bischofs Polykrates von Ephesos an den römischen Bischof Victor? eine befriedigendere 
Erklärung finden, als ihr Diels gegeben hat?. Denn das Bild von den in der Gruft liegenden 
Gestirnen, wie Diels die Worte wiedergibt (S. 54 oben), womit die Apostel Philippus 
und Johannes gemeint sind, die „wie die Planeten oder die Zeichen des Tierkreises als 
maßgebende Astralgeister gefaßt (werden)“ — dieses Bild von den in der Erde begrabenen 
Himmelskörpern ist doch zu absurd, um ernst genommen zu werden. Hier, wo es sich 
nicht um Heiden, sondern um führende christliche Geister handelt, soll die Vorstellung der 
heidnisch-gnostischen Planetengötter auf sie übertragen werden, selbst wenn sie, wie Diels 
meint, als Lokalheroen gefaßt werden müssen? — Ich meine, wir bewegen uns hier in 
Paulinischer Gedankenwelt, die, wie Diels selbst sagt (S. 51), an jüdische Volksanschauung 
anknüpft, wie sie in der Apokalypse und im Henochbuche ausgebildet ist. Hier aber ist 
die Rede von den Geistern des Himmels, der Erde, des Meeres und der Naturkräfte, nicht 
von den Himmelskörpern. Spiritualistisch müssen wir also auch das Wort oroıyeiov an 
der umstrittenen Stelle fassen und sie demgemäß wiedergeben.. Es soll damit nicht ge- 
sagt sein, daß oroıyeiov hier schon die grobmagisch-telesmatische Bedeutung habe wie in 
byzantinisch-neugriechischer Zeit, es hat im Gegenteil etwas sehr Sublimes. Gerade darum 
kann es hier nicht die alexandrinisch-astrologische, sondern nur jene allgemeine Bedeutung 
haben, die sich aus der antiken von ‘Element’ direkt entwickelt haben muß ohne den Umweg 
über die Astrologie. Dies wahrscheinlich zu machen, bieten sich uns zwei Kriterien: einmal 
die mittelalterliche Bedeutungsentwicklung des Wortes oroıyeiov und zweitens die in 
dem Umkreise Kleinasiens erhaltenen heutigen sprachlichen Bezeichnungen für Himmels- 
körper. Zur Klärung des Begriffes oroıyefov im griechischen Mittelalter ist zweierlei zu unter- 
scheiden: erstens, ob es von den vier irdischen Grundelementen gebraucht wird oder von 
den Himmelskörpern, und zweitens, ob von einer Vielheit von oroıyei« die Rede ist oder 
von einer Einheit. 

Die Scheidung der Auffassung von oroıyeiov in der ersten Hinsicht erweitert sich nach 
Ausweis der ältesten Zeugnisse zu einem Unterschied zweier Kultursphären, der klein- 
asiatischen und der syrisch-ägyptischen. In jener tritt noch der hellenisch-philosophische, 
in dieser der orientalisch-astrologische Charakter des Begriffes deutlich zutage. Die Personi- 
fizierung der vier Elemente, wie sie zuerst bei Dion von Prusa (1. Jahrh. n. Chr.) auftritt, 
die Art, wie der unter paulinischem Einfluß stehende Clemens von Alexandria (2./3. Jahrh.) 
von einer Verehrung der Elemente bei den alten Naturphilosophen spricht°, die redend 





1 Bei dieser Annahme kämen wir auch um den mißlichen Deutungsversuch von ADieterich (a. a. O. 
S. 62) herum, daß oroıyeiov weder allein die personifizierten Elemente noch die Planetengötter, sondern 
im allgemeinen ‘Götter, Dämonen’ bezeichne und daß die weitere Bedeutung sich aus der engeren 
entwickelt habe. 

2 Bei Eusebios, Hist. eccl. III 31, wo es heißt: xai ydo xal ara tiv ’Aolav ueydia oroıysia xexolunraı, 
ätıva dvaorjostaı ıjj &oydın Nueoq fs napovolas Tod xuelw .... 

3 Elem. S. 54 oben. 

4 Borysthenica 36, 39ff., wo die vier Elemente aufgefaßt werden als Gespanne des Zeus, der Hera, des 
Poseidon und der Hestia. Siehe dazu die Deutung bei H. von Arnim, Dion von Prusa (Berlin 1898) S. 438 ff. 
5 Stromatalc. 11$52, 4: oroıyeia de oeßovoı Auoy&ung uEv rov dega, Oains ÖE To Üöwe, "Innaoog dd TR ... 
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eingeführten beiden Elemente Erde und Wasser bei Philon von Alexandria! — diese Äuße- 
rungen lassen noch, wenn auch in neuartiger Einkleidung, wenigstens einen Nachklang des 
alten hellenischen Denkens erkennen, wie es in den von griechischer Bildung erfüllten Kreisen 
fortlebte. Hier sieht man in den oroıyeia noch den alten vergeistigten Elementbegriff 
durchschimmern trotz aller Allegorien und Phantasien. 

Demgegenüber finden wir nun in den unphilosophischen Kreisen der ältesten christlichen 
Apologeten plötzlich die Auffassung der oroıyefa als Himmelskörper. Man braucht nur die 
betr. Stellen bei Justinus Martyr (150 n. Chr.), Theophilos von Antiochia (180 n. Chr.), 
Hippolytos von Rom (220 n. Chr.), Epiphanios (400 n. Chr.) zusammenzustellen?, um sofort 
zu erkennen, daß man sich hier in einer anderen Welt bewegt, in der Welt der orientalischen 
Astrologie, die das Universum mit ihrem transzendenten Drange erfüllt. Daß das nicht 
die Welt der Gebildeten, sondern des Volkes war, beweist uns das Vorkommen dieser An- 
schauungen in den naiven Äußerungen des Volksglaubens, in den Zauberpapyri und den Volks- 
büchern3. In diese Sphäre gehört auch der Beleg bei Diogenes Laertios, die Schilderung des 
Menedemos mit dem Hut, in den die zwölf Tierkreisbilder eingewebt waren'. In Byzanz, 
wo beide Strömungen des Hellenismus, die antikisierende und die orientalisierende, zusammen- 


1 Philon, De sacrif. 2 (Bd. 2, 252 Mangey) nach Diels, Elem. S. 46. 

2 Justin. Mart., Dial. cum Tryph. c. 23 (= Migne 6, 525 D): ögäre ötı ra oroıyelia 00% dpyei oböE 
oaßßari&esı. — Ders., Apol. II,5 (= Migne 6, 452 D): ö eds Töv ndvra xdouov nomoas xal a Eniysıa 
dvdosnos Önord&ag xal ta odgdvıa oroıyela eis adenow nagndv xal do@v ueraßokais K00UN0aS,...» 
Theophil Ant., ad Autolycum I 4 (=Migne 6, 1029): NAuos xal osAjvn al doreges oToıysia adroü 
eiow .....; ebd. II 35 (a. a. O. 1108): 6 uEv oöv delos vönog od uovov „wide TO ElÖWwA0LG Ig00xVVELV, 
GAld xai tois oroıyeioig Ale r aekrvn f) toi Aoımois äorgoıs. — Hippolytos, Exeget. in Isaiam I (= Migne 
10, 629 D): xai Zorn 6 yAıog xal ı oeAnvn &v vH ordosı adıiv, orte yevdodaı rw Husgav Exeivnv @gaV «öl 
Kai üv&orosiev Eni ’Eleniov oöv TO NAlo xal oehrvn eis touniow' iva un N) oöyrgovous TÜV vo oToıyeiwv 
yeynraı drdxıws Ahhmkov Enupegousvov. — Epiphanios I 7 p. 589, 5: oa Öö& Asysı elvaı röv deov 
toör’Eorıw ovoavdv, Gpdaluods ÖE adrod zal ra älla Goreg Ev ivdoono MAov xal oekryrv mai ra Ada 
äoroa xal Ta zart’ obgavov oroLyeia. 

3 „oroiyeiov äpdagrov“ heißt es vom großen Bären in einem der von CWessely hgg. Pariser Zauber- 
papyri 1303 (Wiener Dkschr. 37). Und in der gnostischen Köon »douov des Hermes Trismeg. (= Stobaeus, 
ecl. phys., ed. Meineke I 41, 44, p. 29, 13#f.): moAAod Ö£ Aön yevouevov Tod naxod ra oroıysia, T@ 
romnjoavrı adra To deb ngooeAdövra ToLodroıg Adyoıg Üneg uempewg EXENIAaVTO' ....» An dieser Stelle sind 
die Planeten, Mond und Sterne, gemeint, wie aus den Acta et apocr. evang. P. 36f. Tischendorf hervor- 
geht (noAldzıs dE nal n oeAmvn zal ta dorga neoonAdov To xvelp....). Auch in den ’Jaroouadnuarızd 
des Hermes Trismegistos (ed. Ideler, Berl. 1841, 1387f.) ist die Rede von den Enta oroıyeiwv, also den 
sieben Planeten. — In den Zauberpapyri scheint übrigens oroıyelov eine ganz spezielle, technisch-astro- 
logische Bedeutung gehabt zu haben. Wenn es z. B. in dem großen Londoner Zauberpapyrus (ed. 
Kenyon I Nr. 130 (1.—2. Jahrh.), p. 134, z. 60) heißt: &wölo "Aoews: deloıs "Eguoö: oroıyei® Auös oder 
ebenda p. 136: Eoöip ”Agewc, deloıs “Eonoö, oroıyelov “Eouoö, so bemerkt dazu FBoll Sphaera S. 471, 
Anm. 1: „Es muß eine kleine Abteilung eines Zeichens gemeint sein, während an der von Diels 
(p. 49, 1) zitierten Stelle des Epiphanios otoıyetov — Tierkreiszeichen ist“. Diese Bedeutung liegt auch 
vor bei Manetho, ’Anoteleouarızd IV 624: raüra ToL odgaviwv Äoremwv oroıyeia TETUXTAL, . 

4 Diog. Laert, 1, 6, Kap. 9, 2: „Hv 68 add ı Eodng alın' yızav paıds modnens, negl adıd Iarn 
powınn‘ mihos dgxadınds Eni Tis „epallis, Exav Evvpaoutva ra Öwöexa oroıyeia“. Zur Frage der 
Chronologie dieses dem Hippobotos zugeschriebenen Stückes s. MGercke, Greifswalder Univ.-Progr. 1899, 
S,21. Nach Pollux, Onomastikon VII 55 Bethe wurde ein mit Tieren oder Blumen besticktes Gewand 
„Eowrög yırav Exaleito xal Ewdwnrös“ genannt. Auch Hesych Lex. spricht von dem Ewduwrög xırav (5. V.). 
Da nach Pollux, Onom IV 158 £oöıa der volkstümliche Ausdruck für die T&a ra &v T® nunip' war, SO ist 
anzunehmen, daß mit den Zopöwroi xıraves solche Gewänder gemeint waren, die mit den zwölf Tier- 
kreisbildern bestickt waren, daß sie also identisch waren mit denen des Hutes des Menedemos bei Diog. 
Laert. Vielleicht kann der Gebrauch von oroıysiov als Tierkreisbild an dieser Stelle statt des sonst dafür 
üblichen &#6tov zur Feststellung der noch unsicheren Chronologie beitragen. 
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liefen und sich durchdrangen, wurde die Astrologie von der Kirche und von den Kaisern 
scharf bekämpft und schließlich ausgerottet!. Von den alten Planetengöttern hat sich im 
Bereich der griechisch-orientalischen Kirche auch nicht eine Spur erhalten, man duldete nicht 
einmal ihr unschädliches Fortleben in den Namen der Wochentage?, und nur in den volks- 
tümlichen Beschwörungs- und Zauberformeln fristen sie noch ein kümmerliches Dasein ?. 
Was war nun aber aus dem Begriff der oroıyeia geworden? — Die Vorstellung von 
den Himmelskörpern findet man mit ihnen im Volksglauben nirgends mehr verknüpft, der 
frühe Verlust von Ägypten und Syrien, wo diese Anschauungen heimisch waren, ließ es nicht 
zu ihrer weiteren Ausbreitung kommen. Dagegen hat sich der alte Elementbegriff eine neue 
Daseinsform geschaffen, indem er sich an bestimmte konkrete Gegenstände heftete und sich 
zugleich individualisierte. Damit kommen wir zu dem zweiten Punkte unseres ersten 
Kriteriums. Man kann beobachten, daß etwa seit dem Ende des 4. Jahrhunderts in der 
kirchlichen Literatur, zuerst bei Joh. Chrysostomos und bei Kyrill von Alexandria, die Rede 
ist nicht mehr von ra oroıyeia, sondern von zö Oroıyeiovt, also von einem ganz bestimmten 
otoıyeiov, das den Charakter eines dem Menschen ursprünglich feindseligen Dämons hat 
oder dem Geheiß eines solchen Dämons folgt. Wir treten also jetzt aus dem Bereich der 
Astrologie in den der Dämonologie, und zwar vermischt sich der Begriff von oToıyetov 
etwa seit dem 5. Jahrhundert mit der magischen Funktion, die durch das gelehrte Wort 
releouad, den Ausgangspunkt des persisch-arab. tilsma, oder durch das volkstümlichere 
oroıysiwoıg bezeichnet wurde. Es ist nicht unsere Aufgabe, die weitere Entwicklung des 


1 Prokop, Anekdota Cap. 11 p. 76, 13ff. Haury berichtet über Justinians Vorgehen gegen die Astrologen 
oder, wie er sie nennt, Meteorologen, die er auspeitschen und auf Kamelen in der Stadt herumführen ließ. 
2 „Die griechische Kirche hat, wie es scheint, die planetarische Bezeichnung der Wochentage niemals 
aufgenommen. Der Glaube an die Planeten als Regenten der Wochentage ist hier nie in der Weise 
wie im Abendlande, zum Volksglauben geworden“. ESchürer, Die siebentägige Woche ZNW 6, 54 
wo nur das „wie es scheint“ zu beanstanden ist. Es wäre noch hinzuzufügen, daß die neugriechischen 
Namen der Wochentage Montag bis Donnerstag gebildet wurden durch die Ordinalzahlen devreoe, 
tolın, terdorn, neunten, die von Freitag durch nagaoxevn; (Rüsttag), Samstag (Sonnabend) durch odßßaro, 
Sonntag durch Kvorax,; (= Dominica). 

3 In einem Catal. cod. astrol. gr. (Il 41f.) von Mailand (E 37 sup.) aus dem 16. Jahrh. werden z.B. 
genannt: „ra dvöuara (tiv Ayyeiwv) “HAlov zal ra r@v Ayy&iwv Koıwoö“ (p. 44, 5), „oröuara ayyeiwv 
Zeinvns xal “Eouoö“ (p. 41,18), „ra Ovduara Tov ayye&iaw Ayovv ’Apooöitng xai “HAlov zai"Aoewc“ (p.42,2), 
„ayy&iov Aus“ (p. 43, 22). — Die Bezeichnung oroıyeta für die Planetengötter ist nur noch in der Schwarz- 
kunst üblich, z. B. ist in einer Hs. der Athener Nat.-Bibl. fol. 50b die Rede von den oroıxeia tg äoxrov, 
wis dvarohis, ng weonußolas (nach Politis, I/aoaödosıs 2, s. 1055, Anm. 5). 

4 Joh. Chrys., in Mt hom. 57, 3 (Bd. 7, 580 A p. 653 ed. Montfaucon): O yao dalumwv Eni dtaßoin 
tod oroıyelov nal Enıtlderaı tois dAodcı, al dvinow adtodg xara rodg tig oeAnvns Öeouovs, OÖX’ @g 
Exelvnsg Evegyodong, Änaye' dAl aurög TodTo xaxoveyav eis ip Toö oroıyelov diaßoAnv. — Kyrill. Alex., 
De ador., C.6 (= Migne Bd. 68, Sp. 464 B): Ei de Ön xai Önovoornosıev Ertl TO uelov 6 noiv Amoıpans 
dv Mde wis oeArng xUnAoc, Ölaropvedcı ydo bde t@v umvıalov Ölaornudrwov 16 dvaxdxinua Plvovod te 
nal ad£ovoa xard yE To TEXvnoausvov doxoöV' narahıyovoı uEv Epyov navrös, Önsoridevrau de xal dänoönulas 
navın TE xai ndvıws ovupdlvew olöuevo T@ oroıyel@ ra nad” Nhuäs xal rais eis To uelov ÖnooTgoWpais 
ovverınneoda, Ta dvdonnıva. — 

5 Solche reA&ouara werden namentlich dem bekannten Wundermann Apollonios von Tyana (l. Jahrh.) 
zugeschrieben, von dem es z.B. bei dem syrisch-griechischen Chronisten Joh. Malalas (6. Jahrh.) heißt 
(1. 10, p. 263, 18ff. Bonn): "Av ö& toi xodvoıs tig Baoılelas Tod adtodü Aoueriavod 6 oopw@rarog AnoAlwvıog 
6 Tvaveös' zal Nuuale nepınoledwv xal navrayod noıww reieonara eis rag noAsıs xal eis rag xweas. Vgl. 
auch S. Nilus (5. Jahrh.), Ep. II Nr. 148 (Migne 79, 269 A) und S. Anastasius Sinait. (7. Jahrh.), Quae- 
stiones XX (= Migne 89, 525B). Von einem anderen reAeorns, Ablakkon, der unter Kaiser Tiberius in 
Seleukia wirkte, berichtet Malalas in seiner Chronik 1. 10, p. 233, 10ff. Bonn. — Über Teieouara im 
Allgemeinen siehe Politis’ gleichnamige Abhandlung in den Aaoygap. Zöunıxta I 48—57. 
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byzantinisch-neugriechischen oroıyeiov hier zu verfolgen!, es soll nur noch an den Beispielen 
zweier Sternbilder erläutert werden, wie sich mit der Verschiebung des Begriffes oroıystov 
auch ihre ursprüngliche Vorstellung verdunkelt hat. Es sind dies die Sternbilder der Hyaden 
und der Plejaden. 

Die Hyaden sind zwar im modernen griechischen Volksglauben nicht mehr lebendig, 
aber gerade darum für uns wertvoll. Es ist nämlich eine Sage in Griechenland weit ver- 
breitet, die sich an eine Antike knüpft, auf der eine Sau mit ihren Ferkeln dargestellt ist. 
Mit Hilfe dieses Steines, heißt es, könne man die größten Schätze entdecken, und wenn 
jemand Glück hat, so sagt man, er habe die Sau mit den Ferkeln gefunden?. Was hat es 
nun mit dieser Vorstellung auf sich’? — Wenn man gemeint hat, es handle sich hier um 
die alte Vorstellung vom Glücksschweinchen, die wieder darauf beruht, daß das Schwein 
als Symbol der Fruchtbarkeit schon im Altertum galt, so trifft das nicht den Kern der Sache. 
Wichtig sind vielmehr zwei Merkmale der Sage, die auch Politis nicht beachtet hat: 1. daß 
in einigen Fassungen der Sage die Zahl der Ferkel nicht eine beliebige: ist, sondern daß 
es zwölf sind, wie u.a. auch in einer bildlichen Darstellung im Vatikan. Museum, 2. daß 
in anderen dieser Sagen die Sau als ein unheilbringendes dämonisches Wesen dargestellt 
wird4, daß sie also ein oroıysiov ist. Beide Merkmale führen uns notwendig zu der An- 
nahme, daß in dieser Sage ein unverständlich gewordener Rest vorliegt von der alten Vor- 
stellung vom Sternbild der Hyaden. Es „sah für den Bauer gerade aus wie eine Sau mit ihren 
Jungen, darum nannten sie diese die Yadsc, und den Namen „Schweinchen* = suculae) 
übernahmen dann auch die italischen Bauern von ihren griechischen Nachbarn für dasselbe 
Sternbild“5. Die Hyaden hatten zwar nur fünf Sterne, einen großen und vier kleine, die 
„Abrundung“ der Ferkel aber auf zwölf entspräche nur der astrologischen Normalisierung 
nach dem Zodiakus und ist ein Beweisstück mehr dafür, daß wir es mit einer alten Stern- 
sage zu tun haben, deren Gegenstand dann entweder zum Talisman oder zum oToıyeiov 
wurde, während das Sternbild selbst einem christlichen Heiligen unterstellt wurde®. 

1 Das tut NGPolitis in den Anmerkungen zu seinen ITagadöosıs (Bd. 2, 6, 1058ff.). Er unterscheidet 
dort fünf Arten von oroıxeia in byzantinischer Zeit, die sich aber bei näherem Zusehen in zwei große 
Gruppen zusammenfassen lassen, in feindliche (Gruppe 1 und 5 bei P.) und in freundliche (Gruppe 
2-4 bei P.) Dämonen. Jene sind die älteren; sie sind schon bezeugt bei Origenes (contra Celsum VII 69) 
und Eusebios (P. E. V 9, 8f.) sowie bei Minucius Fel. 27, und zwar hier überall in Verbindung mit der 
Vorstellung, daß die unreinen Geister gebannt werden durch die Kraft einer Statue oder Säule, unter 
der sie vergraben wurden und die nun ozoıyeiov heißt. Dabei ist zu beachten, daß nicht, wie Diels, 
Elem. S.55 meint, oroıyeiov auch als „der einfache Begriff Bildsäule“ gefaßt wurde, sondern immer nur 
als Ausdruck für ein Kunstwerk, das durch Zauberkräfte dämonische Kraft erlangt hat, wie z. B. die 
Statuen- und Bildwerke im Hippodrom zu Konstantinopel als ororyeia betrachtet wurden, deren Begriff 
die athenischen Philosophen erklärt haben. Darin, daß oroıxelov etwa seit dem 10. Jahrh. auch als Ver- 
körperung des Schutzgeistes eines bedeutenden Mannes gebraucht wird, scheint mir noch ein Nach- 
klang der astrologischen Bedeutung des Wortes zu liegen, falls man hier nicht an den römischen genius 
loci denken muß. 

2 Siehe Politis, Mapaödosıs I Nr. 406. In der Anmerkung dazu in Bd. II S. 1014 berichtet P. folgenden 
charakteristischen Vorfall: Als im Jahre 1851 in Athen von der griechischen Archäologischen Gesellschaft 
ein Haus am Fuße der Akropolis angekauft werden sollte, weil man darunter das antike Rathaus ver- 
mutete, stellte dessen Besitzer eine unerhört hohe Preisforderung, und zwar mit der Begründung, es sei 
allgemein die Meinung verbreitet, daß sich im Bezirke dieses Hauses die noch nicht entdeckte goldene 
Sau mit ihren Ferkeln befinde. 

3 Politis a. a. O. II 1017. 4 Ebenda II Nr. 643. 5 GThiele, Antike Himmelsbilder S.2. 
6 In einem von SpLambros (N&os "EAAnvouvnuwv 9 [1912] 172) edierten byzantinischen Schifferkalender 
des 13. Jahrh. ist die Rede von dem Gestirn des heiligen Kreuzes, der heiligen Thekla, des heiligen 
Thomas usw., Gestirne, die noch der Identifizierung harren. 
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Dieselbe Verwandlung aus einem Sternbild zu einem owvoıysiov finden wir bei der 
Plejade. In ihrer Eigenschaft als Sternbild war schon von ihr in anderem Zusammenhang 
die Rede (siehe S. 6). Hier interessiert uns ihre — auch sonst in Europa weitverbreitete — 
Auffassung als Bruthenne mit ihren Küchlein. Diese Auffassung ist, wie auch ihre neu- 
griechische Bezeichnung als IIovAıa, schwerlich mit den antiken II(e)Aeıddss, den wilden 
Tauben, zu verbinden, vielmehr stellt sie sich ohne weiteres in Parallele zu dem von der 
Sau und den Ferkeln Bemerkten, und zwar auch darin, daß sie, wie diese, als Talisman 
oder als böser Geist auftritt!. Und auch darin zeigt sich Übereinstimmung, daß in mehreren 
Fassungen dieser Sage die Zwölfzahl der Küchlein erscheint, obwohl doch die Plejade nur 
aus 6 bezw. 7 Sternen besteht. Gerade in diesem Punkte tritt der Bruch hervor zwischen 
der antiken Sternsage und der astrologisch zugestutzten Geistersage. Aber auch noch in 
einem anderen Merkmal. In der Sternsage von der Plejade behält diese stets ihre mensch- 
liche Gestalt bei, auch in ihren modernen Ausläufern, wie in der auf den Kykladen ver- 
breiteten Sage von der vom Jäger Orion verfolgten Plejade?. Dagegen tritt in der Sage 
von der Pulia als ozoıyefov diese nur als Henne auf. 

Es sah eine Zeit lang so aus, als ob auch andere, ursprünglich rein astrologische Begriffe in 
die spätere dämonologische Entwicklung von oroıyeiov mit hineingezogen werden sollten. Das 
giltvon dem die Tierkreisbilder bezeichnenden (wdıov. Dies wurde in byzantinischer Zeit synonym 
mit reAsoue und bezeichnete die verzauberten Werke der Plastik 3, in späteren Zauberbüchern auch 
die bösen oder guten Geister, die auf Geheiß des Zauberers erscheinen. So z.B. in einer Be- 
schwörungsformel aus einem Zauberbuch der Historischen Gesellschaft in Athen. Diese Be- 
deutung ist noch heute lebendig auf Cypern® sowie in Amisos und Kerasunt im Pontos®. 
1 Letzteres z.B. in der von Politis, I/agaödosıs I Nr. 644 mitgeteilten Sage aus Samos, worin genau 
dasselbe von der Henne mit den Küchlein erzählt wird wie in der oben in S. 13 Anm. 2 erwähnten von 
der Sau mit den Ferkeln. 

2 Siehe Politis, /agaödosıs | Nr. 247—250. Hierzu gibt Politis, Aaoypap. oduuıxta s. 190f. eine 
wichtige Richtigstellung hinsichtlich der angeblichen Bezeichnung des Orion als ‘Hahnenfuß’ (dAsxroo- 
nööıov). Die allgemein neugriechische Bezeichnung des Orion, in einigen Gegenden wie Makedonien 
auch für den großen Bären, ist dAergonöde, die mittelalterliche und moderne Form für altgriechisch 
deorgondöiov ‘Pflugsterz’, die schon bei dem Scholiasten zu Theokrit VII54 vorkommt. Politis belegt 
übrigens diese Bezeichnung des Orion auch bei westeuropäischen und orientalischen Völkern. Auch die 
alten Ägypter nannten den Orion den pflügenden Landmann. Dieser Name bezieht sich besonders auf 
die Sterne im Gürtel und im Schwerte desselben. Die Lesung dAexteonödıov, der sogar namhafte Phi- ° 
lologen, wie Buttmann, KOMüller, GThiele u.a. zum Opfer gefallen sind — nur EBethe, Griechische 
Sternbilder (Rh. Mus. 55, 431) verhielt sich skeptisch, ohne doch die richtige Form zu erkennen —, be- 
ruht auf falscher Lesung der Herausgeber des Henricus Stephanus an einer Stelle des Scholiasten zu 
Aratus (bei Petavius, Uranologium p. 258). — Auf einigen griechischen Inseln (Thera und Ikaros) heißt 
übrigens nach Politis, Aaoyoagıza Zöuuımra 2, 191 der Orion auch nn (Elle, Stab), eine Benennung, 
der entsprechend auch bei germanischen und slavischen Völkern vorkommt und an den deutschen Jakobs- 
oder Petersstab erinnert. 

3 Bei Kodinos, De signis p. 56, 17 heißt es: ZıAßavös 6 dxAdkov Ewdıov iödv Epn‘ „roöro Ömkoi Ötı 
Eoovraı »aıpoi dyovaroı.“ Ebenda p. 57, 3: Edoa Kaoos OnAvuoopöv tı Codıov Terpausoedoı EwöLaxois 
yodunacı YyEyYauuEvov, ». 2... Johannes Antioch., Fr. 24, 6 (= Müller, Frgm. hist. gr. 4, 551): To & 
Tooia naAlddıov Epdıov NV umoovV Önd Aolov Tiwög PIA006PoV KATAOKEVAOHEDV ...... Vgl. dazu Suidas, 
s. v. Haladıov: ...... 7v Epdıov unoov Edhıvov ö EAsyov elvar rereAsouevov, pvAdrrov nv Baoıkelav Ts 
Tooiag. — Zacharias Rhetor., Hist. eccl, I 9: &pdıov xaAxovv. 

4 Fol. 34a: „xai ano Exeiva ra dontta Beisı Egrn Eva S@öıov wodv nodßaro“. Politis, ZTagaödaeız 2, 
1063, 4. Und bei Suidas s. v. J/aAAddıov wird das Palladium von Konstantinopel bezeichnet als „Ewdtov 
uinoov Eöhıvov ö Eieyov elvaı tereisouevov pvldrrov vw Baoılelav tjc Toolac“. 

5 Nach Sakellarios, Ta Kvnoıaxd 2, 553: Eroöro ro onizıv &yeı Epöıov. 

6 Siehe die Zitate bei Politis, /Tagaödosız 2, s. 1062, Anm. 4 und 8. 
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Das Gewöhnliche aber — und damit kommen wir zu dem zweiten Kriterium, das uns 
die heutigen Mundarten bieten — ist der Zustand, daß im Neugriechischen weder oro:yeiov 
in der astrologischen, noch £wdıov in der dämonologischen,Bedeutung gebraucht wird, son- 
dern daß gerade umgekehrt oroıyeiov ausschließlich dämonologische, [odıov überwiegend 
astrologische Bedeutung hat, wenn auch nur in einigen auf älterer Stufe stehenden Dialekten 
wie in Öno& und Amisos (Samsun) im Pontos!, auf einigen der Kykladen? und in 
Zakonien®. Im Gemeinneugriechischen nennt man die Sternbilder anuadır, also Zeichen®. 

Eine weitere indirekte Stütze für die Annahme, daß oroıyefov nur vorübergehend und 
in lokalem Umfange die Bedeutung ‘Gestirn, Schicksalsstern’ angenommen haben kann, er- 
halten wir durch das Fortleben des Wortes dorgov selbst und seiner Ableitung dorgıxdv in 
der astrologischen Bedeutung im neugriechischen Volksglauben. Aorgov begegnet z. B. 
noch in vielen Sprichwörtern5; dorgıxdv scheint zwar in hellenistischer Zeit noch rein ad- 
jektivisch gewesen zu sein®, in byzantinischer Zeit aber finden wir es bereits substantivisch 
im Sinne des alten &orsgıouoc, also von Konstellation 7, So hat sich dorgıxö noch in 
neugriechischen Mundarten erhalten, z. B. auf Kreta, Kythnos und Thera®. Nehmen wir noch 
dazu, daß, wie bereits bemerkt?, auch das Wort schaving sich noch vereinzelt im neu- 
griechischen Dialekte von Cypern erhalten hat, so sehen wir, daß von allen in der helle- 


1 Nach Politis, MTagaödosıs 2, 1062, Anm. 3 und 4, bedeutet es hier ‘Schicksal’. 

2 Nach Politis, Hapoıulaı 2, 571 z. B. auf Kythnos; 6 raöe ävdownos Exsı xahd (xax6) Lovöıo. 

3 Hier bedeulet es nach MDeffner, Ae$dıxöv tis roaxwvinns dalkxtov (Athen 1928) s. 142 den 
Charakter und die Gesichtszüge des Menschen. 

4 Nach Politis, Aaoyoap. Zöunuxta Bd. 2, 179. Vgl. PWilski bei Hiller v. Gaertringen, Thera 
IV21487. 

5 In neugriechischen Sprichwörtern heißt es z. B.: "Zooı&e ’oräorgıa in Epirus entspricht etwa unserem 
„Er muß es ja wissen“, wozu Politis, JTapoıulaı 11578, Nr. 7 auf das bei Diogenian 166 Schneidewin 
bezeugte „äorgoıs onualveodau“ und auf „&orooıs onuewdodaı“ bei Makarios 150 verweist sowie auf 
die Bemerkungen von Eustathios zur Od. E 276, s. 1535,59. In ähnlicher Bedeutung sagt man in 
Kephallenia von einem Menschen, der in seinen Unternehmungen Erfolge hat: „Mılet ue räorga“ 
(Politis, ebd. 11580, Nr. 10). Auf der Insel Karpathos sagt man von jemandem, der einem andern 
wohl will: „Töv Enjoe dnö xalö dorgo“ (Politis, ebd. 11 577), und auf Kreta von Eheleuten, die nicht 
zueinander passen: „öev Zonıfav räorga av“, d.h. ihre Sternbilder haben sich nicht vereinigt’ (ebd. 577, 
Nr. 3). Überall liegt hier die Vorstellung zu Grunde, daß die Gestirne an den Geschicken des 
Menschen mitfühlenden Anteil nehmen, wie sie ja schon bei Origenes als beseelte und vernünftige 
Wesen erscheinen (ITegi dey&v A’ 72 = p. 173B Migne): „Quod si animantes sunt stellae et rationabiles 
animantes, sine dubio videbitur inter eas et profectus aliquis et decessus“. Darum treten sie in mittel- 
und neugriechischen Volksliedern geradezu als Helfer des Menschen auf, 2. B. heißt es in einem mittel- 
alterlichen Liede von einem Gefangenen, der aus sarazenischer Gefangenschaft entkommen war, daß „die 
Gestirne sich herabneigten, die Monde, herniederstiegen und ihm den Weg nach Romanien (d. i. dem 
byzantinischen Reiche) zeigten“. Siehe über dieses und andere Beispiele aus der neugriechischen Volks- 
poesie die Nachweise bei Politis Aaoyoap. Zöunizra 2, 2021. 

6 Bei Nikomachos (ed. Hoche, Cap. 43) heißt es z. B. dorew opaiga, bei Philostratos (ed. Olearius p. 129) 
doreızn yavreia. 

7 So in dem Kerkergedicht des Chronisten Michael Glykas (12. Jahrh.), v. 295 (p. 28 Legrand, Bibl. gr. 
vulg., Bd. 1): eis dorgixöv xarankoxnis, eis dgav Adınlas judvva uov wW Ey&vvnoev. 

8 In dem kretischen Ritterroman vom Erotokritos (15.—16. Jahrh.) heißt es 4 v. 1829 ed. Xanthudidis 
(Athen 1911): xai ra oroıysıa dverdıw doüv xal tdoroıxa uavloovv. Und in einem Sprichwort von 
Kythnos: »vov nee tdoroıxd Tov, d. h. növönoe adrov N röyn adrod (nach Politis, JTapoıulaı 2, 571). 
Endlich lebt sowohl doreıxö wie das Stammwort doregas (= dorne) noch fort auf Thera in der Bedeutung 
‘Laune’, z. B. ndre dägın (= da EAdn) naAı taoroızd oov! „Wann wirst du wieder deine Launen kriegen!“ 
dprjore tov, yıari elvaı oröv äoreoa rov! „Laßt ihn nur, denn er hat seine schlechte Laune!* 


9 Siehe S.9 Ann. 1. 
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nistischen Astrologie eine Rolle spielenden Sternbezeichnungen lebendige Reste vorliegen, 
und zwar in Bedeutungen, die den Sternaberglauben noch deutlich durchschimmern lassen, 
und daß es sicher kein Zufall ist, wenn oroıyelov in dieser Entwicklungsreihe fehlt. Wir 
dürfen daher auch aus diesem Sachverhalt den Schluß ziehen, daß die astrologische Bedeu- 
tungsentwicklung von oroıyslov sich im Sprachbewußtsein nicht dauernd festgesetzt, sich 
vielmehr früh wieder auf den Dämonenglauben, der mit dem Elementargeisterglauben eng 
verknüpft war, zurückgezogen hat. Auch das lehrt die Heranziehung des Neugriechischen, 
daß die 12 Tierkreisbilder, die [odıa, im Volksbewußtsein stärker lebendig geblieben sind 
als die sieben Planeten, mit denen sich bezeichnenderweise die Vorstellung von bösen 
Geistern verbindet, wie wir es schon für die hellenistische Zeit festgestellt hatten. Jeden- 
falls hat eine Vermischung zwischen Ipdıa und seAavfraı auch im modernen Volksglauben 
nicht stattgefunden, und damit wird auch von dieser Seite her bestätigt, was ESchürer 
gegen EMaaß bemerkt, daß eine Benennung der Planeten als {gdıa nicht erwiesen ist!. 

Richtig ist allerdings, daß (wdıov im volkstümlichen Sprachgebrauch der späteren Stoiker 
auch für andere Fixsterne als die zwölf Tierkreiszeichen gebraucht wurde, wie EMaaß an 
mehreren Zeugnissen erwiesen hat?. Wenn er aber versucht hat, diesen Gebrauch auch für 
die sieben Planeten nachzuweisen, so kann man diesen Beweis nicht als gelungen be- 
trachten. Die von EMaaß angeführten Zeugnisse beweisen vielmehr, daß [wdıov zwar mit 
&oroov (— Sternbild), niemals aber mit swAavieng verwechselt wurde. Die Vorstellung von 
der Zwölf-Zahl der Tierkreiszeichen und von der Sieben-Zahl der Planeten wurzelte zu tief 
im Volksbewußtsein, als daß eine Vermischung beider Arten von Gestirnen möglich gewesen 
wäre. Maaß führt selber zwei Belege für das — übrigens ganz normal gebildete — Adjektiv 
Öwösxaiwdoc bezw. -0ov aus christlich-byzantinischer Zeit an (von Stephanos von’Alexandria 
und von Joh. Lydus)*, und die Anrufung der &pra wAavnraıg in einem modernen cyprischen 
Volksliede beweist, daß die Siebenzahl noch immer an ihnen haftet. Auch wird im Neu- 
griechischen wohl [wdıov und &orgov in der übertragenen Bedeutung ‘Geschick’ gebraucht, 
nie aber svAavung. Bei dem einzigen Worte, wo vorübergehend eine Bedeutungsvermischung 
beider Gestirngruppen eingetreten war, bei ozoıyeiov (s. Maaß S. 126, Abschn. 4), ist sie 
nicht durchgedrungen. 


1 ZNW Bd. 6 (1905) 66: „Eine Benennung aber speziell der Planeten als öpöıa, so daß man von den 
sieben Cpdıa gesprochen hätte, ist auch von Maaß nirgends nachgewiesen. Die £@dıa schlechthin sind 
immer die zwölf Bilder des Tierkreises.“ FrBoll bei Pauly-Wissowa 7, 2575 stimmt ebenfalls Schürer 
zu und hält ‘septizodium’ für eine Korruptel. 

2 Tagesgötter S. 123ff., Belege aus nachposidonischen Stoikern wie Geminus, Manetho, Theo (wozu 
FBoll, Sphaera S. 81, A. 1 noch einen aus Diodor von Tarsos fügt), die ich hier nicht zu wiederholen 
brauche, da ja Maaß’ Werk jedermann zugänglich ist. Nur das möchte ich bemerken, daß es nicht richtig 
ist, wenn M. meint, £pö.0» habe in der späten Gräzität nicht auch noch die Bedeutung ‘Tier’ gehabt. 
Es läßt sich aus neugriechischen Dialekten sogar erweisen, daß es noch die deminutive Bedeutung ‘Tierchen’ 
gehabt haben muß, weil sie in der Form Zoödı noch heute in Epirus und Leukas erhalten ist (nach 
Politis, I/agaödoeıs 11 1062). Dadurch wird das von Maaß S.122 (nebst Anm. 360) Gesagte („der 
Sprachgebrauch widerlegt dies aufs Entschiedenste“) ebenso hinfällig, wie die Annahme, &&0v habe damals 
bei den Stoikern noch ‘Lebewesen’ bedeutet (a. a. ©. S. 125). 

3 Maaß a.a.O. S. 126, Abschnitt 4. 

4 Maaß a. a. O. S. 122, Anm. 361 und S. 123, Anm. 362. Entgangen ist ihm ein dritter Beleg bei 
Codinus, De signis Const/poleos p. 64, 12—65, 4 ed. Bonn, wo es heißt: ’Ev d& 17 ueydin Exninola 
zn üyla Zopia, Ögouxn; Tö nodregov odon, eis eiöwAsiov teiovon, tergaxdaraı eixooı Enta orijlaı lorav- 
To ... Ai nieloves ÖdE ünnoxov “Eilrvwv, &s nooelenra, Andiilwvog Tod Te Atdg, xal...... To Öwöe- 
xaLwöo» (nach C ra Öwdexa Iwan) zal ı Zeinvn xal ı) Aypooölın al 6 dextoögos Adorno napd Ödo 
nepoı@v ornAov Baorabduevog, .... 
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Wie steht es nun mit der Vorstellung von der Siebenzahl der Planeten und ihrem 
weiteren Schicksal im griechischen Volksglauben? — Aus den sieben Planeten waren nach 
neuplatonischen Anschauugen die sieben Planetensphären geworden. Wenn der Neu- 
platoniker Porphyrios die Seele auf ihrem Wege durch die sieben Sphären sich körper- 
liche Eigenschaften anlegen läßt wie Gewänder!, so haben vielleicht auch hier ägyptische 
Religionsvorstellungen mitgewirkt; der Römer Hippolytos spricht bei der Schilderung der 
Naassener von den sieben Gewändern der Isis, die nach ihm die sieben Himmels- 
sphären bedeuten?. Einen letzten Reflex dieser Vorstellungen möchte ich darin sehen, daß 
im Neugriechischen das Adjektiv &praıyvyog, also „siebenseelig“, gebraucht wird zur Be- 
zeichnung eines besonders zähen Lebens, wie es z.B. der Katze zugeschrieben wird?. Aber 
auch sonst ist die Zahl „sieben* im Neugriechischen als Verstärkungselement üblich, ein 
Gebrauch, der schon in altgriechische Zeit zurückzugehen scheint‘. Nur beiläufig sei end- 
lich darauf hingewiesen, daß in sizilianischen Märchen, die auch sonst manche auffallenden 
Übereinstimmungen mit griechischen Märchen zeigen, eine Figur vorkommt, die uns noch 
später in anderem Zusammenhang beschäftigen wird und die bezeichnet wird als „die Schöne 
mit den sieben Schleiern“®. 

Daß aber im neugriechischen Volksglauben auch noch die Vorstellung von den bösen 
Eigenschaften der Planetengeister fortlebt, bezeugt der Glaube an die sogenannten Telonia. 
Es sind dies böse Luftgeister, die die Seele auf ihrer Reise durch die sieben Planeten- 
sphären und an ihrem Aufstieg zum Himmel zu binden suchen. In dem sogenannten 
Hermippos® wird geraten, den Toten andere Namen zu geben, damit ihre Seelen unbe- 
helligt von den reAwvoövreg, den Zolleinnehmern, den Luftraum passieren können’. Man 





IE EEE EB ER FE EEE EZ 
1 Porphyrios, De abstinentia 131 (ed. Nauck): anoövreov äoa Todg moAloös Nulw xur@vag ..... 
2 Hippolytos, Philosophumena V 1 sagt von Isis, sie sei £ntaorolog, weil die Natur auch mit sieben 
ätherischen Kleidern, den sieben Planetenhimmeln, bedeckt sei. Vgl. dazu Philon, De fuga et inven- 
tione $ 110 (ed. Cohn und Wendland Bd. 3, p. 133, 20ff.): Evöverau dE Ö uev ngeoßdrarog Tod Övrog Adyog 
ös Eodira zöv ndouov ..., 1; 6° Emi uEgovs yoyn TO 0ÖUa..... 
3 Nach Hesych, Lex. s. v. wurde im Altertum das Adj. Evveayvyos (neunseelig) in derselben Bedeutung 
vom Hunde gebraucht; vgl. auch Etymol. magnum 343, 13. Daß £nta in dieser Bedeutung gelegentlich 
auch noch vom Menschen gebraucht wird, bezeugt z. B. das folgende, bei Hesseling-Pernot, ’Zow- 
toralyvıa, p. 22 mitgeteilte Distichon: 

Enta yuyes nal üv Eßallev 6 nAdorns eis Eueva, 

„al rec Enta u’ dveonaoev 1) megIoon 00v Aäyann. 
Auf Rhodos gebraucht man übrigens (nach JKalitsunakis, “Entaöwxal ”Eogevvaı [Athen 1921] s. 98) 
in dieser Bedeutung &prdnvoog von kränklichen, aber langlebigen Menschen. 
4 Reichliche Belege dafür bei JKalitsunakis, “Entadıxal "Egevvaı Ss. 928f. 
5 „La signorina delle sette vele“ bei LGonzenbach, Sizilianische Märchen I 80f. 
6 Anon. Christiani Hermippus de astrologia dialogus, edd. Kroll et Viereck, Leipzig, Bibl. 
Teubn. 1895. Dieser Dialog, in dem neuplatonische und astrologische Lehren dem christlichen Bedürf- 
nisse angepaßt sind, ist wahrscheinlich in das Ende des 5. Jahrh. oder Anfang des 6. Jahrh. zu setzen und auch 
für die weitere Entwicklung der Astrologie in Byzanz wichtig. Reitzenstein, Poimandres S. 210 meint 
. allerdings, daß dieser Dialog vielleicht erst in frühhumanistischer Zeit entstanden sei. Sein Verfasser hat 
übrigens das hermetische Corpus benutzt, wie Reitzenstein a. a. O. nachweist. 
7 p.26,7: „sıa Toöro walds Nuiv deioı al icool Ävöoss EdEonıoav Evalldrrew ra Tüv anoıyouevwv ÖVö- 
nara, önws teAwvoüvrag adroüg xard rov Evaßpıov ronov Aavdavew Ei xal dı£oysodaı“. Zu dieser Stelle 
verweist Kroll, Rhein. Mus. 52, 345, auf seine Bemerkungen dazu im Rhein. Mus. 50, 637, Anm. 4, wo er 
sagt, ‘daß reAwvoörras uns gestattet, den modernen Glauben an reA@vaı als böse Geister für die damalige 
Zeit anzunehmen’. „Daß sie“, heißt es dann weiter Rhein. Mus. 52,345, „die dem Jenseits zustrebenden 
Seelen belästigen, ist ein der Gnosis geläufiger Glaube .... Ob freilich der Verfasser unseres Dialoges 
Gnostiker als ®sloı xai iecgoi ävöges bezeichnet haben würde, ist sehr zweifelhaft; wahrscheinlich sind 
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nannte sie offenbar so, weil sie wie Zollbeamte den Reisenden den Weg versperren und 
den Zoll fordern. Daß hierbei gnostische Vorstellungen mitgewirkt haben können, darauf 
deutet die Stelle bei Paulus, Eph 22, wo von dem „doxwv ig Efovolag Tod dEgog“ 
die Rede ist. Nach Reitzenstein freilich haben wir es hier mit mandäischen Vorstellungen 
zu tun, in denen alter planetischer Glaube fortwirke!. Wie es sich auch damit verhält, so 
ist jedenfalls die paulinische Stelle nicht zu übersehen, selbst wenn man nicht so weit geht, 
in ihr mit de Boor „die Grundgedanken von der Behinderung der Seele durch die Dämonen 
auf ihrer Reise durch die Luft zum Himmel“ zu sehen?. Diese Grundgedanken ruhen offen- 
bar im Gnostizismus mit seinen sieben Archonten, die in der Schilderung der Himmelsreise 
der Seele bei Origenes noch mit ihrem alten Namen auftreten®. Der neue Name reA@vaı 
soll in dämonischer Bedeutung zuerst in den Acta Romae belegt sein, die Stelle ist aber 
nicht stichhaltig‘, der erste Beleg findet sich vielmehr bei dem cyprischen Hagiographen 
Leontios von Neapolis (6. Jahrh.), in dessen Biographie des Erzbischofs Johannes des Barm- 
herzigen von Alexandria5; in byzantinischer Zeit tritt dann auch die neugriechische Deminutiv- 
form 70 reA@vıov auf, und zwar zuerst bei den Chronisten Georgios Monachos (9. Jahrh.)® 
und Michael Glykas (12. Jahrh.)?, sodann in Sprichwörtern, bezw. deren geistlichen Deutungen®, 


damit rechtgläubige Kirchenlehrer gemeint (vgl. 5,29, 53, 15). Was wir aus unserer Stelle Neues lernen, 
ist die Vorschrift, die Namen der Toten zu ändern, damit sie den bösen Geistern entgehen“. 

1 „Noch stärker weicht die mandäische Vorstellung (von der iranischen) darin ab, daß der (vom Leibe) 
Befreite bis zum oregewua sieben Sphären durchschreiten muß, die von sieben teuflischen Gewalten, den 
Planeten, beherrscht werden ....“ RReitzenstein, Iranischer Erlösungsglaube (ZNW 20 [1921] S. 6, 
dazu vgl. S. 13f.). 

2 Byzantinische Zeitschrift 5, 307. Weiteres Hypothesenmaterial bei Cumont, Die oriental. Religionen 
im römischen Heidentum (Deutsche Ausgabe, Leipzig und Berlin 1910) S. 293, A. 64. 

3 Contra Celsum VI Cap. 3l. 

4 p. 91, 18ff. (Bonnet) heißt es: „oveidiouov Edsfaunmv Eni is yis, nv ÖE auoßıw xal mv Avrınıodlav 
öldov wor Ev oögavois. un alodwvral uov ai Övvdueıs xal oi E£ovoiaoral, xal umdEv neoi Euod Evdw- 
und@ow un lödvres we oi reAßvaı xai änalı)lınral zal Ev Euoi ngayuaredoovraı“. Aus dem ganzen 
Zusammenhang ergibt sich, daß hier wirkliche reA@vaı gemeint sind. 

5 ed. Gelzer in den kirchen- und dogmengeschichtl. Quellenschriften, Heft 5 (Freiburg u. Leipzig 1893), 
S. 82, 20ff.: vi &yeıs od, raneıv& ’Iwdvvn, nomoaı 1) eineiv, drav Anavıjowow eis nodowndv 0ov ol @uol 
Eneivoı zai donkayyvoı TteA@vaı xal pogoAöyoı; ebd. p. 81, 19ff.: nö, raneıwe ’Iwdvvn, nageAdeiv loyvosız 
ra Onola too xalduov, Ötav ds TeA&vaı ooi dnavrnoworv; nach Gelzer im Index s. v. soll übrigens der 
Sprachgebrauch aus den ägyptischen Unterweltsvorstellungen stammen und durch die ägyptischen Asketen 
der christlichen Kirche übermittelt worden sein (?). Aber auch die von Krumbacher, Mittelgriech. 
Sprichwörter (München 1893) p. 171 (zu Nr. 36) gezogene Parallele zu Sophokles’ Ödipus Rex v. 199f. 
und den dort erwähnten himmlischen Zolleinnehmern befriedigt nicht. 

6 Bd. 2, p. 679, 14ff. (de Boor)! „.... demo veavlaxovg Ödo Asvxsıuovoövrag xal edeideis Ayav, oltıweg 
mv yoxiv mov nagalaßövres xal And ıns yis adrima ngös oboavods Avınrausvor xal dvapegduevoı, 
edpioxouev reAbvıa TeAbvıa pvidrrovra uera noAiijs Aroıßelas tiv ävodov xal diaxzwidorra Täg 
dvegyou&vas yuxag al Aoyoderoüvra xad” Exaorov teAmvıov zıv oixelav duaprlav, Tö uEv TOD weddovg, 
To ÖE Tod pdövov, to dE fs Aoidoglas, xal äniie obrw xadeeng Exaorov nddoc iölovg teimvdoxas 
Eyeı nal ÖmoAdyovg.“ 

? Annales IV, p. 513, 11ff. Bonn: „xat’ &xeivo ö& xaıgod Ev Kadapyevn ij nöAeı Aoıuinns v6oov avußdang 
nal noAläv Ovmoxövrwv, orgarınıng rıs dowrog Aaßav tiv lölav yuvalza EENAdEV Ev ooaoreliw xdxeloe Ti) 
Tod yEwoyod yuvjj negineoav Ereisörnos. Ti) ÖL Enavoıov yaildusvos Ywv) ueydin Eroafev „Eisnoare 
He“, »al dvaorag dınyrjoaro ng Te ün’ dyyeioy uexgı Tod ng moovelas teAwvlov E&peoero, xal önws 
Exeidev Önd Öaıdvov xarıwexdn eis röv dönv, nal vivav Eneioe yEeyove Dearro. xivreüdev Eavrov xai 
moAlods Bpeinoas Anedave.“ 

8 Von den bei Krumbacher, Mittelgriechische Sprichwörter (München 1893) mitgeteilten Sprüchen des 
Cod. Marc. CI. T1I4 und des Taur. B. V.39 gehören hierher Nr. 36 und 51 sowie von den Fragen und 
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endlich in theologischen Traktaten über Werden und Vergehen des Menschen!. Daß sich die 
ursprüngliche Bedeutung des Wortes lange erhalten hat, bezeugt der noch in byzantinischer 
Zeit übliche umschreibende Ausdruck gogoAöya sıveuuara oder PogoAöyoı Tod dEgog?. 
Aber schon bei Anastasios Sinait. (7. Jahrh.) begegnet das Wort in der Beschränkung auf 
den Gebrauch von Seelen ungetaufter oder in Sünden geborener Kinder®. Hier hat sich 
bereits eine starke Bedeutungsverschiebung des ursprünglichen Begriffes von zeA@vıov voll- 
zogen, und zwar durch eine von der Kirche offenbar begünstigte Vermengung mit der Vor- 
stellung vom wilden Heer, zu dem ja auch die Seelen jener Kinder gehören. Diese ab- 
geleitete Vorstellung soll noch auf der Insel Zante, jene ursprüngliche noch in dem bei 
Delphi gelegenen Arachova lebendig sein®. 


In dieser Bedeutung haben sich also die schon stark verblaßten reAovıa, deren ursprüng- 
liche Siebenzahl längst vergessen ist®, vermischt mit den Luftgeistern, den &vasgıa oder 
deora sıvsduare (oder eidwAc), den modernen griechischen degınd. Daß diese Luftgeister 
aber nichts mit den reA&vı@ gemein haben, daß sie ursprünglich keine Dämonen, sondern 
Seelen waren, die den Luftraum erfüllten und die erst später zu bösen Geistern geworden 
sind, beweist die schon den alten Griechen bekannt gewesene Vorstellung von der wilden 
Jagd, das beweist auch eine Stelle bei Diogenes La£rtius?. Allerdings erscheinen diese Luft- 
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Antworten aus dem Cod. Vat. 695 Nr. 26. In der Deutung von Nr. 36 (ngiv nvıyoöuev, Öös ‘röv vadkov') 
heißt es am Schluß (Krumbacher S. 86): „zai öög dia tov xVoıov Töv vadlor, iva dxoldcrws öehdng 
ta ueydia »al Ödoxola xal adıdßara Exeiva Nyovv ra reibvıa Tod a&oos“. Zu Nr. 51 (Krumbacher 
S. 109f.): „zardpaye zöv Blov oov al dvolyeı 6 eos ırv orgdrav oov“ wird bemerkt: ...... &av oörwg 
zarapdyns ıov Plov oov, zaravodwdiv Eyzı 1 orgdra rs yuyijs 00V and ro» teAwviwv Tod dEgoc. 
Und zu Nr. 26 (Krumbacher S. 96f.), interessant durch eine für die theologische Deutung unbefangen be- 
nutzte Korruptel (zardnrzega st. sardneroa), wird dieses xardnrega („die Geflügelten‘) auf die „nevraxdoıa 
teAbvıa ra Ev ro d&oı zoeubneva“ gedeutet (Krumbacher S. 190), die gleich darauf noch einmal als 
pogoAdyoı Tod deoog genarint werden. 
1 In einem solchen Traktat, den Krumbacher, Studien zu den Legenden des hl. Theodosios (München 
1892) S. 384ff. aus einem Cod. Paris. Gr. 1140 A (s. XIV), fol. 82—82* ediert, heißt es (S. 349, z. 29if.): 
„Suolos al i wuxn werd Tov Üavarov nexgı TgLöv hueo@v ngooueva Ev ıh yh' ward de ııv Teitnv 
iueoav dvdyovow adınv ol Äyyeloı' Ev ıh Evdım hutoa ylverar »oloıs vis yuxnis uera Tov Ev ı® deoL 
teAwviwv xal raw ayyeiav.“ 
2 Krumbacher, Mittelgriechische Sprichwörter S. 97 zu Nr. 26: „wald ol &xovres neginenkeyuevov Tov 
yöuov adrav, AEyo ÖN Tas duagrias, Eunodwv eöorjoovow Tods Pogoköoyovg Toö dEEOS TOO x0ouov 
Toürov.“ — 
3 Eowrnosıs nal änoxgioeıs 81 (= Migne 89, 709): IIoo Atyouev äneoxsodaı a maıdla Ta Üxaxıa MEvraeri 
) tergaeın, Tovdalov xai dßantiorwv; eis #olow 7) eis nagdösıcov; — In der Antwort heißt es, er glaube 
nicht, daß sie in die Hölle kommen. 
4 Nach BSchmidt, Das Volksleben der Neugriechen und das hellenistische Altertum (Leipzig 1870) 
S, 172. Dazu sind zu vergleichen die Volkssagen bei Politis, ITaoaödoeıs I. Ihnen ist der Glaube 
gemein, daß die ungetauft gestorbenen Kinder zu Werwölfen werden. 
5In einer der von Krumbacher, Mittelgriechische Sprichwörter S.97 (zu Nr. 26) edierten &oumveia 
ist die Rede von „ra nevraxooıa teAovıa“, und in desselben „Studien zu den Legenden des hl. 
Theodosios“ wird verwiesen auf ein im Cod. Vatic. Gr. 840, fol. 222r erhaltenes Verzeichnis von 56 Lastern, 
die als reAcvıa ibezeichnet werden: Ta z@v relwveiwv. To ns xarahalıäs, wg Aoıdoglas, Tod PÜoVov, etc. 
6.CDilthey, „Die Artemis des Apelles und die wilde Jagd‘, Rhein. Mus, N. F. 25 (1870) 32lff., 
bes. 321-334, dazu der Hymnos an Hekate v. 12f. Miller: dv Exdrav ye nal& odv änopdwouevoow 
doors, neltwes Nodwv Üdvov äyvaiol te änaudes, Äygıa ovgilovres, Eni poeol dvuov Exovres. 
7 Vita Pythagorae VIII 31- Exoıpdeioav ÖE (Tv yuxnv Ev Tod obuaros) Ent yijs nAdleodaı Ev Tö aeoı 

‚ elvaı Ö& ndvra tov deoa yuy@v Eunkewv' » . .. 
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geister in den Zauberpapyri auch schon als Dämonen!, und haben sich in dieser Bedeutung 
im byzantinischen und neugriechischen Volks-Aberglauben erhalten ?. 

Daß die reAovıc ihren planetarischen Ursprung nicht ganz verleugnet haben und schon 
darum von den desgıxa zu trennen sind, erkennt man endlich aus der Bedeutung, die 
teAovıa bei den griechischen Schiffern angenommen hat, nämlich die unserer Sankt Elms- 
feuer, also jener Doppelflammen, die die Alten als Sterne der Dioskuren bezeichneten. 
Wenn aber diese Erscheinung heute als unheilbringend gilt, so geht auch diese Auffassung 
schon in das späte Altertum zurück, allerdings nicht in das griechische, sondern in das 
römische 3. 

Auch in der volkstümlichen Vorstellung von der Milchstraße ist ein Bruch mit der 
antiken Überlieferung eingetreten, wobei es noch nicht klar ist, welche Einflüsse die Um- 
bildung bewirkt haben. Die Pythagoräer dachten sich die Milchstraße als den Aufenthalt 
verstorbener, zu Heroen gewordener Menschen.* Davon ist im mittelalterlichen und modernen 
Volksglauben nichts mehr zu finden, hier hat sich vielmehr eine neue materialistischere Vor- 
stellung eingedrängt, die, wenn auch mit Anknüpfung an den alten Namen, doch etwas 
völlig Neues geschaffen hat, nämlich die Vorstellung eines Flusses, und zwar eines Milch- 
stromes, der die Natur befruchtet, indem er den milchartigen Zeugungssaft in die Pflanzen 
leitet, wie Plinius, offenbar unter dem Einfluß bäuerlicher Phantasievorstellungen, berichtet.> 
Hierher gehört es auch, wenn Julian Apostata den der Kybele heiligen Fluß Gallus mit dem 
Galazius cyclus vergleicht$ und wenn noch Martianus Capella im 5. Jahrh. spricht von den 
„candores lactei fluminis tractu stellis efflammantibus“?. Hier ist also geradezu die Rede 
von einem Milchstrom, eine Auffassung, die sich noch heute bei vielen asiatischen Natur- 


1 Berliner Zauberpap. ed. Parthey (ABA 1865, S. 109if., z. 177): teAevrjoavrög oov To owua nregLotekei, 
&s noenov deb, 000 ÖE To nveüua Paord£as eis deoa Afsı 00» Eavr@' eis yag “Auönv od xwonosı dEgıov 
nvsdma ovoradev xoaraıd NAapEdEW‘ ToüTw yag ndvra Önöxeıraı. — Londoner Zauberpap. ed. Wessely 
(DWA 1893, S. 51): n&uyov äyyeiöv 00V Ex T@v nageösgevövrwv vov. EE£ogxiLw (08) rois ueydloıg övöuaolv 
00V, d 0Ö Övvaraı nagaxodcaı oÜTE AEgLog oöre Önoyeuog (daluwv). -— In einem Amulett des Cod. Paris. 
2316, fol. 318 (bei Reitzenstein, Poimandres S. 213, A. 1) heißt es: .... Önord£aı näv dxddagrov 
NWEeÜud ...... N zadnusvov N ovvarınjuaros N) Enıßovilaıs deglov N xaraxdövıov N) neidyıor (?).... ., — 
Pap. Leid. d. 3.—4. Jahrh. (ed. ADieterich, Abraxas S. 167ff., S. 190, 5ff.): doxitw oe, nveöua Ev 
degı Poırauevov, eloeide, Evnvevudıwoov, Övvduwoov, Öasyeıpov TH Övvausı Tod alwviov Beod töde To 
Da se 

2 Michael Psellos (11. Jahrh.), De operat. daemon p. 17 (Boissonade, Anecd. graeca: 6 nepi zöv 
no00syEorarov nuiv deoa nAalduevov, 6 xal xaleiodaı naoa moAlois iölwg d&gıov. Und bei Leo Allatios 
(16. Jahrh.), De Graecorum opination. p. 128: näv darnovındv xai näv elöwiıröv xal d£pLıov xal näv 
neöua novngöv. Vgl. auch BSchmidt, Volksleben der Neugriechen S. 92. 

3 BSchmidt, Volksleben der Neugriechen S. 174 verweist sehr überzeugend auf das Zeugnis des 
Porphyrion in den Scholien zu Horaz Carm. I 3, 2: „Constat autem hodieque inter nautas Castoris et 
Pollucis stellas plerumque navibus infestas esse“. — Wann diese Bedeutung zuerst auftritt, läßt sich 
nicht feststellen, falls nicht die von Du Cange, Gloss. med. et inf. Graecit. p. 1541 mitgeteilte Stelle 
aus einer anonymen astronomischen Hs. der Pariser Bibl. (Cod. Reg. 3004) einen Anhalt gewährt, 
Hier heißt es; „rd pawousva dorga xal nintovow' tıveg Aeyovow Ötı doteges eloıw‘ AAkoı ÖE Adyovow, ri 
teiovıa Eioi NOVMOd ...... z 

4 Siehe die Literaturangaben bei GThiele, Antike Himmelsbilder S. 148, Anm. 2 und bei Politis, 
Aaoygagıza Zvuuixta 2, 201, Anm. 12. 

5 Plinius, Hist. nat. XVIII 29 $ 280f.: est praeterea in caelo qui vocatur lacteus circulus, etiam 
visu facilis. Huius defluvio velut ex ubere aliquo sata cuncta lactescunt duorum siderum observatione, 
aquilae in septentrionali parte et in austrina caniculae....... Igitur horum siderum diebus, si purus 
atque mitis aer genitalem illum lacteumque sucum transmisit in terras, laeta adulescunt sata. 
6 Julian V p. 165c. 7 Martian. Capella II 207. 
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völkern findet, aber auch bei alten orientalischen Kulturvölkern: die Inder nennen die Milch- 
straße"den himmlischen Ganges, die Chinesen den himmlischen Strom, die alten Ägypter 
den mystischen Nil, den Gott Horus in seinem Nachen durchfährt!. Wenn nun bei den 
heutigen Griechen die Milchstraße allgemein als Jordanstrom bezeichnet wird?, so hat 
man diese Auffassung auf die mandäischen Gnostiker zurückgeführt, die aus Verehrung vor 
Johannes dem Täufer den Jordan unter dem Namen Jardena rabba an den Himmel ver- 
setzen3. Politis, der diese Zeugnisse selbst anführt?, leugnet trotzdem einen Zusammhang 
zwischen der neugriechischen und der mandäischen Bezeichnung, sondern möchte lediglich 
die Ähnlichkeit der Milchstraße mit einem Strom dafür verantwortlich machen. Dagegen ist 
zu erwidern, daß dann wohl die Bezeichnung der Milchstraße als Fluß im allgemeinen, 
nicht aber als Jordanfluß gerechtfertigt wäre. Hierfür müssen doch ganz bestimmte 
historische Anknüpfungen maßgebend gewesen sein, und diese bieten sich in der Auffassung 
der Mandäer umso ungezwungener dar, als auch sonst die mandäische Religion manche 
Spuren im hellenistischen Volksgläuben hinterlassen hat. Wenn nun die Milchstraße im neu- 
griechischen Volksglauben noch unter einem zweiten weitverbreiteten Bilde vorkommt, näm- 
lich unter dem eines mit Stroh bestreuten Weges, so ist Politis geneigt, diese Vorstellung 
als griechische Überlieferung zu betrachten, lediglich weil in der armenischen Übersetzung 
von Philos Schrift „regt moovoiag“ bemerkt wird, daß Eratosthenes die Milchstraße u. a. 
bezeichnet als „Kreis des in Eile fliehenden Strohdiebes“5. EHiller, der Herausgeber der 
eratosthenischen Fragmente, hielt diese Stelle für einen Zusatz des armenischen Übersetzers, 
weil im Armenischen die Milchstraße durch ein Wort bezeichnet wird, welches ‘Strohdieb’ 
bedeutet. Dagegen macht Politis geltend, daß ähnliche Bezeichnungen auch bei anderen 
Völkern des europäischen Südostens (Kroaten, Serben, Valachen, Bulgaren, Albanern) zu 
finden sind®, die nachweislich stark unter griechisch-byzantinischem Kultureinfluß stehen. 
Es ist aber zu beachten, daß diese die Milchstraße nicht, wie Türken, Perser, Armenier, 
als Strohdieb, sondern als Strohweg bezeichnen. Es ist also immer noch ein erheblicher 
Unterschied in der Auffassung der Milchstraße zwischen beiden Völkergruppen, und man 
könne höchstens sagen, daß die Bezeichnung ‘Strohweg’ griechischen Ursprungs sei, falls 
sie sich früh nachweisen ließe. Für ‘Strohdieb’ dagegen ist wohl Gundel im Recht, wenn 
er im Anschluß an Hiller diese Bezeichnung als rein orientalisch erklärt”. 

Neben ‘Jordanstrom’ und ‘Strohweg’ gibt es nun im Neugriechischen noch eine dritte, 
freilich nur lokale Bezeichnung für die Milchstraße, nämlich ‘Weg der Gottesmutter’®. Die 
Seltenheit dieser Benennung aber in Verbindung mit der Tatsache, daß die dafür in derselben 
Gegend übliche Bezeichnung ‘Gürtel der Nonne’ sonst in Griechenland für den Regenbogen 
gebraucht wird, legt den Verdacht nahe, daß wir es hier mit einer Übertragung von diesem auf 
1 Siehe die Belege bei Politis, Aaoyoayına ZönpıxzTa II 2008. 

3 EKeßler, Über Gnosis und altbabylonische Religion (= Veröffentlichungen des Orientalisten- 
kongresses 1881, Semit. Sekt. 291). 
3 Das bisher älteste Zeugnis in einem vulgärgriechischen Unterweltsgedicht, dem sogenannten ’ANORONIOS, 
stammt allerdings erst aus dem 15. Jahrh. Dort fragt in V 84ff. (ed. Legrand, Biblioth. gr. vulg. Bd. 2) 
der Tote einen Besucher der Unterwelt: 
eine was, äv ngarei 6 odoavdg xı? Av orexeı 6 
‚Aorodnzeı, eine was, N) Boovrd, xaveı ovvvegia wal BOEXEL 
Kai 6 ’Togödvns norauög Av xuuarel xal TOEXEI. 
4 Aaoyoapıza Zuunmta ll 2008. 
5 Eratosthenis carminum reliquiae dispersae, ed. Hiller, Lips. 1872 p. 48. 
6 Belege bei Politis a. a. O. II 198 ff. 5 7 Bei Pauly-Wissowa, 
8 Nach Politis a.a.O. II 201f. kommt es nur in Achaia vor. 
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die Milchstraße zu tun haben. Es scheint mir daher auch nicht statthaft zu sein, hierin die 
Möglichkeit einer Nachwirkung der pythagoräischen Auffassung von der Milchstraße als 
Seelenweg zu sehen, wie Politis anzunehmen geneigt zu sein scheint. Denn wäre das 
wirklich der Fall, so müßte bei der Häufigkeit der Belege aus hellenistischer Zeit diese Vor- 
stellung auch bei den Neugriechen weiter verbreitet sein als nur in einer Provinz des Pelo- 
ponneses, die zudem noch wenig Ursprüngliches aufweist. Wir müssen uns also wohl damit 
abfinden, daß die Auffassung der Milchstraße als Seelenweg dem späteren Volksglauben 
nicht mehr entsprach und zurückgedrängt wurde durch die neue Vorstellung von der Wande- 
rung der Seelen durch die sieben Planetensphären. 


Hat sich also auch die Auffassung der Milchstraße als Aufenthalt der Seelen Verstorbener 
im griechischen Volksglauben nicht gehalten, so doch noch die von der Verwandlung 
Lebender in Sterne. Von einer solchen Sternverwandlungssage war schon die Rede! 
gelegentlich des siebenten Sternes der Plejaden. Andere solcher Sagen knüpfen sich an 
den großen Bären und an den Morgen- und Abendstern. Besonders interessant sind 
zwei Sagen über den großen Bären, deren eine noch dunkle Reminiszenzen enthält an die 
alte, noch im lat. septem triones? anklingende Vorstellung von den sieben dreschenden 
Rindern. Es ist dies eine Sage aus der Gegend des alten Thesprotien in Epirus, die zu- 
gleich erklärt, warum in der Landschaft Doris am Parnaß der große Bär als Dieb (xA&prng) 
bezeichnet wird®. Die andere, in Böotien heimische Sage ist bemerkenswert durch die 
Art, wie sie erklärt, warum die Sterne des großen Bären nicht untergehen, sondern immer 
an ihrem Ausgangspunkt bleiben. 


Verwandlungssagen knüpfen sich auch an einzelne Sterne, Fixsterne oder Planeten, 
die irgendwie in Beziehung zu ‘scheinbar korrespondierenden Sternen gedacht werden. Am 
stärksten beschäftigte die Phantasie das getrennte Auftreten von Morgen- und Abendstern: 
man faßte diesen Stern als zwei verschiedene Sterne und deutete sie teils als ein Ehepaar, 
das sich so lieb hatte, daß es Gott bat, sie unter die Sterne zu versetzen, teils unter dem 
Namen Jannos und Maro als Geliebte oder Geschwister, die sich entzweit haben und nun 
voneinander getrennt leben, so daß, nachdem sie zu Sternen geworden, der eine des 
Abends, der andere am Morgen erscheint, oder der eine im Winter über den Bergen, im 
Sommer über der Ebene leuchtet, der andere umgekehrt. In einigen Gegenden wird dieselbe 


1 Siehe S.6 Anm. 4. 

2 Vielleicht auch schon im Griechischen; siehe GThiele, Ant. Himmelsbilder S. 3 und Gruppe, 
Griech. Mythol. S. 946. 

3 Nach dieser Sage, die Politis, Aaoyoayıza Zduumta Bd. 2, 194 mitteilt, hatten ein Pope und seine 
Frau ein todkrankes Kind. Ihr Stiefsohn benutzte die im Hause herrschende Unruhe, die beiden Rinder 
des Popen zu stehlen, wobei ihm zwei Spießgesellen behilflich waren. Als der Pope den Diebstahl 
bemerkte, setzte er den Dieben nach und hinterher ging die Popenfrau mit dem todkranken Kinde im 
Arm. Da versetzte sie Gott alle an den Himmel, damit die Menschen den Diebstahl sehen sollten. — 
Diese Sage kommt nach Politis auch bei den Basken und bei den Kosaken in Ost-Turkestan vor. 

4 Diese Sage, die ein Arbeiter aus Thera von einem böotischen Hirten gehört hat, erzählt nach Politis 
a.a.0. 2, 195f., wie ein von einem jungen Manne verführtes Mädchen einem anderen jungen Manne 
verlobt wurde. Als dieser nach der Hochzeit den Betrug merkte, wollten beide Klage gegen den Ver- 
führer erheben, fanden aber kein Gericht, das die Sache anhängig machen wollte Da wurden sie alle 
zu Sternen und hießen die Gevatterschaft. (ovumedegıo). : Die Sterne a und ß des Sternbildes sind die 
beiden Väter, der des betrügerischen Liebhabers und des betrogenen Mädchens, die Sterne y und ö. die 
Mütter, der Stern Mizar mit dem kleinen undeutlichen Nebenstern die junge Frau mit dem kleinen 
Kinde und der vorangehende Stern Venetnas der junge Gatte, der auf der Suche nach einem Gericht ist. 
Der fünfte Stern Alioth ist mit keiner der in der Sage genännten Personen identisch. 
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Sage auf die Planeten Venus und Merkur oder Venus und Jupiter gedeutet, die dann eben- 
falls als Jannos und Maro oder als Dimos und Daphne erscheinen!. 

Ob und wieweit sich Ansätze zu solchen aetiologischen Sagen schon in klassischer 
oder doch in hellenistischer Zeit nachweisen lassen, bleibt noch zu untersuchen, wie über- 
haupt in der Identifizierung einzelner Sterne bei den heutigen Griechen noch manches un- 
sicher ist. Die durch das Christentum hervorgerufene Unterbrechung der antiken Tradition 
scheint hier vieles, was früher feststand, verwirrt zu haben, und die Erforschung dieser Be- 
ziehungen zwischen Altem und Neuem steht erst in den Anfängen und bedarf noch weiterer 
Förderung, bis man hierin klarer sieht. Karl Dieterich. 
u RES ENIERERSEEESEEE 
1 Bei Politis, Iagaödosıs I Nr. 248 bis 250; 5,827. Aaoyoapızd Zöunuxta 2, 2051. 

3 So heißt z.B. nach PWilski bei Hiller von Gärtringen, Thera IV 2 S, 173 auf der Insel Thera 
ein Stern ‘Agpooöttn, der aber nicht mit der Venus identisch ist, da diese Anoonegtins heißt. 
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Der Bruder des Erlösers ' 


In dem sogenannten Seelenhymnus der Thomasakten! wird zu dem Erlöser, der sich 
anschickt, auf die Erde hinabzusteigen, gesagt: 
„Wenn du hinabgehst nach Ägypten 
Und von dort die eine Perle holst, 
Die dort (inmitten des Meeres) ist, 
Das die verschlingende Schlange umgibt, — 
Sollst du wieder anziehn das edelsteinbesetzte Gewand 
Und den Mantel, dessen du dich erfreut hast, 
Und sollst mit deinem Bruder, (dem Nächsten von uns,) 
Erbe in unserm Reiche sein.“ 
Und dann heißt es in dem Briefe, der dem auf Erden weilenden Erlöser vom Himmel 
geschickt wird: 
„Von deinem Vater, dem König der Könige, 
Und deiner Mutter, die den Osten beherrscht, 
Und deinem Bruder, dem Zweiten nach uns, 
Unserm Sohn in Ägypten Gruß! 
Steh auf und erwache vom Schlafe 
Und höre die Worte des Briefes 
Und denke daran, daß du ein Königssohn bist. 
(Siehe,) ein Sklavenjoch hast du auf dich genommen! 
Denke an die Perle, 
Um derenwillen du nach Ägypten gesandt wurdest, 
Denke an dein goldgewirktes Gewand 
(Und an den stolzen Mantel, 
Den du anziehen und mit dem du dich schmücken sollst.) 
Dein Name ward genannt im Buche des Lebens (der Tapfern) 
Und (du sollst mit) deinem Bruder (, unserm Stellvertreter,) 
In unserm Königreiche sein.“ 
Hier hat der Erlöser einen Bruder, der an Würde über ihm steht, der seinen Eltern 
„der Nächste“ und ihr „Stellvertreter“ in ihrem Königreiche ist, der den Himmel nicht 


1 EHennecke, Neutestamentliche Apokryphen?, Tübingen 1923/24 S. 278f., der den griechischen Text 
der Acta apostol. apocrypha ed. Lipsius et Bonnet 1903, II 2 p. 219-224 zugrunde legt und nach dem 
syrischen Original.(ed. WWright 1871) durch die mit < ) bezeichneten Einschübe ergänzt. 
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verläßt, nicht mit der Bürde des Körpers belastet wird und nicht als Mensch auf die Erde 
kommt!. 

In der Pistis Sophia? sagt Maria zu Jesus: „Da du klein warst, bevor der Geist über 
Dich gekommen war, kam, während Du Dich mit Joseph in einem Weingarten befandest, 
der Geist (rrveduc) aus der Höhe und kam zu mir in mein Haus, Dir gleichend, und nicht 
hatte ich ihn erkannt, und ich dachte, daß Du es wärest. Und es sprach zu mir der Geist: 
„Wo ist Jesus, mein Bruder, damit ich ihm begegne (drravr@v)?“ Und als er mir dieses 
gesagt hatte, war ich in Verlegenheit (drvogeiv) und dachte, es wäre ein Gespenst (pdvraoue), 
um mich zu versuchen (zeıgaleıw). Ich nahm ihn aber und band ihn an den Fuß des 
Bettes, das in meinem Hause, bis daß ich zu euch, zu Dir und Joseph, auf das Feld hin- 
ausginge und euch im Weinberge fände, indem Joseph den Weinberg bepfählte. Es geschah 
nun, als Du mich das Wort zu Joseph sprechen hörtest, begriffest (vosiv) Du das Wort, 
freutest Dich und sprachst: „Wo ist er, auf daß ich ihn sehe, sonst erwarte ich ihn an 
diesem Ort (zorcog).“ Es geschah aber, als Joseph Dich diese Worte hatte sagen hören, 
wurde er bestürzt, und wir gingen zugleich hinauf, traten in das Haus ein und fanden den 
Geist (rrveduc) an das Bett gebunden. Und wir schauten Dich und ihn an und fanden 
Dich ihm gleichend; und es wurde der an das Bett Gebundene befreit, er umarmte Dich 
und küsste Dich, und auch du küßtest ihn und ihr wurdet eins.“ Auch hier hat der Erlöser 
einen Bruder, der „Geist“ ist, der „in der Höhe“ weilte und dann von dort herunterkommt, 
um sich mit Jesus zu verbinden. Die Verbindung mit Jesus ist hier offenbar hinzugefügt, 
um die allegorische Ausdeutung der kurz vorher zitierten Psalmenstelle zu ermöglichen: 
„Die Gnade und die Wahrheit begegneten einander, die Gerechtigkeit und der Friede küßten 
einander“ 3, wobei, wie das Folgende lehrt, die Gnade den Geist aus der Höhe, die Wahr- 
heit „die Kraft, die in den materiellen Körper Jesu gemäß (xara) der Welt (xdouog) ein- 
gekehrt ist“, bedeuten sollen. Auch die seltsame Geschichte aus der Kindheit Jesu ver- 
langt ein allegorische Deutung. Es handelt sich um einen kosmischen Prozeß, durch den 
sich eine Lichtkraft aus der Höhe, der Bruder des Erlösers, und eine andere aus der Tiefe, 
Jesus selbst, miteinander verbinden: „Und jenes Mysterium sandte mir eine große Licht- 
kraft aus der Höhe, damit ich der Pistis Sophia helfe und sie aus dem Chaos heraufführe. 
Ich blickte aber zu den Aeonen in die Höhe und sah die Lichtkraft, welche mir das erste 
Mysterium gesandt hatte, damit ich die Sophia aus dem Chaos rette. Es geschah nun, als 
EN 7 m 


1 RReitzenstein, Das iranische Erlösungsmysterium, Bonn 1921 S.72 erklärt: „Als Lohn für die Er- 
füllung der Aufgabe wird ihm (dem Erlöser) verheißen: „damit du mit deinem Bruder, unserem Zweiten, 
Erbe in unserem Reiche werdest‘. Die Stelle war früher unverständlich, erklärt sich aber jetzt sofort: 
„Der Mana soll ja zusammen mit Ptahil König der Uthras werden.“ Dazu merkt er an; „Ob hier Ptahil 
als der Zweite bezeichnet wird, weil der Gott Mensch (Ormuzd) notwendig als der Erstgeborene er- 
scheinen muß und Ptahils Bezeichnung in der Götterabfolge als Vierter die Erzählung unklar gemacht 
hätte, oder ob hier eine vereinzelt erhaltene Theologie zugrunde liegt, die den Demiurgen als Zweiten 
faßt, bleibe dahingestellt. Der Demiurg wird nach dem Weltgericht wieder König der Uthras und wohnt 
mit dem Mana in «einer Shkina.“ Reitzenstein übersieht hier, daß dieser „Zweite“ nach dem syrischen 
Texte als der „Nächste“ und der „Stellvertreter“, also Gott noch näherstehend als der Erlöser aufzu- 
zufassen ist. Wenn einer den Titel „Erstgeborener“ verdient, so ist es gerade dieser „Zweite“, der 
„Nächste“, der „Stellvertreter“, nicht aber sein Bruder, der Erlöser. Damit fällt die Möglichkeit, ihn mit 
Ptahil zu identifizieren, der nicht einmal der Zweite, sondern der Vierte ist. So wie Reitzenstein es 
möchte, läßt sich das Problem des hier auftauchenden Bruders des Erlösers, der mehr ist als der Erlöser 
selbst, sicher nicht lösen. Gerade hier reißt die Verbindung zu iranischen Vorstellungen ab. 

2 p. 120 (S. 78, 1—20 CSchmidt); Hennecke a. a. O. S: 102. & 

3 Psalm 8511f. 
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ich sie aus den Aeonen herauskommen und in mich hineineilen gesehen hatte, — ich aber 
war oberhalb des Chaos, — da kam eine andere Lichtkraft aus mir heraus, damit auch sie 
der Pistis Sophia helfe. Und die Lichtkraft, die aus der Höhe durch das erste Mysterium 
gekommen war, kam herab auf die Lichtkraft, die aus mir gekommen war, und sie be- 
gegneten einander und wurden ein großer Lichtabfluß.“ Darauf erklärt Maria: „Mein Herr, 
ich begreife, was Du sagst. Inbetreff der Auflösung dieses Wortes hat Deine Lichtkraft 
einst durch David im 84sten Psalm! prophezeit, indem sie sagte: Die Gnade und die Wahr- 
heit begegneten einander, und die Gerechtigkeit und der Friede küßten einander. Die Wahr- 
heit (Jesus) sproßte aus der Erde hervor, und die Gerechtigkeit (der Bruder Jesu) blickte 
vom Himmel herab“?. Beide, Jesus und sein Bruder, sind „Lichtkräfte“, die eine kommt 
von der Höhe, die andere, die in einen materiellen Körper eingegangen war, von unten. 
Das alles aber geschieht, nachdem Jesus gekreuzigt und als pneumatisches Wesen von 
den Toten auferstanden war, oder in gnostischem Sinne kosmisch gedeutet: am Ende der 
Tage, da sich die Geistkraft aus der Höhe wieder mit der in die Welt eingegangenen 
Schöpferkraft (dem Jesus xara xöouov) verbindet. Wie im Seelenhymnus der Erlöser die 
Perle aus dem von der Schlange umringten See zu holen hat, so erlöst in der Pistis Sophia 
Jesus die Sophia aus dem Chaos. In beiden Texten stehen hinter den mythischen Ein- 
kleidungen je drei personenhaft aufgefaßte kosmische Kräfte, die einander genau entsprechen: 


Seelenhymnus. Pistis Sophia. 
1. Der im Himmel bleibende Stellvertreter, der 1. Der aus der Höhe entgegenkommende 
Bruder des Erlösers. heilige Geist, der Bruder Jesu. R 
2. Der auf die Erde herabsteigende und nach 2. Der in die Welt gekommene und nach 
dem Vollzug der Erlösung wieder auf- dem Tode wieder aufsteigende Jesus. 
fahrende Erlöser. 
3. Die aus dem See zu erlösende Perle. 3. Die aus dem Chaos zu erlösende Sophia. 


Vergleichen wir hiermit das gnostische System des Basileides, so finden wir in ihm 
drei „Sohnschaften“ (viornres) Gottes, die diesen drei Größen entsprechen und dieselben 
Funktionen haben. Die beiden ersten Sohnschaften steigen aus dem Sperma Gottes, das 
im Keime die ganze Welt umschließt, auf und ordnen sich übereinander an: „Es war aber 
in dem Sperma selbst eine dreigeteilte Sohnschaft, in allem dem nichtseienden Gotte 
ähnlich, gezeugt aus dem Nichtseienden. Von dieser dreifach geteilten Sohnschaft war der 
eine Teil fein, der andere grob, der dritte der Reinigung bedürftig.“ 

(Erste Sohnschaft:) „Der feine Teil strebte nun rasch zur selben Zeit, als das erste 
Niederfallen des Samens aus dem Nichtseienden erfolgte, in heftiger Bewegung fort, stieg 
auf und eilte von unten nach oben mit einer Geschwindigkeit, wie sie der Dichter meint, 
wenn er sagt: „wie ein Flügel oder ein Gedanke“, und er gelangte zu dem Nicht- 
seienden.* — -—— — 

(Zweite Sohnschaft:) „Die gröbere Natur aber, die noch in dem Samen zurück- 
geblieben war, konnte, obwohl sie es ebenso machen wollte, nicht hinaufeilen; denn da 
sie an Leichtigkeit der (ersten) Sohnschaft um vieles nachstand, die aus eigener Kraft hin- 
aufgeeilt war, mußte sie zurückbleiben. Die gröbere Sohnschaft versah sich nun mit einem 


1 Nach der Zählung der LXX. 

2 (p. 118 S. 76, 14—26). - Ob der in der Pistis Sophia häufig auftretende „Zwillingserlöser“ hiermit in 
Verbindung gebracht werden kann, wage ich nicht zu entscheiden. Vielleicht gehört auch die heilige 
Geistmacht der Thomasakten hierher, die als Taube Zwillinge gebiert, 50 (47): &A9E N ra dndxevpa 
Exrpalvovoa xal Ta Anöponta pavepa xadıorWoa, N) iega TregLoTepa N TOÜG Ölövuovg 98000005 yEvydoa. 
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Flügel — — —, und als sie in die Nähe der leichten Sohnschaft und des nichtseienden 
Gottes kam, der aus Nichtseiendem schafft, konnte die obere Sohnschaft das Pneuma nicht 
bei sich behalten; denn es war nicht von gleichem Wesen und hatte keine der Sohnschaft 
entsprechende Natur. — — — So verließ es denn die Sohnschaft in der Nähe jenes 
seligen, unausdenkbaren und durch kein Wort ausdrückbaren Raumes“ — — — 

(Dritte Sohnschaft:) „Als nun der ganze Kosmos und die überkosmische Welt 
vollendet und in nichts mehr unvollkommen war, blieb in der Samenallheit noch die dritte 
Sohnschaft; sie war zurückgelassen worden, damit sie in dem Samen Gutes tue und ihr 
Gutes getan werde; und die zurückgelassene Sohnschaft mußte aus ihrer Hülle befreit und 
wieder nach oben zurückgebracht werden, dorthin über das die Grenze bildende Pneuma 
zu der feineren und gottähnlichen Sohnschaft und zu dem Nichtseienden, so wie es ge- 
schrieben steht: „Und die Schöpfung selber stöhnt und kreißt wartend auf die Offenbarung 
der Söhne Gottes“ 1. Die Söhne aber sind wir, die Pneumatiker, die wir hier zurückgelassen 
wurden, zu ordnen, zu formen, aufzurichten und zu vollenden die Seelen hier unten, deren 
Naturbestimmung es ist, in diesem Abstand zu bleiben“. 

Die Erlösung vollzieht sich dann bei Basileides so, daß die erste Sohnschaft das von 
Gott empfangene „Evangelium“ an die zweite weitergibt. Sie wird im Fixsternhimmel, in 
der Ogdoas, lokalisiert. Von da aus kommt das Evangelium als „Licht“ in die Hebdomas, 
in diese unsere Welt: „So kam nun das Licht aus der Hebdomas, das zuvor aus der 
Ogdoas von oben her auf den Sohn der Hebdomas herabgekommen war, auf Jesus herab, 
den Sohn der Maria, und er wurde erleuchtet, indem er sich mit erfassen ließ von dem 
Lichte, das in ihm strahlte. Das ist die Bedeutung des Wortes: „Heiliger Geist wird über 
dich kommen“, nämlich das Pneuma, das von der Sohnschaft durch das Pneuma des 
Zwischenreichs zur Ogdoas und Hebdomas bis zu Maria hindurchkommt. „Und Kraft des 
Höchsten wird dich überschatten“, nämlich die Kraft der Scheidung von dem Gipfel von 
oben her durch den Weltschöpfer bis zur Schöpfung dessen, was des Sohnes ist. Bis zu 
seiner Zeit hat der Kosmos so bestanden, bis die ganze Sohnschaft, die in der Form- 
losigkeit zurückgelassen war, um den Seelen Gutes zu tun und durch Formung Gutes zu 
erhalten, dem Jesus nachfolge und hinaufeile und zur Reinigung komme, und sie wird 
immer leichter, um aus eigener Kraft so wie die erste hinaufeilen zu können; denn sie 
enthält die ganze Kraft physisch mit sich verbunden durch das Licht, das von oben nach 
unten leuchtete.“ 

So haben wir auch bei Basileides zwei Gottessöhne, die an dem Erlösungswerk be- 
teiligt sind, und von denen der eine bei Gott bleibt, der andere nach unten steigt. Die dritte 
Sohnschaft dagegen entspricht der Perle des Seelenhymnus oder der Sophia; sie stellt nichts 
anderes als die zu erlösende Menschenseele, oder genauer: deren erlösungsfähigen pneu- 
matischen Teil dar. 

Von hier aus richten wir den Blick auf die Stellen bei Philon, an denen er vom „Sohne 
Gottes“ spricht. Dabei stellt sich heraus, daß auch er nicht nur einen, sondern zwei Söhne 
Gottes kennt, von denen der eine älter und geistig (vonzsc), der andere jünger und sinnlich 
wahrnehmbar (aiosnrog) ist. Auch bei ihm bleibt der geistige Sohn beim Vater, der andere 
aber wird zum „Kosmos“; er schreibt: „Auch der Zeit Schöpfer ist Gott; denn er ist. ihres 
Vaters Vater — Vater der Zeit nämlich ist der Kosmos —, und seine Bewegung hat er als 


en 


1 Röm 819 u. 22. z Er 
2 Hippolyt. Elench. VII 22, 74. Eine Übersetzung, Analyse und Deutung des Abschnitts habe ich in 


meinem Buche „Die Gnosis“ Leipzig (A. Kröner) 1924 S. 213ff. gegeben. 
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ihren Ursprung offenbart, so daß die Zeit im Verhältnis zu Gott die Stellung eines Enkels 
einnimmt!. Dieser Kosmos jedoch ist der jüngere Sohn Gottes, da ersinnlich wahr- 
nehmbar ist; denn den älteren [er nannte ihn eine Idee] — geistig nämlich ist er — 
würdigte er des Erstgeburtsrechts und beschloß, daß er bei ihm bleibe. Dieser jüngere 
sinnlich wahrnehmbare Sohn bewirkte nun dadurch, daß er in Bewegung versetzt 
wurde, daß das Wesen der Zeit aufleuchtete und aufging. So gibt es vor Gott, der selbst 
vor den Enden der Zeiten vorhanden war, nichts Zukünftiges; denn sein Leben ist gar keine 
Zeit, sondern eine Ewigkeit, das Urbild und Muster der Zeit. In der Ewigkeit aber gibt es 
nichts Vergangenes und Zukünftiges, sondern nur Gegenwärtiges“?. So erhalten wir fol- 
gende genealogische Reihe: i 
dc = alov mit zwei Söhnen: 


muuzse u m, ee 


ö ngE0ßVregog vidg = xöouog vonrög | Övsoregog viog — xdouog alodnrög und 
Erzeuger des 


106v0G 
Wir betrachten nun zunächst die Stellen, an denen Philon von diesem jüngeren Sohne Gottes, 
dem Kosmos, spricht. Von ihm läßt er Moses zu Gottvater sagen: „Daß du bist und waltest, 
hat dieser Kosmos mir als Lehrer und Wegweiser verkündet und wie ein Sohn über 
seinen Vater, wie ein Kunstwerk über seinen Meister mich belehrt“3. Neben dem Vater 
des Kosmos aber gibt es auch eine Mutter: „Den Schöpfer also, der dies Weltall gemacht 
hat, werden wir nun zugleich auch mit Recht den Vater des Geschaffenen nennen, die Mutter 
aber die Weisheit des Schöpfers, mit der Gott sich vereinte und in der er — nicht wie ein 
Mensch — das Geschöpf zeugte. Sie aber. empfing die Samen Gottes und gebar nach 
vollendeten Wehen den einen und geliebten wahrnehmbaren Sohn, diesen un- 
seren Kosmos. Darum läßt einer von denen, die zum göttlichen Kreise gehören, die 
Weisheit von sich selbst folgendermaßen sprechen: „Gott besaß mich als erstes seiner Werke, 
und vor dem Aeon begründete er mich“ (Spr 82); denn es war notwendig, daß die Mutter 
und Nährerin aller Dinge eher da war als alles, was ins Leben trat“*. Gottvater aber sorgt 
für seinen Sohn, den Kosmos: „Der Allgeist hat das All gezeugt, der Schöpfer aber ist 
besser als das Geschöpf, so daß er nicht in das Schlechtere eingehen kann, abgesehen 
davon, daß es dem Vater nicht zukommt, vom Sohne umschlossen zu werden, wohl 
aber dem Sohne, durch die Fürsorge des Vaters zu wachsen“®. Schließlich 
wird der Kosmos ganz persönlich gedacht; er wird zum Mittler zwischen Gott und Mensch 
und zum Parakleten. Von dem Priester, der sich mit dem Logeion, das als Symbol des 
Kosmos gedeutet wird, ins Heiligtum begibt, heißt es: „Denn wer dem Vater des Kosmos 
zum Priester geweiht war, mußte notwendig dessen an Vortrefflichkeit vollkommensten Sohn 
1 Über diese an Platons Timaios und poseidonische Gedanken anknüpfende Spekulation habe ich das 
Material in der Anmerkung zu meiner Übersetzung der Stelle zusammengestellt: Schriften der jüdisch- 
hellen. Literatur IV, Breslau 1923 S. 78f. 
2 Quod deus sit immutabilis $$ 30—32 M. 277: 6 u&v yao xdouog oÖToG vewrepog viös Veod, Äte 
alodntös Av‘ röv yag nosoßöreoov [oböeva eine, — iödav elme coni. Mangey] — vontös 6’ Exeivog — 
ngeoßelwv d&ımoas na’ Eavr® xarausvew ÖLevondn. 
3 De spec. leg. 1$ 41 M. 218: @s viös dvadıdddas us neol WOoÖ narodc. 
4 De ebrietate $$ 30—34 M. 361 f.: To» uövov xal dyannrov aloönzon viov ANEXÜNGE, TOVÖE TOV x0ouov. 


5 De migrat. Abrah. $ 193 M. 466: unde doudrrew narega Ev vi® negieyeodaı, viov ÖE Taig Tod nargös 
Enuuelelars ovvadscodaı. 
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zu seinem Parakleten nehmen, sowohl zur Vergebung der Sünden als auch zur Bitte um 
Gewährung unerschöpflichen Gutes. Vielleicht aber will dies auch lehren, daß der Diener 
Gottes versuchen solle, wenn es ihm auch nicht möglich sei des Weltschöpfers, so doch 
wenigstens seines Kosmos sich völlig würdig zu erweisen, in dessen Abbild gekleidet er 
die Pflicht hat, das Urbild sogleich im Geiste zu tragen, selbst sich gewissermaßen aus 
einem Menschen in ein kosmisches Wesen umzugestalten und, wenn man so sagen darf — 
wer aber über die Wahrheit spricht, darf nicht lügen — ein Kosmos im kleinen zu sein“ !. 
Das Wort „Kosmos“ aber kann ohne weiteres mit dem Worte „Logos“ wechseln. Der 
xöouoc vontög als der erstgeborene Sohn Gottes heißt bei Philon ständig der Logos; ebenso 
ist der xdouog aioInrog der Logos in seiner zweiten, der sinnlich wahrnehmbaren Natur. 
Das zeigt am besten folgende Stelle: „Aus zwei Lagen besteht das Logeion ganz mit Recht; 
denn zweifach ist der Logos, sowohl der im All wie der in der Menschennatur: im All der 
der körperlosen urbildlichen Ideen, aus denen der xöauog vontög gebaut wurde, und der 
der sichtbaren Dinge, die getreue Abbilder jener Ideen sind, aus denen unser sinnlich wahr- 
nehmbarer Kosmos geschaffen wurde; im Menschen aber der Aöyos &vdıdyerog und der 
A6yog soopogındg“?. So spricht auch Philon häufig von dem zroeoßöregog Adyog und meint 
damit den xdouog vonrög als Gottes älteren Sohn. Hier nur die entscheidenden Stellen: 

„Wenn aber einer noch nicht würdig sein sollte, ein Sohn Gottes genannt zu werden, 
beeile er sich, nach seinem erstgeborenen Logos sich einzurichten, dem ältesten Engel, 
gewissermaßen dem Erzengel, der vielnamig ist; denn er wird auch Anfang und Name Gottes 
und Logos und der nach dem Ebenbilde Gottes geschaffene Mensch und der Schauende, 
Israel, genannt. Deshalb fuhr er auch kurz vorher fort, die Tugenden derer zu loben, die 
sagen, daß „wir alle Söhne eines Menschen sind“ (Gen 4211); denn wenn wir auch 
noch nicht fähig geworden sind, für Kinder Gottes gehalten zu werden, so doch für die 
seines ewigen Abbildes, des heiligsten Logos; denn ein Ebenbild Gottes ist der älteste 
Logos“ 3. “Dieser erstgeborene Sohn Gottes ist zugleich der gute Hirte. Im Anschluß an 
Psalm 231 sagt Philon: „Diesen Psalm anzustimmen jedoch ziemt sich nicht nur für jeden 
gottliebenden Menschen, sondern vor allem auch für den Kosmos; denn Erde und Wasser 
und Luft und Feuer und alle Pflanzen und Tiere darin, sterbliche und göttliche, dazu den 
Himmel, die Kreise der Sonne und des Mondes, die harmonischen Wenden und Reigen der 
übrigen Sterne, leitet wie eine Herde Gott, der Hirt und König, nach Recht und Gesetz, 
und vorangestellt hat er seinen rechten Logos und erstgeborenen Sohn, auf daß 
er die Sorge um diese heilige Herde wie ein Statthalter des Großkönigs übernehme; denn 
es heißt irgendwo: „Siehe, ich bin’s, ich sende meinen Engel vor dir her, dich auf deinem 
Wege zu behüten“ (Ex 2320). Es soll also die ganze Welt, die größte und voll- 
kommenste Herde des seienden Gottes sprechen: „Der Herr weidet mich, und nichts wird 
mir mangeln“.“5 Dieser erstgeborene Sohn Gottes ist nicht nur Statthalter Gottes bei der 
Weltregierung, sondern auch Helfer bei der Schöpfung: „Wenn du aber von dem unkörper- 
lichen Menschen sprichst, der sich vom göttlichen Ebenbilde nicht unterscheidet, wirst du 
zugeben, daß ihm der ganz zutreffende Name ‘Aufgang’ (dvaroAn) gegeben wurde; denn 
1 De vita Mosis II $$ 133—135 M. 155: zöv ieg@nevov To Toö xdouov nargi nagarito xojodaı reAsıordro 
nv dos vi@. Vgl. de spec. leg. 1 $ 96 M. 227: 16V iegmuevov T® 100 "douov nargi xal röv viov, TO 
näv, Endysodaı noös Deganelav. 


2 De vita Mosis II $ 127 M. 154. 3 De confus. ling. $$ 145—149 M. 426. 
4 Auch im Seelenhymnus der Thomasakten ist der ältere Sohn Gottes „Stellvertreter“ und den Eltern 


„an Ansehen der Nächste“. 
5 De agricultura $$ 50-53 M. 308: z0v dod6v adtoö Adyov xal nowröyovov vIöV. 
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diesen ließ der Allvater ‘aufgehen’ als seinen ältesten Sohn, den er an anderer Stelle 
den erstgeborenen nannte, und der Gezeugte ahmte die Wege des Vaters nach und bildete 
nach den Urbildern jener hinblickend die Arten“1. Die Eltern dieses ältesten Sohnes sind 
dieselben wie die des jüngeren, nämlich Gott und die Sophia: „Denn wir meinen, der Hohe- 
priester sei kein Mensch, sondern ein göttlicher Logos, der an allen Verfehlungen, sowohl 
an den aus freiem Willen wie an den unfreiwillig begangenen, keinen Anteil hat. Moses 
sagt nämlich, er könne sich weder über den Vater, den Geist, noch über die Mutter, die 
Sinnlichkeit, verunreinigen?, weil, wie ich meine, er die unvergänglichsten und reinsten 
Eltern erhielt, als Vater Gott, der auch aller Dinge Vater ist, als Mutter aber die Weisheit, 
durch die das All in das Werden trat“3. Auch der Vergleich mit dem Lichte fehlt bei Philon 
nicht; er fährt fort: „Und weil sein Haupt mit Öl gesalbt ist, das heißt: weil der führende 
Teil! von glänzendem Lichte umleuchtet wird, so daß man mit Recht glaubt, ‘er habe die 
Gewänder angezogen’; denn des Seienden ältester Logos zieht den Kosmos an wie ein 
Gewand (er umhüllt sich nämlich mit Erde, Wasser, Luft, Feuer und dem, was aus ihnen 
entsteht)“ 5. 

Nicht nur Philon sucht hinter dem Text der Septuaginta die Lehre von den zwei Söhnen 
Gottes, dem älteren und dem jüngeren Logos, dem xdouog vontög und dem x6auoc alosynTög, 
wiederzufinden, auch Plutarch handelt ebenso und entdeckt dieselbe Spekulation im Mythos 
von Isis und Osiris: „Isis nämlich“, so sagt er, „ist das Weibliche an der Natur und das 
Empfangende an der ganzen Schöpfung. Deshalb wird sie von Platon Amme und die All- 
umfassende genannt®, von den meisten aber die Tausendnamige (uvgıwvvuog), weil sie, 
durch den Logos gewandelt, alle Formen und Ideen aufnimmt? ... und sie gewährte es 
jenem (dem Guten) zu zeugen und in sie zu säen Ausflüsse und ihm ähnliche Bilder 
(@rropggoag xai Öuorörntag), über die sie sich freut und jubelt, schwanger geworden und 
erfüllt von Geschöpfen. Denn ein Abbild des Wesens in der Materie äst die Schöpfung und 
eine Nachahmung des Seienden das Geschöpf. Deshalb erzählen sie auch nicht’ unpassend 
den Mythos, die Seele des Osiris sei ewig und unvergänglich, Typhon aber zerreiße und 
zerstöre oft den Körper; Isis aber irre umher, suche ihn und füge ihn wieder zusammen. 
Das Seiende nämlich und Geistige und Gute ist erhaben über Vergehen und Wandlung, 
die Abbilder aber, die das Sinnliche und Körperliche von ihm sich einprägt, und die Logoi, 
Idee nund Ähnlichkeiten, die es aufnimmt, dauern nicht immer, so wie Siegelbilder im Wachs, 
sondern das Ungeordnete und Verworrene hienieden, das von dem oberen Raume abgeschlossen 
ist und mit Horos im Streite liegt, nimmt sie auf, mit dem Horos, den Isis als ein sinn- 
lichwahrnehmbaresEbenbild der geistigen Welt (eixdva roüvontoöxdouov «lodnTor) 
gebar. Deshalb heißt es von ihr auch mit Recht, daß sie davor flieht, von Typhon un- 
eheliche Geburten zu empfangen, da er nicht rein und lauter ist wie der Vater, selbst kein 
Logos an sich, lauter und leidlos, sondern durch die Materie verfälscht wegen des (ihm an- 
haftenden) Körperlichen. Er aber ist überlegen und trägt den Sieg davon über Hermes, 





1 De confus. ling. $$ 61—63 M. 414: zoörov uev yao ngeoßörarov viov 6 r@v ÖAwv dv£reıle narno, 6v 
ETEOWdL TIEWToyovov Gvouadge. 

2 Nach Lev 2111. 3 De fuga et invent. $ 108f M. 562. 

4 To Nyenovıxöv, nach stoischer Terminologie die Vernunft. 5 Ebenda $ 110. 

6 Sie entspricht also der oopia Philons, von der Philon sagt De confus. ling. $49 M. 412: xai nods 
Te nv umrega‘ xal Tıdnvnv Eavrod, ooplav, eiwde Abyeıw. Er braucht das Wort zudjvn ebenso wie 
Platon und Plutarch. Vgl. Der heilige Geist, Leipzig 1919, S. 731. 

? Bei Philon heißt der Logos „vielnamig“ (noAv@vvuos) an der oben zitierten Stelle De confus ling. 
$ 146 M. 426. 
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das heißt: über den Logos, der bezeugt und beweist, daß die Natur, wenn sie sich nach 
dem Geistigen zu verwandelt, den Kosmos preisgibt. Denn die Erzeugung des Apollon 
(oder Horos) durch Isis und Osiris zu der Zeit, als die Götter noch im Schoße der Rhea 
waren, bedeutet, daß, bevor dieser unser Kosmos entstand und die Materie, die ihrer Natur 
nach als aus sich selbst unvollkommen erwiesen ist, durch den Logos mit vollendet wurde, 
das erste Geschöpf hervorging. Deshalb sagen sie auch, jener Gott sei verstümmelt im 
Dunkel entstanden, und sie nennen ihn den älteren Horos; denn er war kein Kosmos, 
sondern eine Art Bild und Schattenriß des zukünftigen Kosmos“!. Für Plutarch aber ist 
auch der Kosmos „ein in’s Werden eingegangener Gott“?, dem der nicht in’s Werden ein- 
gegangene xdouog vonrög gegenübersteht. Beide erscheinen wie bei Philon als Söhne 
Gottes und der Weltenmutter; der geistige ist der ältere, der sinnlich wahrnehmbare der 
jüngere Horos oder Logos. Die parallele Anführung der griechischen Götternamen zeigt, 
daß der Theologe Plutarch zunächst die Ausdeutung eines griechischen Mythos vor Augen 
hatte und diese auf den ägyptischen übertrug. 





Die Gleichförmigkeit, mit der hinter der wechselnden mythischen Einkleidung das 
Schema: Gottvater — Gottmutter — älterer und jüngerer Sohn, auftritt, deutet auf einen ge- 
meinsamen Ursprung der Spekulation zurück, die hier aus den verschiedensten Mythen 
herausgeschaut wird. Die Gegenüberstellung des xdouog vontög und xdouog wlosmTog, 
des aicv und des xo6vog weist auf die griechische Theologie platonischer Färbung hin. 
Die Platoniker betonen, daß Platon den Kosmos als einen Gott bezeichnet habe3. Dabei 
fallen x6ouoc und xedvog zusammen, weil nach dem Timaios die Zeit zugleich mit dem 
Kosmos entstand. Von hier aus wird die seltsame Stelle im sechsten Briefe Platons ver- 
ständlich: „Beschwören sollen sie dies Gesetz bei dem allmächtigen Gott, der aller Gegen- 
wart und Zukunft Leiter (d. i. desyo6vog = xdouog)* ist, und dem Gott und Herrn, der dieses 
Leiters Vater ist; den werden wir erkennen, wenn wir Philosophie treiben, so deutlich, wie 
es Menschen möglich ist, die im Stande der Eudämonie sind“5. Schon Klemens hat diese 
Worte zur christlichen Lehre vom Gottvater und Gottsohn in Parallele gestellt ®. Noch merk- 
würdiger aber wird die Beziehung zu Platon, wenn wir seine Deutung des Hermes 
im Kratylos heranziehen. Hermes, der Logos, hat einen Sohn, der ebenfalls Logos ist”. 
Dieser Logos ist Pan und bedeutet das sich ständig drehende Weltall®. So wie der Gott 
Pan doppelgestaltig — halb Mensch, halb Ziegenbock — ist, so auch der Pan-Logos. 
Der obere Teil wohnt bei den Göttern, der untere in den vielen Menschen, so wie es im 
1 De Iside et Osir. 53f. Reitzenstein, Poimandres, Leipzig 1904 S. 39. Über den platonischen Ur- 
sprung der Spekulation, die Plutarch in den Mythos hineindeutet, vgl. RHeinze, Xenokrates, Leipzig 
1892 S. 331f. 

2 Quaestion. Platon. 1007C: »adarıeo Ev yevkocsı Deög 6 "6ouos. 

3 So Plutarch an der oben angeführten Stelle. — Joann. Philopon. De aeternitate mundi IX 4 p. 332, 19 
(Rabe): 6 TAdtav Beov elvaı Tov ndanov &x Tod Oop&ws Aaßav dneprvaro, ebenso XVII 7 p. 631, 25. — 
Philon kämpft von seinem jüdischen Standpunkte aus heftig gegen die, die den Kosmos als Gott ver- 
ehren, meint aber damit nicht diese Spekulation, sondern die der Stoiker. 

4 Das ist der xodvos, von dem es im Timaios 380 heißt: 76 uEv yde dN nagadeıyua mdvra alövd Eorıv 
öv, 6 6’ ad dia rElovg Tov änavra xodvov yeyovbg re nal dv nal Eoduevoc. 

5 Epist. VI 323D. Wilamowitz, Platon, Berlin 1919, II. S. 700. 

6 Strom. V 14. 102,1. Vgl. Origenes contra Cels. V18. 78, 25ff. 7 407 EA. 

8 16 ye röv Mäva Tod Eguoö elvaı viov dıpvn &yeı 16 eixög ... Oloda ötı 6 Aöyog TO näv omnalveı 
xal wunici xal moisi del, nal Eorı dunkoöc, dAmding Te zal wevöns. 

9 Odxodv ro uev dAmdes aüroü Actov nal Beiov nal ävo olxoöv Ev roic Deots, To d& yevdog ndrw Ev Tolg 
noAlois raw dvdobnov xal reayd al zoayınov. 
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Johannesevangelium heißt: „Der Logos war bei Gott, und Gott war der Logos... Und 
der Logos ward Fleisch und wohnte in uns“. Dann aber tritt neben dem Sohnesverhältnis 
die Bezeichnung „Bruder des Logos“ auf: 'OgIüg do’ dv Ö näv umviwv xal dei molöv 
IIav ainökog ein, dıpvng "Eguod vidg, va udv dvwd$ev Aslog, va de xdrwdev TgaxÜg nal 
rgayosıdrc. nal Eorıv Mroı Aoyog N Aoyov adeApöc 6 IIdv, eirreg 'Eouod vidg Eorıv. 
absApo dd doıxevaı adeApov oödEv Savuaordv. Auch hier schimmert das Brudermotiv 
durch, demzufolge der eine Logos das Weltall bedeutet, sein Bruder aber göttlich ist. Wie 
aber diese Deutung des Hermes als Logos und des Pan oder Aipolos als dessen Bruder 
in der Gnosis nachwirkte, zeigt des Hippolytos Bericht über die Naassener, aus dem Reitzen- 
stein eine vorchristliche Schrift „Vom Menschen“ herausgelöst hat!. Hier heißt es: „Die 
Kyllenier aber huldigen ihm besonders als dem Logos. Es heißt nämlich: ‘Hermes ist der 
Logos’. Er steht als Hermeneut und Schöpfer dessen, was war, ist und sein wird2, bei ihnen 
in Ehren, gekennzeichnet durch eine solche Figur, wie sie das männliche Geschlechtsglied 
darstellt, das von den unteren nach den oberen Dingen strebt. Und es heißt, daß er der 
Seelengeleiter und Seelenführer und Seelenschöpfer ist.“ Und dann treten plötzlich zwei 
Hermen auf, und in dem zweiten erkennen wir den Pan-Logos Platons wieder: „In dem 
Allerheiligsten der Samothraker stehen aber auch die Standbilder zweier nackter Menschen, 
die ihre beiden Hände gen-Himmel strecken und die Geschlechtsglieder nach oben gerichtet 
haben, so wie das Bild des Hermes in Kyllene. Die erwähnten Statuen aber sind die Bilder 
des Urmenschen und des wiedergeborenen pneumatischen Menschen, der ganz wesensgleich 
mit jenem ist. — Denselben nennen die Phryger Aipolos, nicht, weil er Ziegen und Böcke 
gehütet hat, wie die Psychiker den Namen deuten, sondern weil er ein immer Drehender 
(Asınölog, wie bei Platon: ö Aöyog To nrav onualveı xal xunAsl xal wohel dei) ist, das 
heißt: weil er immer drehend und wendend und herumführend den ganzen Kosmos in Drehung 
versetzt; denn drehen heißt die Dinge wenden und verändern.“ Diese Vorstellung schwebt 
gewiß auch Philon vor, wenn er an der oben angeführten Stelle von dem Hirten spricht, 
der als Logos und Statthalter Gottes den kreisenden Kosmos als seine heilige Herde leitet. 

Zusammenfassend können wir daher wohl sagen: Die platonische Scheidung des Kosmos 
in eine geistige und eine sinnliche Welt zog schon bei Platon die Spaltung des Logos in 
einen himmlischen und irdischen nach sich, die sich schon bei Platon wie Brüder zueinander 
verhalten, von denen der eine Gott näher steht als der andere, der eine der ältere, der andere 
der jüngere Sohn Gottes ist. Bei der Weltschöpfung geht aus dem x6ouog vonrög der 
x0ouog alodntög, aus dem älteren Logos der jüngere hervor. Da nun nach gnostischer 
Denktechnik? der Erlösungsprozeß den Schöpfungsakt in umgekehrter Reihenfolge wider- 
spiegelt, ist nunmehr der in der urchristlichen Literatur verbreitete Gedanke zu verstehen, 
daß mit der Erlösungstat des einen fleischgewordenen Logos und Sohnes Gottes noch nicht 
alles vollendet ist. Mit Jesus ist zunächst nur der Kosmos? als x0ouog alosmrog und 





1 Elenchos V 7, 3if. Reitzenstein, Poimandres S. 83—98. 

2 Die platonische Formel zur Bezeichnung des xodvog-xdouos Tim. 38C. 

3 Dies habe ich entwickelt in meinem Buche: Die Gnosis S. 34ff. 

4 Gal 614; Euol ÖE un yEvoro xavyäodaı el un &v T® oravo@ Tod xvolov Nuav ’Inooö Xoıorod, 
di’ 0Ö Euoi #60 1og Eoradgwraı, xidyı nöouw. — Die ersten Kapitel des Buches vom großen xara kvorngLov 
Aöyos (I. Buch Jeü) knüpfen an dieses Wort an: „Jesus, der Lebendige, hob an und sprach zu seinen 
Aposteln (dndoroloı): ‘Selig ist der, welcher die Welt (xdouos) gekreuzigt hat und nicht die Welt 
(xdauos) hat ihn Kreuzigen lassen’... (Kap. 3); ‘Selig ist der Mensch, der dieses erkannt und den 
Himmel nach unten geführt und die Erde getragen und zum Himmel geschickt hat, und er wurde die 
Mitte, denn ein nichts ist sie (scil. die Mitte)’. Es antworteten die Apostel, indem sie sagten: ‘Jesus, 
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jüngerer Sohn Gottes gekreuzigt. Was geistig an Jesus ist, steigt dadurch zu seinem älteren 
Bruder auf und vereinigt sich mit ihm. Nun muß die Erlösung weiter fortschreiten. Der 
ältere Bruder, der x6ouog vonrög, der „heilige Geist“, wie er in der Pistis Sophia heißt, 
muß jetzt kommen und Jesu Tat fortsetzen, und auf dies Kommen des heiligen Geistes 
wartet nun nach dem Tode Jesu die Menschheit. 

Vielleicht ist auf der anderen Seite die energische Betonung des bisher noch nicht 
befriedigend erklärten wovoysvng und überhaupt des „einen“ Christus in den Evangelien und 
bei Paulus aus der Abwehr dieser unbiblischen Spekulation von den zwei Erlösern und den 
zwei Söhnen Gottes zu verstehen. Hans Leisegang. 
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Du Lebendiger, o Herr, erkläre uns, in welcher Weise man den Himmel nach unten führt, denn (ydo) 
wir sind Dir gefolgt, damit Du uns das wahre Licht lehrtest‘. Jesus, der Lebendige, antwortete und 
sprach: ‘Das Wort, das im Himmel existierte, bevor die Erde entstand, welche ‘Welt’ (xöouos) genannt 
wird‘““ Der Himmel, der nach unten kommen soll, ist der xdowos vontös, die Erde, die nach oben 
geschickt wird, der #6owos alodnrds, der Gekreuzigte und zu Kreuzigende. Der xdouos vonzos fällt 
auch hier mit dem Aöyog (Wort) zusammen. 
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Untersuchungen zu den Acta-Darstellungen von der Bekehrung des 
’ Paulus 


Eine große Anzahl neuerer Darstellungen der Paulus-Bekehrung berücksichtigen als 
Quelle wenn nicht ausschließlich, so doch in erster Linie die Berichte in den paulinischen 
Briefen, während die drei Erzählungen des Vorgangs in der Apostelgeschichte! in die zweite 
Linie rücken oder ganz unberücksichtigt bleiben. Diese Tatsache findet ihre Begründung 
in dem Urteil, daß die Berichte der Acta sowohl in der Gesamtanschauung von dem 
Ereignis wie in den von ihnen gebotenen Einzelzügen als historisch nicht treu be- 
trachtet werden. Fällt es dabei aber nicht auf, daß man die Frage nach der Provenienz 
dieses Einzelmaterials der drei Acta-Erzählungen noch keiner eingehenderen Prüfung 
unterzogen hat? ESchwartz meint nur ganz kurz?: „Freilich sind alle Einzel- 
heiten, die die Apostelgeschichte vom Wüten des Saulus in Jerusalem wie von der Be- 
kehrung des Paulus auf der Reise nach Damaskus auftischt, legendarische Ausschmückungen, 
aus denen einen geschichtlichen Kern herausschälen zu wollen verlorene Mühe ist“; und 
EPreuschen sagt°®: „Es muß dahingestellt bleiben, wie weit die von den Acta berichteten 
Einzelheiten des Vorgangs auf Glaubwürdigkeit Anspruch erheben, um so mehr... als die 
Züge der Erzählung sich mit dem bei solchen Visionen üblichen mythologischen Apparat 
decken.“ Es ist erstaunlich, daß auch Preuschen abgesehen von einem kurzen Hinweis, 
den ich noch erwähnen werde, für diese These kein Beweismaterial anführt. Ich möchte 
dies versuchen, und zwar zum größten Teil an der Hand von Wettstein, den als Quelle 
anzugeben ich mich nicht zu schämen brauche, da selbst ENorden? sagt, daß die über- 
wiegende Mehrzahl auch seiner „gelehrten Zitate aus diesem Riesenwerk.... stammt“ und 
im ganzen so darüber urteilt: „Die antike Literatur ist in einem Umfange herangezogen, 
der auch dem Philologen imponieren muß.“ 

Natürlich ist in diesem Punkt große Vorsicht geboten. Man könnte darauf hinweisen, 
daß es ein beliebter antiker Zug ist, in den Lebensbildern großer Männer einen ent- 
scheidenden Wendepunkt durch unmittelbares göttliches Eingreifen zustande kommen zu 
lassen. Man wiese dann auf Stellen hin wie auf Galenus de libris propriis®, wo das Ein- 
greifen des Gottes Asclepios eine wichtige Entscheidung im Leben des Erzählers herbei- 





führt. — Uns noch näher liegen Beispiele, in denen (gerade wie bei Saul) die Berufswahl 
1 c. 91—19 224 —16 269—18. 2 Paulus? 1919 S. 110. 
3 Die Apostelgeschichte 1912 S. 50. 4 Agnostos Theos 1913 S. 13 A. 2. 


5 tom. 19 pag. 19 Kühn. 
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durch göttliche Einwirkung bestimmend beeinflußt wird. Derselbe Galenus erzählt!, daß ein 
(natürlich gottgewirktes) Traumgesicht seines Vaters die Veranlassung davon wurde, daß er 
sein philosophisches Studium mit dem medizinischen vertauschte. — Oder man erinnert 
an die Schilderung in Tacitus’ Annalen?. Dem Curtius Rufus, einem Mann aus niederem 
Stande, begegnet in Afrika eine Erscheinung in weiblicher Gestalt und sagt ihm, er werde 
dereinst als Prokonsul in diese Provinz kommen; und dies Erlebnis wird ihm dann zum 
Anstoß, die Beamtenlaufbahn einzuschlagen. — Und dennoch wird sich kaum jemand 
entschließen können, von diesen Darstellungen Verbindungslinien zur Damaskuserscheinung 
zu ziehen, ‘gar in dem Sinn, als hätten wir in dieser ganz allgemeinen Fassung (der 
entscheidende Wendepunkt im Leben des Paulus, bezw. seine Berufswahl unter göttlicher 
Einwirkung stehend) nichts mehr als eine zeitgeschichtlich bedingte Darstellungsweise in 
Händen. Demgegenüber müssen wir 1. daran festhalten, daß auch Paulus selber uns den 
Wendepunkt in seinem Leben als unter unmittelbarer göttlicher Einwirkung sich vollziehend 
darstellt. Daneben möchte ich aber 2. betonen: Wer ein inneres Verständnis dafür hat, 
daß jemand sein ganzes Leben als unter göttlicher Leitung stehend betrachtet, den kann 
es nicht wundern, wenn die großen Lebensentscheidungen insbesondere mit göttlicher 
Fürsorge in Verbindung gebracht werden. Hier möchte ich also nicht mehr Analogien 
feststellen, ais sie schließlich zwischen allen frommen Lebensanschauungen bestehen, deren 
jede doch ganz unabhängig von der anderen gewachsen sein kann. In diesem Sinn einer 
sachlichen Analogie ist es dann auch erlaubt, die Berufungsvisionen der alttestamentlichen 
Propheten für die Paulusbekehrung heranzuziehen. 

Eine ganz andere Frage ist dagegen die, ob die Ausdrucksformen, die uns in der 
Schilderung solch einzelner religiöser Erlebnisse entgegentreten, original, weil historisch, 
oder aber in ihren Anschauungs- und Darstellungsmitteln zeitgeschichtlich, vielleicht literarisch 
bedingt sind. Wollen wir in diesem Punkt Klarheit in Bezug auf die Erzählungen Apg 
9. 22. 26. erhalten, so gilt es sich an die charakteristisch hervorstechenden Einzelheiten der 
Schilderungen zu halten, über die man ohne Kenntnis etwaiger Parallelen urteilen könnte, 
daß sie dem Bericht ein individuelles Gepräge geben, ja aus denen womöglich auf Augen- 
zeugenschaft des Autors geschlossen werden könnte. 

Apg 97 wird berichtet, Saul allein habe das Himmelslicht gesehen, die weniger be- 
teiligten Reisegefährten hätten nur die Stimme gehört. Zum Beweise dessen, daß im Alter- 
tum die Anschauung verbreitet war, daß die Gottheit allein durch die Rede mit dem Menschen 
verkehrt, ohne von ihm gesehen zu werden, lassen sich zahlreiche Zitate anführen®. Wichtig 
für uns ist aber, daß nach ebenfalls verbreiteter Anschauung die Gottheit zwar häufig nicht 
sichtbar wird, von dem aber ausnahmsweise gesehen werden kann, dem sie eine besondere 
Weisung zu erteilen hat, und zwar dies in Gegenwart der anderen, die die Gottheit nicht 
zu sehen vermögen. Wir finden den Zug schon bei Homer. Ilias « 158 wird ein Ge- 
spräch zwischen Agamemnon und Achill geschildert. Als dieser grollend mit sich zu Rate 
geht, was er tun soll, erscheint Pallas Athene; aber sie enthüllt sich ihm allein, den andern 
bleibt sie unsichtbar. In naiver Weise wird in dem nun folgenden Gespräch Achills mit der 
Göttin keine Rücksicht darauf genommen, daß doch zum mindesten Achills Stimme den 
übrigen Anwesenden vernehmbar bleiben muß. — Möglicherweise nach diesem Muster ge- 
bildet ist eine Szene in den Argonauten des Apollonius von Rhodus (4852). Des Zeus Zorn 
und seine Absicht, die Argonauten zu verderben, wird geschildert. Hera dagegen will sie 


1 methodi medendi liber 9 tom. 9 pag. 609 Kühn. 3 c. 1121 = Plinius, epist. VII 272. 


3 Euripides, Hippolytos 86 — Ovidius, ex Ponto 44 — Aelianus, de natura animarum 1048. 
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mit Hilfe der Thetis und der Nereiden retten. Thetis selber stürzt sich vom hohen Äther 
herab, übermittelt den Nereiden den Befehl der Hera und will die Argonauten selbst von 
deren Plan unterrichten. Sie findet sie am Strand des Meeres. Bei ihrem Erscheinen wird 
sie allein dem Peleus sichtbar, wobei, gerade wie bei Homer, in der Schilderung des sich 
nunmehr entspinnenden Gesprächs auf die Übrigen, denen die Gottheit nicht sichtbar geworden 
ist, keine Rücksicht genommen wird. In diesem Punkt steht es in der Odyssee sr anders. 
Beschrieben wird an der in Frage kommenden Stelle (v. 161) die Heimkehr des Odysseus. 
Odysseus und Telemachos nähern sich ihrem Hofe. An dessen Türe steht Pallas Athene 
in Gestalt einer Jungfrau. Sie wird nur dem Odysseus sichtbar, während Telemachos nichts 
merkt. Die Göttin winkt dem Helden, und er folgt ihr vor die Mauer des Hofes, wo sie 
ihm den Rat erteilt, sich seinem Sohn zu erkennen zu geben. Offenbar geschieht der 
Wink der Göttin mit Rücksicht darauf, daß, wenn Odysseus sich nicht entfernte, die an ihn 
gerichteten Worte der Göttin dem Telemachos auch hörbar wären. — Derselbe Zug kehrt 
wieder in den Thomasakten!. Hier finden wir die Schilderung einer Eucharistie. Es ist 
die erste, die der Apostel Thomas dem indischen König Goundaphoros und seinem Bruder 
Gad zuteil. Bei der Feier erscheint Christus, wird aber den Erstkommunikanten nicht 
sichtbar: „Sie aber hörten nur seine Stimme, seine Gestalt aber sahen sie nicht“. Sehr 
bemerkenswert scheint mir zu sein, daß für diese dem Schriftsteller offenbar überlieferte 
Anschauung hier nunmehr ein Grund gesucht wird. Weshalb vermögen sie den Herrn nicht 
zu sehen? Die Antwort lautet: „sie hatten noch nicht die Versiegelung des Siegels emp- 
fangen“. Augenscheinlich reflektiert hier der Verfasser über eine ältere, ererbte Anschauung. 
Und bezeichnenderweise finden wir eine ähnliche Reflexion auf anderem Boden. Im 2. Hymnus 
des Kallimachos (eig ArroAA@va) spricht der Dichter zunächst vom Nahen des Gottes über- 
haupt, um im 9. Verse zu sagen: ‘QroAlwv od navrl pasiveraı, aAh Örıg EodAog. Der 
Unterschied dieser Stelle von der in den Thomasakten ist zu sehen. Hier wird die Unter- 
scheidung der Menschen, die die Gottheit sehen können, von den anderen nach moralischen, 
allgemein menschlichen Gesichtspunkten vorgenommen, bei den Thomasakten nach religiösen. 
Gemeinsam ist aber beiden, daß sie eine Reflexion anstellen über die ihnen überkommene 
Vorstellung. Daß der Verfasser unserer Darstellung in Apg 9 sich auch an diese Vorstellung 
anlehnte, halte ich für wahrscheinlich. Und diese Wahrscheinlichkeit erreicht einen beträcht- 
lichen Grad, wenn wir die literarischen Parallelen zu anderen Zügen der Acta-Berichte her- 
anziehen. 

Die sprichwörtliche Redensart, man solle nicht wider den Stachel ausschlagen (Apg 2614), 
kommt zunächst in Betracht. Wenn Wendt darin eine treue Erinnerung erblickt, so bezieht 
sich das nur auf den Inhalt des Wortes. Daß der Auferstandene dem Saul mit einem 
hellenischen Sprichwort entgegengetreten sei, ist schwer anzunehmen. Auch Blaß 
empfindet das und sucht auf seine Art eine Verbindung herzustellen?. Ähnlich ist der 
Standpunkt, den Moske vertritt?, daß die griechische Form des Sprichworts möglicherweise 
von Paulus um Agrippas willen gewählt sei. Beim Studium der bei Wettstein angeführten 
Zitate, die das Sprichwort enthalten, ergibt sich, daß vor allem in der älteren Zeit das 
Wort mit Vorliebe vom Widerstande des Menschen gegen göttliches Walten angewendet 
wird. Und daß dabei das Sprichwort gerade beim Widerstreben gegen Dionysos, was 
für unsere Untersuchung noch von besonderer Wichtigkeit werden wird, mit Vorliebe Ver- 





1 c.27. (FHennecke, Neutestamentl. Apokryphen? 1924 S. 265.) 
2 Acta apostolorum 1895 S. 267: fuitne eius aliqua forma aramaica? 
3 Die Bekehrung des heiligen Paulus 1907. 
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wendung fand, kann uns nicht wundern. Ist es doch dieser Gott, durch dessen Thyrsosstab 
seine Verehrer aufgepeitscht werden, wie die Zugtiere durch das xevrgov; in dessen Hand 
sogar der Thyrsusstab als x&vrgov zum Antreiben der Tiere gebraucht wird!. Später wird 
die Wendung vom Stachel dann allerdings ganz abgeblaßt und allgemein gebraucht?. In 
dem älteren Gebrauch finden wir es am Schluß des 2. pythischen Epinikion des Pindar. 
Die entscheidenden Worte lauten (88): yon) dd zugög Heöv oUx &oileıw, und einige Zeilen weiter 
(94): ori xevroov dE vor Aanrıldusv rel&deı 6AuoImgög oluog. Ähnlich wird das Wort in der 
Schlußszene von Äschylos’ Agamemnon verwandt. Die Ermordung des Königs ist geschehen, 
und Kiytämnestra und Ägisthos schicken sich an, nunmehr die Herrschaft ihrerseits 
endgültig in die Hand zu nehmen. Als der Chor ihnen vorhält, durch welchen Frevel sie 
das erreicht haben, weist Ägisthos darauf hin, daß sich hier nichts erfüllt als das entsetzliche 
Geschick des Tantalidenhauses voll Verquickung von Rache und Schuld. Wer das nicht 
anerkenne und hier alles auf menschliche Ursache und menschlichen Frevel zurückführe, 
lehne sich gegen die göttliche Moira selber auf. Und in diesem Sinn erwidert er dem 
Chor: srgdce x&vrea um Adarıke. Die Verwendung des Sprichworts in Äschylos’ Prometheus 
(v. 322) kommt derjenigen des Wortes in der Acta-Erzählung noch näher, insofern als es 
einem auftretenden Gott selber in den Mund gelegt wird. Okeanos sucht den von Zeus 
zur Qual verdammten Prometheus auf, um ihm zum Besten zu raten. Vor allem, sagt er, 
finde dich mit deinem Geschick ab. OVxovv Euoiye yoWuevog dıdaoraip og xEvroa 
x@hov Exteveic, Öo@v Örı roaxüg uovagyoc 0Ö0 Emedduvog ngarel. — Am wertvollsten 
für uns ist die Verwendung des Wortes in Euripides’ Bacchantinnen. Dem Dionysos ver- 
weigert Pentheus die göttlichen Ehren, da das Gerücht ausgestreut ist, Semele habe ihn 
nicht dem Zeus, sondern einem sterblichen Manne geboren, und den Gott als Vater nur 
vorgetäuscht. Nun ist der Streit zwischen Pentheus und Dionysos entbrannt, und dabei 
sagt der Gott selber die Worte zu Pentheus: Iooın dv adro udklov 1 Fvuouusvog ugös 
xevroa Aarrlloımı Iynrög @v 9eo. Die Parallele zu Apg 2614 ist insofern interessant, als 
es sich hier sowohl wie in der Apostelgeschichte um ein göttliches Wesen handelt, dessen 
Anerkennung sich noch nicht durchgesetzt hat, und das seinem Hauptgegner selber mit, 
dem Sprichwort vom Stachel entgegentritt. 

In ähnlicher Weise, wie ich es bisher tat, behandelt Wendland die Schilderung der 
Doppelvision in Apg 9. Er sagt in der Besprechung der Geschichte des Cornelius?: „An 
der Cornelius-Geschichte ist besonders bemerkenswert, daß parallele Offenbarungen, die an 
zwei Personen ergehen, zu einem Zweck zusammenwirken. Dies Motiv des Doppeltraumes 
oder der Doppelvision ist noch in hellenistischen Novellen nachweisbar. Die literarische 
Provenienz des Motivs wird dadurch noch wahrscheinlicher, daß es noch an einer anderen 
Stelle der Apostelgeschichte benutzt wird“. Damit kommt er zur Erzählung der Doppel- 
vision des Ananias und des Paulus Apg 9. Ein Beispiel der Verwendung desselben 
Motivs außerhalb des NT führt er in seiner Abhandlung „De fabellis antiquis earumque 
ad Christianos propagatione“ (1911 S. 28) aus Athenaeus 1335 an: „Similiter in Charetis 
Mythilenaei historiola Zariadres et Odatis invicem apparent in somno, amofe incendentur, 
inter se agnoscunt extemplo, cum eo ipso momento, quo pater Odatim alii in matrimonium 
dare vult, Zariadres advenit“. — Das bereits anfangs erwähnte Zitat bei Preuschen gehört 


one 
1 Vgl. F.G.von Papen, Der Thyrsos in der griechischen und römischen Literatur und Kunst 1905, 
wo auf S. 40 auf antike bildliche Darstellungen dieses Gebrauches des Thyrsos verwiesen wird. 

3 Plautus, Truc. 42. — Terentius, Phorm. 1228. — Libanius, de vita sua (EReiske) pag. 36. — Libanius, 
epist. 1190. — Ammianus 185. 3 Apg. 1011. Die urchristlichen Literaturformen* 3 1912 S. 3271. 
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ebenfalls hierher; es verweist auf eine Stelle in den antiquitates Romanae des Dionysius 
von Halicarnassus. Dort wird 157 erzählt, daß Aeneas mit den Seinen im Gebiet des 
Königs Latinus gelandet ist. Latinus, der selber gerade in einen unglücklichen Krieg ver- 
wickelt ist, bricht diesen Krieg ab und zieht mit seinem Heer gegen Äneas. Da erscheint 
ihm im Traum ein &rrıy&doıos daluwv und rät, die Fremden in sein Land aufzunehmen, 
da sie ihm von großem Nutzen sein würden. In der gleichen Nacht ergeht ein Traumgesicht 
an Äneas von seiten seiner sraregwos Feol und rät ihm, er solle den Latinus dahinbringen, 
ihm einen Wohnsitz in seinem Lande anzuweisen, und sein Heer als Hilfsvölker und Bundes- 
genossen, nicht aber als Feinde anzusehen. So wurden sie beide gehindert, am nächsten 
Morgen gegeneinander die Schlacht zu beginnen. — Die Zahl der Stellen, in denen eine 
Doppelvision oder ein Doppeltraum auftritt, läßt sich noch vermehren. Anzuführen ist zu- 
nächst die Erzählung im Buch 11 c. 6 der Metamorphosen des Apuleius. Die Göttin Isis 
erscheint auf sein Gebet dem in einen Esel verwandelten Lucius, um ihm anzukündigen, 
auf welche Weise er gerettet werden, d. h. seine menschliche Gestalt wiedererlangen solle. 
Dies soll mit Hilfe eines Isispriesters geschehen. Und zwar sagt die Göttin, daß in dem- 
selben Augenblick, in dem sie hier gegenwärtig sei, sie auch dem Priester erscheine, um 
ihm anzukündigen, was er zur Rettung des Lucius zu tun habe. Die Worte der Göttin 
bestätigen sich später (1127). „Proxima nocte vidi quendam (so erzählt der Held nach seiner 
Rettung) de sacratis linteis iniectum — nec moratus conveni protinus eum, sane nec ipsum 
futuri sermonis ignarum, quippe iam dudum consimili praecepto sacrorum ministrandorum 
commonefactum. Nam sibi visus est quieta proxima... et de eius ore, quo singulorum 
falc]ta dictat, audisse mitti sibi Madaurensem.“ Als zweites Beispiel über Wendland und 
und Preuschen hinaus erwähne ich die in der Archäologie des Josephus (X 84) gebotene 
Schilderung vom Zuge Alexanders des Großen nach Jerusalem. Der Hohepriester und das 
ganze Volk sind in großer Angst. Es wird ein allgemeines Opfer veranstaltet, und in der 
darauffolgenden Nacht erhält der Hohepriester von Gott im Traum Weisung, er soll die 
Tore der Stadt öffnen, selber in hohepriesterlichem Schmuck, die Priester in Amtskleidung, 
das ganze Volk in weißen Trauergewändern dem heranziehenden Alexander entgegen gehen. 
Der göttliche Befehl wird ausgeführt; und sowie Alexander den prunkvollen Aufzug sieht, 
kommt er allein den Juden entgegen und fällt grüßend vor dem Hohenpriester nieder. Auf 
die verwunderte Frage des Parmenio in der Umgebung des Königs, was dieses absonderliche 
Verhalten zu bedeuten habe, sagt er: Ein Mann in dieser Kleidung sei ihm schon in Maze- 
donien erschienen, bevor er gegen die Perser aufgebrochen sei, und habe geraten, mit dem 
Feldzug nicht zu zögern; er selber wolle ihm helfen, die Perser in seine Gewalt zu bringen. — 
Man sieht aus diesen Beispielen: Die Einzelheiten schwanken; einmal ist es dieselbe Gott- 
heit, die an beiden Stellen erscheint, so im Falle der Isis-Vision (und dann auch des Be- 
richtes in Apg), ein andermal sind es verschiedene Gottheiten, wieder ein andermal sind 
es Menschen, die sich im Traum sehen. Aber das Grundmotiv, daß zwei Visionen oder 
Träume einander entsprechen oder aufeinander hinweisen oder zu demselben Zweck zu- 
sammenwirken, zeigt sich ohne Zweifel als in der antiken Literatur verbreitet. Und in diesem 
Zusammenhang erweist sich uns die literarische Provenienz des Motivs auch innerhalb der 
Anostelgeschichte als höchst wahrscheinlich. 

Es fragt sich nunmehr: Wie soll man sich solchen z. T. ohne Zweifel frappierenden 
Parallelen gegenüber verhalten? Genauer gesagt: Wie soll man sich das Verhältnis des Ver- 
fassers unserer Berichte zu diesen Erzählungen vorstellen? Hat man sich die Sache so zu 
denken, daß er diese Züge aus der ihm bekannten Literatur direkt übernahm ? 
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Daß der Redaktor der Apg, dem wir ja möglicherweise auch die heutige Gestalt der 
drei Berichte verdanken, ein Mann von literarischer Bildung war, steht fest. Wendland 
sagt darüber: „Der Verfasser der beiden an Theophilus gerichteten Schriften ist mit der 
Weltliteratur und ihren Formen bekannt. Er hat seinem zweiten Werk einen antiken Titel 
gegeben., Er beginnt sein Evangelium mit einer kunstvoll gebauten Periode, die sich an 
traditionelle Muster anschließt“. „Er kennt den schriftstellerischen Brauch der Dedikation. Erschickt 
Evgl. 31 dem Auftreten Jesu ganz in der Art der antiken Historie eine (freilich bedenkliche) 
synchronistische Zeitbestimmung voraus, wie er in der Vorrede Schlagwörter hellenistischer Ge- 
schichtsschreibung gebraucht (dvaraacdaı, xasesng yodıaı). Er hat etwas von der Technik 
der in Geschichtswerke eingelegten Reden gewußt“2. — N orden sucht in seinem „Agnostos 
Theos“ zu beweisen, daß es allerdings der Arbeitsweise unsers Autors entsprach, von dieser 
seiner Literaturkenntnis in dem Sinne Gebrauch zu machen, daß er den Bau einer ganzen 
Rede aus fertiger Vorlage übernahm. Der erste Teil von Nordens Werk beschäftigt sich mit 
der Areopagrede des Paulus. Norden weiß hier sogar mit Bestimmtheit die Quelle anzugeben, 
aus der die Apostelgeschichtsdarstellung geflossen ist. Es ist eine um die Mitte des 1. Jahr- 
hunderts in Athen gehaltene dıdAeSıg des Apollonius von Tyana in Cappadecien. Auf Grund 
seiner Untersuchungen kommt er zu dem Resultat (S. 46): „Die Kongruenzen zwischen der 
dıicheäıg des Apollonius in Athen und der Areopagrede der acta können nach meiner Über- 
zeugung gar nicht anders erklärt werden als durch die Annahme, daß der Redaktor der acta 
entweder jene Schrift des Apollonius selbst oder ein Werk gekannt hat, in dem über sie 
genauer referiert war, als... .“. Wegen der großen Bedeutung des Buches und seiner nahen 
Berührung mit unserm Gegenstande möchte ich besonders auf die von Norden auf S. 47f. 
gebotene Gegenüberstellung hinweisen. Die für uns wichtige Seite des Ergebnisses läßt sich 
kurz so zusammenfassen: Der Verfasser der Apostelgeschichte hat zur Ausmalung dieser 
Szene, gewiß aus dem Grunde, weil ihm die geschichtliche Überlieferung kein Einzelmaterial 
bot, sich an ein literarisches Vorbild angeschlossen und mit dessen Farben gearbeitet. Ist 
dies aber für den einen Fall von Norden wirklich bewiesen, so kann man dieselbe Möglich- 
keit im Blick auf die Darstellungsmethode in anderen Szenen der Apostelgeschichte nicht 
ohne weiteres von der Hand weisen. Nun ist aber Harnack (Ist die Rede des Paulus in 
Athen ein ursprünglicher Bestandteil der Apostelgeschichte? 1913.) dem energisch entgegen- 
getreten?. Vor allem hat er geltend gemacht, daß die paulinischen Reden in der Apostel- 
geschichte in solchem Verhältnis zu einander stehen, daß nicht eine einzelne herausgeschnitten 
werden kann. Sie bilden eine sich fortlaufend steigernde Reihe. Ferner macht er auf die 
Schwäche der Grundlage Nordens aufmerksam, die eine bloße Konstruktion sei aus den Be- 
richten über Reisen und Reden des Apollonius. — Demgegenüber weise ich zunächst auf 
die Reitzensteinschen Ausführungen hin. Vor allem möchte ich geltend machen: Wer die 

Un 


1 Die urchristlichen Literaturformen * ® 1912 S. 3241. 

2 Vgl. auch ThBirt: ”Ayvworoı Beol und die Areopagrede des Paulus (Rheinisches Museum für Philologie 
N. F. 1914 Bd. 69 S. 366. 370. 381). 

3 Für Norden traten u. a. ein: HHWendt (Die Apostelgeschichte® 1913 S. ID, EPreuschen (Die 
Apostelgeschichte 1913 S. IV), vor allem RReitzenstein („Agnostos Theos“ und „die Areopagrede des 
Paulus“ Neue Jahrb. f. d. klass. Altertum 1913 Abt. 1 Bd. 31, wichtig besonders der zweite Aufsatz wegen 
seiner Einwände gegen Harnacks philologische Kritik an Norden). Vgl. ferner ThBirt; ”Ayvworoı Deof 
und die Areopagrede des Paulus (Rheinisches Museum f, Philologie N. F. 1914 Bd. 69 S. 342ff.). — Mis- 
zellen: im Rhein. Mus. N. F. 1916 Bd. 71 5.2801. — OWeinreich: De dis ignotis (AR 1915 Bd. 18 S. 1ff.). 
— ThPiüß: Apollonios von Tyana auf dem Nil und der unbekannte Gott zu Athen (Festgabe für Hugo 


Blümner) 1914. 
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Anschauungen Harnacks über Lukas den Arzt als Verfasser der Apostelgeschichte nicht teilt, 
wird von vornherein Nordens These mit anderen Augen ansehen. Wer überhaupt Verarbeitung 
von Quellen auch in der zweiten Hälfte der Apostelgeschichte zugibt, und auch damit ein- 
verstanden ist, daß Apg 17 der Überarbeitung angehört!, wird die Entlehnung aus dem von 
Norden allerdings (re)konstruierten Original sehr wahrscheinlich finden. Der Redaktor ?) kann 
sehr wohl den Stoff und die Form einer solchen Rede übernommen haben und diese Rede 
zugleich in der von Harnack gezeigten Weise in die ganze Reihe von Reden eingefügt haben. 

Und hierin bestärkt mich eine Notiz, die ich bei CClemen (ganz unabhängig von Norden) 
finde. In seinem Paulus? lesen wir über die Vorgänge in Lystra Apg 14: „Nur wenige 
Stunden von Lystra war Apollonius von Tyana zu Hause, der ebenfalls für einen Gott gehalten 
wurde, und in Phrygien sollen Philemon und Baucis den Besuch derselben Gottheiten empfangen 
haben, für die hier Barnabas und Paulus gehalten werden“. Eine ähnliche Notiz findet sich 
in seinen Ferienkurs-Vorträgen „Die Apostelgeschichte im Lichte der neueren text-, quellen- 
und historisch-kritischen Forschungen“. Diese Bemerkung halte ich besonders auch deshalb 
für wertvoll, weil Harnack (S. 21), seinerseits wiederum ohne Gedanken daran, daß Apg 14 
ebenfalls mit Apellonius in Verbindung zu bringen ist, die enge Zusammengehörigkeit der 
Rede Apg 148—17 mit der Areopagrede aus rein inneren Gründen aufzeigt. — Angesichts- 
dessen halte ich eine Entlehnung an beiden Stellen für sehr wahrscheinlich. Leider gibt 
Clemen an keiner der beiden Stellen für Apollonius einen Quellen-Nachweis. Er gründet 
sich, soviel ich sehen kann, auf das Hierocles-Zitat in den divinae institutiones des Lactan- 
tius 53 „et adoratum esse a quibusdam sicut deum et simulacrum eius sub Herculis Alexicaci 
nomine constitutum ab Ephesis etiamnunc honorari“5. Clemen zieht nun zwar aus der 
Apollonius-Parallele den umgekehrten Schluß, daß so etwas in jener Zeit auch sonst vorkam, 
also auch bei Paulus durchaus möglich war. Zugleich weist er aber darauf hin, wie sehr 
die unmittelbar (Apg 148—17) folgende Paulus-Predigt echt paulinisches Gepräge vermissen 
lasse. Dies und vor allem die Parallele der Areopagrede wird uns bewegen, wie gesagt, 
hier nicht treue Erinnerung, sondern literarische Verwandtschaft zu vermuten. 

Zu denen, die der Überzeugung sind, daß einzelne Szenen der Apostelgeschichte nach 
Vorlagen gearbeitet sind, gehört auch Wellhausen. In seinen Noten zur Apostelgeschichte & 
bespricht er Apg. 19%8—41 und kommt zu dem Resultat: „Es liegt hier einfach die Be- 
schreibung einer Judenhetze in Ephesus vor. Lukas hat die fertige Beschreibung über- 
nommen und sie für seinen Zweck passend verändert, jedoch so wenig durchgreifend, daß 
überall noch die Vorlage durchscheint“. Im Anschluß daran zeigt er, daß im Bericht über 
die Seereise des Paulus nach Rom Apg. 27 die Verse 9—11 und 22—26 den Zusammen- 
hang zerreißen, und er schließt daraus (wie schon vor ihm Zeller und Overbeck), daß 
dann die anderen Stellen, an denen Paulus in diesem Bericht vorkommt, auch fallen müssen. 
Wenn damit die Figur des Paulus ganz fortfällt, kann der Bericht immer noch von einem 
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1 Vgl. Wendts Bemerkung, daß Nordens Buch ihn in letzterem Punkt entscheidend beeinflußt hat. 
2 Die Tätigkeit des Redaktors stelle ich mir (anders als Norden) so vor, daß ihm nur einzelne teils 
schriftliche, teils mündliche Quellen, nicht aber eine schon festgeschlossene Erzählung voriag, bin mir 
dabei der Schwierigkeiten bewußt, die der Prolog der Apg dieser Auffassung bietet. 

3 1904 I S. 232. 4 1905 S. 46f. 

5 Schon AJakobsen (Die Quellen der Apostelgeschichte 1885 S. 17) hatte darauf hingewiesen, daß 
Apg 1411—13 möglicherweise nach klassischem Muster ausgeschmückt sei. Eine ausführliche Erörterung 
darüber gibt WMCalder (Zeus and Hermes at Lystra 1910) auch unter ausdrücklichem Hinweis, zwar 
nicht auf Apollonius, aber auf Philemon und Baucis. 6 1907 S. 17. 
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Reisegefährten Pauli stammen. Ist dies aber nicht die Annahme, „so liegt der gleiche Fall 
vor wie bei der Artemis von Ephesus. Dann hat Lukas die Beschreibung einer stürmischen 
Überfahrt von Osten nach Rom, die ihm vielleicht wegen des Centurio und der Soldaten 
zu passen schien, von anderswo fertig übernommen und auf Paulus zugepaßt“ (S. 19). — 
Sehr folgenschwer ist diese Konsequenz, weil hier in den Wir-Bericht eingegriffen wird. 
Wellhausen zeigt aber den wichtigen Unterschied zwischen unserem und den früheren Wir- 
Stücken. Auch auf der sogenannten zweiten Missionsreise wäre Gelegenheit genug zu ähn- 
lichen Schilderungen gewesen!. Dennoch zeigt der Berichterstatter dort nicht das mindeste 
nautische Interesse, wogegen es sich in Apg. 27. 28 augenscheinlich um einen Mann von 
außerordentlichen seemännischen Kenntnissen und Interessen handelt. Ich führe diese von 
Harnack? als Dynamithypothese bezeichnete Kritik hier an, möchte aber zugleich darauf 
aufmerksam machen, daß Wellhausen selber 3 bedauert, für diese seine These nicht in der- 
selben glücklichen Lage zu sein wie Norden, indem er nicht die Quelle nachweisen könne, 
aus der die Schilderungen der Apostelgeschichte geflossen seien. 


Wie steht es nun in diesem Punkt bei den von mir besprochenen Zügen der Erzäh- 
lungen von der Paulusbekehrung? Bei einem von ihnen glaube ich allerdings, daß es sich 
auf seiten der Acta um Herübernahme aus einem bestimmten, noch nachweisbaren Vorbild 
handelt. Ich meine die sprichwörtliche Redensart rgög xevro« Aantileıw, die nach meiner 
Auffassung aus den Bakchen des Euripides stammt. An erster Stelle verdient zum Beweise 
dessen der Plural Erwähnung. Er ist für mich der erste Beweis dafür, daß das Wort in 
fester, gebundener Form, eben als Sprichwort übernommen worden ist und angeführt wird, 
ebenso wie es bei Libanios* sich durch den Plural als sprichwörtliche Redensart zu er- 
kennen gibt. Stände xevrgov da, so wäre dies nicht von vornherein sicher. Auch in der 
Form sroög xevroov Auxrileıv kommt nämlich die Redensart vor5. Wenn Euripides an 
unserer Bakchen-Stelle dafür den Plural setzt, so geschieht dies zweifellos unter dem 
Zwang des Verses®. — Beide Formen, die singularische wie die pluralische, sind ins 
Lateinische übergegangen’. Die ursprüngliche Form ist jedoch wahrscheinlich die singu- 
larische; denn es handelt sich bei dem zugrundeliegenden Bilde nur um ein xEevroov, gegen 
das man nicht ausschlagen soll. Außerdem müßte zum Beweise des Gegenteils der plu- 
ralische Gebrauch von x&vzoov in singularischer Bedeutung außerhalb unseres Wortes belegt 
werden. Finden wir also Apg 2614 xevroa, SO ist die literarische Beeinflussung dieser 
Form so gut wie sichergestellt. Daß es aber gerade unsere Bakchen-Stelle ist, die diesen 
Einfluß ausgeübt hat, dazu bedarf es vor allem des Nachweises, daß der Verfasser unseres 
Abschnittes mit dieser Tragödie in Berührung kommen konnte. 

Wir sind in der glücklichen Lage, den Nachweis führen zu können, daß gerade dieses 
Stück noch lange nach des Euripides Tode fortgelebt hat. Ich führe dafür Belege an. Am 
Ende des 4. Jahrh. schrieb Nonnos von Panopolis sein umfangreiches Epos Dionysiaca. 
In Buch 44 dieses Werkes beginnt die Schilderung der Leiden des Gottes Dionysos in 
seiner Vaterstadt Theben; d. h. der Dichter verarbeitet hier denselben Stoff, der den Gegen- 
stand von Euripides’ Bakchen-Tragödie ausmacht. Und zwar ist die Darstellung des 
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12 Cor 11%. 2 Die Apostelgeschichte 1908 S. 178. 
3 Kritische Analyse der Apostelgeschichte 1914 S. 35. 36 Anm. 1. 
4 Bios N nepi wis &avrod Töyns 47. 5 Pindaros, epinicia pythia 2174. 


6 Vgl. zu derartigen Pluralformen zahlreiche Beispiele bei KWitte Singular und Plural 1907. 
7 Vgl. Terentius, Phormio 1 228. stimulum — und Ammianus Marcellinus 18 acumina. 


42 Friedrich Smend 





Nonnos trotz mancher Abweichungen stark von Euripides beeinflußt!. Man könnte hier- 
gegen einwenden, daß diese Benutzung des Euripides durch Nonnos Produkt der Studier- 
stube sei. Dem braucht jedenfalls nicht so zu sein. Schon das nächste Beispiel zeigt, 
daß die Kenntnis der Bakchen anderthalb Jahrhunderte früher nicht zur Gelehrsamkeit, 
sondern zur allgemeinen Bildung gehörte. In den Philosophenbiographien des Diogenes 
Laertius? wird eine Szene geschildert, die sich am Hofe des Dionys von Syracus zutrug: 
Es wird getanzt, und der König fordert den Plato und den Aristipp, die sich beide an 
seinem Hofe befinden, auf, sich in Purpurkleidern an dem Tanze zu beteiligen. Plato 
lehnt es ab mit den Worten: Ovdx &v dvvalunv Ihhvv Evdövaı oroAiv. Aristipp da- 
gegen nimmt das Gewand mit den Wortenx xal yde &v Baxysuuacıv oo T ye ooyowv 
od diapsagnjoeraı. Beides sind Zitate aus den Bakchen (v. 836 und 317b—318). Ob 
die Darstellung der Szene historisch getreu ist, kommt hier nicht in Betracht. Wichtig ist 
nur, daß Diogenes die Zitate in dieser Weise nur anführen kann, wenn er weiß, daß sie von 
Lesern auch als Zitate verstanden werden. Genau so liegt der Fall bei La£rtius 698, wo 
mitten im Zusammenhang des Berichtes über die Hipparchia v. 1236 der Bakchen steht 
(H rag ao’ iorvois Exkımoüoa xegxridag). — Und wiederum ähnlich ist es in einem 
Kallimachos-Epigramm (48): Eine Dionysos-Statue ist den Musen geweiht und in einer 
Schule (in Alexandrien) aufgestellt worden. Sie selber spricht die Dichterworte und be- 
richtet, daß sie immer die Schüler rezitieren hören kann: iegög ö zrAdxauog. Diese Worte 
sind ebenfalls Zitat aus den Bakchen (v. 494), und man sieht ganz deutlich, daß die 
Bakchen in Alexandrien zu dem auswendig zu lernenden Stoff der Schule gehörten, zu- 
gleich aber auch, daß Kallimachos bei seinen Lesern Kenntnis dieser Stelle, d. h. der 
Bakchen überhaupt, voraussetzen konnte. — Es kann uns nach all dem nicht wundern, 
wenn wir bei Lucian? von einer Rezitation aus den Bakchen des Euripides lesen, die im 
2. Jahrh. nach Chr. in Korinth stattfand. Der Rezitator verunstaltete dabei nach dem 
Bericht des Lucian das Stück dermaßen, daß ihm schließlich der anwesende cynische 
Philosoph Demetrius die Buchrolle aus den Händen riß und mit den Worten zerfetzte: 
dusıvöv Eovıv vo IIevdsl dnaS onagaysivaı in &uod N ino 000 mollaxıg. — In 
diesem Zusammenhang sei ferner auf den Vortrag eines xıJagıoua &4 Baxyöv hinge- 
wiesen, der im 2. Jahrh. v. Chr. in Delphi stattfand, und von der eine Inschrift berichtet, 
die im Jhrg. 18 (S. 85f.) des Bulletin de correspondance hellenique veröffentlicht ist. Der 
Herausgeber LCouve bemerkt dazu: il est particulierement interessant de constater une fois 
de plus par ce nouvel exemple la vogue persistente des pieces d’Euripide. — Schließlich 
sei noch der berüchtigten Aufführung der Bakchen gedacht, von der Plutarch (Crassus 33) 
berichtet. Der Triumvir Crassus ist im Kampf gegen die Parther bei Carrhae am Euphrat 
gefallen. Noch vorher hatte sich der Partherkönig Hyrodes mit dem armenischen König 
Artavasdes versöhnt und zur Bekräftigung dieser Versöhnung seinen Sohn Pacorus mit 
des Artavasdes Schwester verlobt. Eben sind sie bei der Verlobungsfeier, bei der griechische 
Schauspiele aufgeführt werden, unter denen die Bakchen aus bestimmtem Anlaß besondere 
Erwähnung finden. Während der Aufführung nämlich betritt ein gewisser Sillacus den Saal, 
und zwar mit dem Haupt des Crassus, worauf der Schauspieler, der: die Agaue darstellte, 
die Maske des enthaupteten Pentheus einem Choristen übergab und statt deren das Crassus- 
Haupt ergriff und auf den Thyrsusstab steckte. Es folgen dann bei Plutarch die Verse 





1 Vgl. die Ausgabe der Bakchen von GHermann 1823, die die einzelnen Stellen, in denen Nonnos von 
Euripides abhängig ist, aufzählt. 
2 278. vita des Aristipp. 2 noög töv analdevrov 19. 
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1169—1171 der Bakchen. Also auch hier kennt man weit entfernt von Attika unsere 
Tragödie. Und dieses wie das Kallimachos-Beispiel ist deshalb für uns so besonders wertvoll, 
weil es uns nach dem Orient (bei Kallimachos nach Alexandrien) führt, d. h. die Möglichkeit 
nahe legt, daß der Autor unserer Acta-Berichte mit der Tragödie ebenfalls in Berührung 
gekommen ist. Es ist dies angesichts der merkwürdigen Übereinstimmungen für mich 
durchaus wahrscheinlich. 

Ja, der Verfasser von Apg 26 wäre nicht der letzte, dem die Parallele zwischen dem 
leidenden Gott Dionysos und dem leidenden Christus aufgefallen ist, und der in seiner 
Weise davon Gebrauch gemacht hat. Es war kein Geringerer als Goethe, der eben diesen 
Vergleich seinerseits zog. Er sagt über Euripides und seine Dramen! folgendes: „Für sein 
schönstes halte ich die Bakchen. Kann man die Macht der Gottheit vortrefflicher und die 
Verblendung die Menschen geistreicher darstellen, als es hier geschehen ist? Das Stück gäbe 
die fruchtbarste Vergleichung einer modernen dramatischen Darstellbarkeit der leidenden 
Gottheit in Christus mit der antiken eines ähnlichen Leidens, um daraus desto mächtiger 
hervorzugehen, in Dionysos?“ Goethe? wußte augenscheinlich nicht, daß eine Nachbildung 
des antiken Dramas erhalten ist, die das Leiden des Herrn zum Gegenstande hat. Dies 
Werk Christus patiens3® gehört der byzantinischen Literatur des 11. oder 12. Jahrhunderts 
an. Etwa ein Drittel des Gesamttextes ist antiken Mustern entnommen. Der Verfasser sagt 
es selber (v. 3f.) vöv re xarT’ Eöoıriönv To xo0ouoowrnigıov ESeg® medroc. — Unter allen 
Dramen sind mit am ausgiebigsten Euripides’ Bakchen verwertet. Wieviel der Verfasser diesem 
Werk entnimmt, ist aus der Einleitung der Ausgabe von IGBrambs (1885 S. 15ff.) zu er- 
sehen.? Sehr wichtig ist, daß in v. 2268f. die Worte wiederkehren: Ivoıw &v auro uäkkov 
N Hvuovusvog 77905 KEvroa Aaxriloıuı Iynrös @v Few5 Die Worte werden zwar nicht 
Christus selber in den Mund gelegt (wie die entsprechenden Apg: 26). Aber die Worte Jesu 
im Drama schließen sich, wenigstens dem Inhalt nach, an das in den evangelischen Leidens- 
geschichten überlieferte Material eng an, sodaß die Gelegenheit fehlte, das Sprichwort den 
Herrn selber aussprechen zu lassen. Übereinstimmend mit den Acta wird es hier aber dem 
Hauptgegner Christi entgegengehalten (hier also dem Hohenpriester) und zugleich wie in 
den Acta die Aufforderung angeknüpft, sich dem zu ergeben, der sich als der stärkere er- 
wiesen hat. (Die Szene steht am Ende des Dramas, nach der Auferstehung®). 

Diese verschiedenen Momente, die merkwürdige Ähnlichkeit der Umstände, unter denen 
das Wort an beiden Stellen verwendet wird, der parallel auftretende Plural xevro«, das Fort- 
leben der Bakchen, speziell im Orient, die Verwertung der Bakchen und besonders der 
Verse 794f. im Christus patiens, diese Momente zusammengenommen führen mich dazu, 
die These für erwiesen zu halten, daß die Verwendung des Sprichworts vom Stachel 
Apg 2614 aus den Bakchen des Euripides herübergenommen ist. 

Damit ist nun aber nur für einen der drei Züge unserer Apostelgeschichts-Erzählung, 
die ich besprach, ein einzelnes literarisches Muster aufgezeigt, an das sich der Verfasser 
wahrscheinlich angeschlossen hat. Für die beiden anderen in unseren Acta-Berichten wie. in 


DI m 
1 Karl Müller, Goethes letzte literarische Tätigkeit, Verhältnis zum. Ausland und Scheiden 1832 S. 81. 
% Der ja selber ein Stück der Bakchen ins Deutsche übertrug, Nachgel. Werke Bd. 6. — Ausg. letzter 
Hand Bd. 46 Stuttgart 1833. 

3 Früher dem Gregor von Nazianz zugeschrieben. 

4 Vgl. auch AKirchhoff, Ein Supplement zu Euripides’ Bakchen. Philologus 1853 frg. 8. 


5 Bakchai v. 794f. 
6 Zahlreiche weitere Belege für das Fortleben der Bakchen bei EBruhn, Ausgewählte Tragödien des 


Euripides 1. Bdchen®? 1891 S. 29ff. 
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der außerbiblischen Literatur parallel auftretenden Züge (ich meine 1. die Doppelvision und 
2. die Vorstellung, daß eine erscheinende Gottheit nur dem sichtbar wird, an den sie sich 
wendet, den anderen Anwesenden nicht), für diese beiden Züge dürfte es ihrer ganzen Art 
nach schwer fallen, ein einzelnes Vorbild der Apg nachzuweisen. Dennoch brauchen wir 
nicht darauf zu verzichten, auch hier Verbindungen herzustellen. Wir können dies in 
folgender Weise tun: Die den erwähnten Zügen zugrundeliegenden Anschauungen waren in 
der antiken Literatur verbreitet. Unser Verfasser war nun bei Schilderung des Damaskus- 
Ereignisses in der mißlichen Lage, nicht im Besitz von historisch überliefertem Einzelmaterial 
zu sein. Es lag ihm aber daran, von dieser Szene ein lebendiges, anschauliches Bild für 
seine Lehre zu entwerfen. So besann er sich denn darauf, wie man sich derartige Vor- 
gänge vorzustellen pflegte; und dabei verfiel er auf Darstellungsmittel, wie sie die ihm be- 
kannte Literatur seiner Zeit auch sonst bot. 

Ähnlich liegt der Fall möglicherweise in der Schilderung von Sauls Blendung. In dieser 
Erblindung wie in ihrer Heilung durch Ananias hat man schon seit langer Zeit Symbolik 
gefunden!. Weizsäcker sagt darüber: „Die Blendung, welche dabei erfolgte, und die 
Heilung derselben durch Ananias ist eine Erzählung von durchsichtiger Symbolik.“ Man 
braucht dem nicht zu widersprechen, kann es sich aber doch so vorstellen, daß dem Ver- 
fasser der Apostelgeschichte zugleich die allgemeine Vorstellung bekannt war, daß, wer ein 
himmlisches Lichtwesen erblickt, geblendet zusammenbricht. Etwas Ähnliches finden wir 
jedenfalls in den actus Petri cum Simone. Petrus erzählt von der Verklärung Jesu und 
sagt: „Ich fiel wie tot nieder und schloß meine Augen und hörte seine Stimme in einer 
Weise, die ich nicht beschreiben kann; ich glaubte, daß ich von dem Glanze des Augen- 
lichtes beraubt sei“. — Und daran erinnert das Erlebnis Heliodors im Jerusalemischen 
Tempel 2. Makk 3, von dem es angesichts der Himmelserscheinung v. 27 heißt: „Da fiel 
er plötzlich zur Erde und große Finsternis hatte ihn umfangen, den man ergriff und auf 
eine Tragbahre legte“. — An ähnliche Vorstellungen kann unser Verfasser sehr wohl ange- 
knüpft haben. 

Auffällig und der Erwähnung wert bleibt dabei, daß in allen, sowohl von Norden, 
Calder und Clemen, als auch von mir zitierten Stellen die angeführten Parallelen der Vor- 
stellungs- und Darstellungsweise durchweg nicht auf alttestamentlichem, sondern auf hellenischem 
Boden zu suchen sind. Diese These wird auch nicht durch die Zitate aus dem AT er- 
schüttert, die Wettstein zu unsern drei Berichten gerade in den von mir besprochenen Einzel- 
heiten anführt. Sap 181 (Aber deine Heiligen hatten ein großes Licht; und die Feinde 
hörten ihre Stimme wohl, aber ihre Gestalten sahen sie nicht) ist nur im Wortlaut Apg 97 
ähnlich, in der Sache handelt es sich um etwas Anderes. — Dan 107f. wäre, wenn brauch- 
bar, ebenfalls eine Parallele zu Apg 97f. Jedoch liegt besonders nach Dan 1082 die Ver- 
mutung nahe, daß die Gefährten des Daniel die Erscheinung deshalb nicht sahen, weil sie 
schon geflohen waren; es fragt sich eben, ob v. 7 mp) und ana (LXX Errereeoev und 
Egpvyov) plusquamperfektisch zu übersetzen sei. Nur wenn das nicht der Fall ist, kommt 
die Stelle für uns in Frage. Und der Meinung scheinen allerdings KMarti* und GBehrmann? 
zu sein. In dieselbe Richtung weist die Übersetzung von MHaller6: „Hingegen befiel sie 
1 Auch mir macht vor allem die Heilung durch Ananias einen unbedingt symbolischen Eindruck, so daß 
mich die von WOlschewski (Die Wurzeln der paulinischen Christologie 1909 S. 15) gebotene Erklärung 
unter Hinweis auf Gal. 48—15 nicht von dem Gegenteil überzeugt. 

2 Das apostolische Zeitalter 1886 S. 77. 3 Hennecke? 1924 S. 241. 


4 Das Buch Daniel 1901 S. 75. 5 Das Buch Daniel 1894 S. 64. 
6 Das Judentum 1914 S. 256. 
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ein großer Schrecken, sodaß sie flohen“, Die Schwankung in der Deutung tritt zutage in 
Martis Übersetzung, die in der 1. Aufl. (1899) der Kautzsch’schen Textbibel (S. 1024) heißt: 
„Aber ein großer Schrecken hatte sie befallen, daß sie flohen“, während in der 3. Aufl. 
von Kautzsch’s Bibelwerk! zu lesen ist: „Ein großer Schrecken befiel sie und sie flohen.“ 
— Wenn nun auch diese Stelle als Parallele zu Apg 97 herangezogen wird, kann sie doch 
nicht als Beweis gegen die These angeführt werden, daß die zugrunde liegende Anschauung 
auf griechischem und nicht auf alttestamentlichem Boden zu Hause ist; sagt doch Marti im 
Blick auf die im Danielbuch vorkommenden griechischen Lehnwörter?: „Diese Erscheinung 
ist nur erklärlich, wenn bereits mit aller Macht das griechische Wesen den vorderen Orient 
überflutet hat, wenn also die Folgen der mazedonischen Eroberung Asiens durch Alexander 
den Großen sich schon in reichem Maße geltend gemacht haben“. Wenn aber griechische 
Wörter in die Sprache des Danielbuches eingedrungen sind, warum nicht auch griechische 
Anschauungen in seine religiöse Vorstellungswelt? 

Die Stelle 2. Makk 3 ist für unsere Auffassung, daß die Vorbilder auf griechischem 
Boden zu Hause sind, eine vorzügliche Stütze. Zeigt doch BNiese? überzeugend, daß ge- 
rade das 2. Makkabäerbuch im Gegensatz zu 1. Makk ein Erzeugnis griechisch-rhetorischer 
Geschichtsbeschreibung ist, während das 1. Makkabäerbuch stets an alttestamentliche Vor- 
bilder anzuknüpfen sucht. Friedrich Smend. 


1 1910 Bd. 2 S. 443. Daran 0, SERIV re 
3 Kritik der Makkabäerbücher, Hermes 1900 S. 300f. 461. 
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Darstellungen von Mysterientaufen 


Das Archiv will den Versuch machen, auch die Denkmäler für die Religionsgeschichte 
heranzuziehen. Ich beginne heute, indem ich zwei Flachbilder vorlege, die bisher nur in 
ungenügender Weise veröffentlicht wurden. 

Das eine stammt aus Eleusis, gehört etwa der Zeit des Pheidias an und stellt zweifel- 
los eine eleusische Taufe dar. Heinz Gerhard Pringsheim hat das Stück in seiner wert- 
vollen Arbeit „Archäologische Beiträge zur Geschichte des eleusinischen Kults“ (Diss. Bonn 
1905) ausgezeichnet besprochen, aber leider nur nach einer unzureichenden Photographie 
veröffentlichen können. Links steht ein kleiner nackter Mann: auf unserem Bilde ist deut- 
lich, daß die Gesichtszüge der Gestalt nicht die eines Kindes sind. Die große Gestalt rechts 
muß wohl eine Schale in der rechten Hand gehalten haben, um sie über dem kleinen Manne 
auszuschütten (und zwar könnte man nach dem Lichtbilde auf den Gedanken kommen, daß 
die Schale aus Metall eingefügt war): jedenfalls sehe ich keinen anderen Weg, die Nacktheit 
des kleinen Mannes zu begründen. Nicht leicht ist es, der großen Gestalt einen Namen 
zu geben. Pringsheim erklärt sie, nach ihrem allgemeinen Typus, für Kora: vielleicht mit 
Recht. Jedenfalls ist es eine Göttin: nur dann begreift man, daß sie so groß dargestellt 
ist: Götter (oder vergottete Menschen) größer darzustellen, als gewöhnliche Sterbliche, ist 
eine aus dem Morgenlande bezogene Sitte, die sich in Griechenland seit dem Ende des 
sechsten Jahrhunderts nachweisen läßt, wie mich Andreas Rumpf belehrt. In Wirklichkeit 
hat ein Priester als Mystagog gedient: für die Schätzung der Mysterientaufe ist wichtig, daß 
man in der Sprache der Kunst eine Göttin an Stelle des Priesters setzte. 

Das andere Denkmal, das ich mitteile, ist wohl eine Parallele zu dem eben besprochenen. 
Es ist ein Stuckrelief aus dem römischen Hause, das im Garten der Farnesina in Rom aus- 
gegraben ward, stammt vermutlich aus dem Ende der Republik und zeigt uns eine bakchische 
Taufe. Auch auf dieses Flachbild hat m. W. zuerst Pringsheim a. a. OÖ. die Aufmerksam- 
keit der Religionsgeschichtler gelenkt; vgl. außerdem Wolfgang Helbig, Führer durch die 
öffentlichen Sammlungen klassischer Altertümer in Rom, 3. Aufl. I 1913 Nr. 1329 Ende. Uns 
geht hier weniger die Szene rechts an, als der linke Rand des Bildes, in dem Pringsheim 
wohl mit Recht ein Seitenstück zu der Darstellung der eleusischen Taufe erblickt hat. Wieder 
sehen wir einen kleinen nackten Mann, diesmal mit einem Thyrsosstabe in der Hand. Die 
riesengroße Bakchantin vor ihm (groß dargestellt wohl nicht nur als Mystagogin, sondern 
weil sie zum göttlichen Gefolge des Dionysos gehört) steht anscheinend im Begriffe, eine 
Schale über dem Täuflinge auszugießen. Helbig ist geneigt, „die eigentümlich befangene 
Haltung des kleinen Mannes daraus zu erklären, daß er sich in die neue Lage noch nicht 
recht zu finden weiß“. Die rechte Bildhälfte soll dann wohl zeigen, daß es dem Einge- 





1. Eleusis, Museum: eleusische Taufe. 
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geweihten „nunmehr gestattet sein wird, an den Freuden des Thiasos teilzunehmen“. Ich 
will nicht verschweigen, daß man nach dem bekannten Berichte des Livius eher den Ein- 
druck hat, die bakchische Taufe sei eine Untertauchtaufe, keine Besprengungstaufe (XXXIX 9,4: 
pure lautum, wozu Tibull 13,25 zu vergleichen). Vielleicht wählt der Künstler die Dar- 
stellung einer Besprengungstaufe, weil sie leichter in angemessener Weise zu gestalten ist. 
Unter Umständen bringen auch die großen Wandbilder der Villa Item bei Pompeji eine Dar- 
stellung der bakchischen Taufe: (Miss P. B. Mudie Cooke, The Journal of Roman Studies II 1913 
S. 1971). 

Diapositive der beiden mitgeteilten Taufdarstellungen führt Seemanns Lichtbildanstalt, 
Leipzig, Sternwartenstr. 42, unter Nr. 81516 (Eleusis) und 81540 (römisches Haus). 

Johannes Leipoldt. 
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Der kleine Talmudtraktat über die Samariter. 
Einleitung. 


Der Traktat Kuthim gehört zu den sogenannten sieben jerusalemischen kleinen Traktaten, 
die R. Kirchheim (1851) erstmalig ediert hat. Die zwei Abschnitte, in die er sich gliedert, 
enthalten eine Zusammenstellung der im Talmud enthaltenen MiSna, Tosephta und Borajta, 
die die Kuthäer betreffen. Der Auszug ist jedoch, gleich dem Traktat “Abadim, kein 
systematischer. 

Eine Einführung sei an den Anfang gestellt, die den Leser vor allem mit der jüdischen 
Auffassung der samaritischen Geschichte vertraut macht!. Alsdann sei eine kurze Betrach- 
tung über Religion, Kultus und Gebräuche der Kuthäer angestellt. 

Der Name Kuthäer, mit dem die Juden im nachbiblischen Schrifttum diesen Stamm 
bezeichnen, leitet sich vom Ortsnamen Kutha her, einem babylonischen Ort, aus dessen 
Gegend sie stammen sollen; die griechische Bezeichnung Samariter geht auf den Ort Samaria 
zurück, um den sie wohnen. Daneben findet sich die Bezeichnung b“ne jisragel, Israeliten, 
womit sie im Gegensatz zu den J*hudim als Nachkommen der Söhne Josephs gekenn- 
zeichnet werden. Sie selbst nennen sich auch Som°ronim (vom Ortsnamen Somron, Samaria), 
woraus sie Somerim, Beobachter, Hüter des Gesetzes gemacht haben. 

Sie stammen von jenen Kolonisten ab, die nach der Eroberung des Zehnstämmereiches 
aus den babylonischen Orten Babylon, Kutha, Chamath, Aba und S°pharvajim in der Gegend 
von Samaria angesiedelt wurden. Da die meisten von ihnen aus Kutha stammten, gaben 
die Juden allen babylonischen Kolonisten den Namen Kuthim. Zur Zeit des zweiten jüdischen 
Staates bildeten sie einen wesentlichen Bestandteil der palästinischen Bevölkerung. 

Ursprünglich waren sie Anhänger des babylonischen Götzen- und Dämonenglaubens. 
Während es fast zwei Jahrhunderte dauerte, bis die religiösen Gedanken des Judentums 
Eingang bei ihnen fanden?, beteiligten sie sich bereits im ersten Jahrzehnt ihres Aufenthaltes 
in Palästina am Kultleben der zurückgebliebenen Juden®. Den Anlaß dazu sollen Überfälle 
von Löwen gegeben haben, unter denen die Kolonisten sehr litten, die sie daher dem Zorn 
des Landesgottes zuschrieben; um ihn zu besänftigen, opferten sie mit den Juden deren 
Gotte. Daneben huldigten sie ihren heimischen Göttern und Götzen, so z.B. die, die aus 
Kutha stammten, dem Nergal*, dem Löwengott. Trotz ihrer Bemühungen, sich den Juden 
durch Mischehen und Übernahme der Sitten und Kultregeln zu assimilieren, fanden die 


1 Vgl. Emil Schürer, Geschichte des jüdischen Volkes im Zeitalter Jesu Christi II* 1907 S. 18ff. und 
die Str-B. I 533-506 zitierten Stellen. 

2 Collarius, Collectanea hist. samarit. S.31 und Taglicht, Die Kuthäer als Beobachter des Gesetzes S. 6. 
3 II Chr 306 349. 4 II Kö 1730. 
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Kuthäer bei ihnen wenig Gegenliebe. Zwar sagten manche!, die Kuthäer befolgten die 
Gesetze gewissenhafter als die Juden selbst; aber andere? spotteten, sie seien nur "7% 
AIR, Proselyten aus Furcht vor den Löwen. Als die Kuthäer von Serubabel und den 
Ältesten verlangten, am Tempelbau teilnehmen zu dürfen, begründeten sie dies damit, 
daß sie seit den Tagen Esarhaddons gleich den Juden zu Gott beteten und ihm opfer- 
ten®. Die Erfüllung dieses Wunsches wurde abgelehnt, weil die Führer der Exulanten, 
die deren nationales und religiöses Gefühl beleben und wachhalten wollten, von den Sa- 
maritern und ihrer Lebensführung einen schädlichen Einfluß befürchteten. Diese Zurück- 
weisung stimmte die Kuthäer feindlich. Sie versuchten den Kampf zunächst mit einer 
Denunziation beim Perserkönig Dariust. Den Tempelbau damit zu hintertreiben, gelang 
ihnen jedoch nicht. Dann wurde der Kampf auf das religiöse Gebiet hinübergezogen, und 
diese Bewegung ging von Manasse aus, einem Bruder des Hohenpriesters Jadüsa. Dieser 
heiratete eine Kuthäerin, und als er zwischen Scheidung von seiner Frau oder Verlust seiner 
Priesterwürde wählen sollte, zog er es vor, sein Amt aufzugeben, und ging zu den Sama- 
ritern. Um diese Zeit (etwa 400 v. Chr.)5 bauten sie einen eigenen Tempel auf dem 
Berge Garizim nach dem Muster des Jerusalemer und mit einem Kult, der dem jüdischen 
ähnlich war. Seitdem herrschte ein eifersüchtiger Kampf zwischen dem alten Heiligtum 
auf Morija und dem neuen samaritischen auf dem Garizim 6, Dieser unedle Wettstreit hatte 
eine völlige Stagnation der religiösen Entwicklung bei den Kuthäern im Gefolge. Ähnlich 
wie die Sadduzäer hielten die Samariter starr an dem Standpunkt fest, den sie vor dem 
Streit innehatten, während sich bei den Juden die Religion lebendig weiter entwickelte. 
Auf drei dogmatischen Grundsätzen bestanden die Samariter unerschütterlich: 1. daß der 
Berg Garizim heilig und die Kultstätte sei, die in der Heiligen Schrift bestimmt worden 
wäre 7, 2. daß sie Jerusalem nicht als heilig anerkennen $; 3. daß sie nicht an eine Auf- 
erstehung der Toten glauben®. Dem rabbinischen Judentum war es unmöglich, mit dieser 
Auffassung ein Kompromiß zu schließen !?. 

In den anderen Auffassungen und Geboten unterschieden sich die Samariter von den 
Juden nur geringfügig. Auch sie verehren Gott als rein geistiges Wesen, auf welches 
sinnliche Bezeichnungen und Vergleiche nicht angewendet werden dürfen. Der Mono- 
theismus begegnet uns bei ihnen sogar in reinerer Form als gleichzeitig bei den Juden, da 
sie alle menschlichen Anklänge im Gottesnamen und seinen Attributen beseitigen, wie sie 
2. B. arro& in 3eloha geändert haben!!. Ob sie auch den Glauben an Engel ablehnen, 
ist strittig; bezeichnend ist jedenfalls, daß sie >xän qubar Gen 4816 durch S837 pen 
ersetzt haben, also die Aufgabe des Engels auf Gott selbst übertragen. Gleich den Juden 
glauben die Kuthäer, daß Gott die Welt aus dem Nichts geschaffen hat. Die Messias- 
erwartung scheint bei ihnen alt zu sein 12, 

Der tägliche Gottesdienst der Kuthäer gleicht dem jüdischen, nur daß er auf dem 


1 pPes lı, p Git 14, b Hul 4. 2 Nidda 56», Hul 3°. 

3 Ez 42.3. 4 Ez 4aff. 

5 Siehe jedoch Josephus, Altert. X18 S. 50 und Taglicht a. a.O. S. 12 Anm. 14. 

6 Josephus a. a. O. XIII 3 S. 141f. 7 Deut 272—7 1130 

8 Taglicht a.a. O. S.29 Anm. 33. 9 Sanh 91», Pes 68®, Keth 111®. GenR 96. 


10 Tob 3.6, Makk 79-36 1446 1238ff. 

11 Die Rabbinen machten den kuthäischen Gelehrten den Vorwurf, daß auf diese Weise die Tora ge- 
fälscht wird. Vgl. dazu Sota 33®, p Sota 73. 

12 Jo 435ff.; Wilhelm Bousset, Die Religion des Judentums im neutestamentlichen Zeitalter? 1906 
S. 258. 
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Berg Garizim abgehalten wurde. Ein Unterschied besteht jedoch im Kalendarischen. Die Auf- 
fassung der Kuthäer fußt gleichfalls auf den Pentateuchstellen!; doch deuten die Kuthäer 
gleich den Sadduzäern Day 712 „zwischen den Abenden“ als die Zeit zwischen Sonnen- 
untergang und völliger Dunkelheit, also die Abenddämmerung, und für das Morgenopfer 
die entsprechende Zeit vor Sonnenaufgang, die Morgendämmerung, während es die 
pharisäischen Juden als die Zeit auffassen, da sich die Sonne zum Untergang neigt. Auch 
die kalendarische Festlegung der Neumonde und Festtage weicht von den rabbinischen ab, 
und zwar meistens um einen Tag!. 

Reinheitsgesetze und Sabbatgebot befolgten die Kuthäer mit peinlicher Strenge, sodaß 
auch die Talmudisten anerkennen mußten: Das Land der Kuthäer ist rein. Auch das 
rituelle Bad wird von ihnen gekannt und gehalten. Das Verbot, am Sabbat Feuer zu 
entzünden »yan"X52 lesen sie in Hifzilform ı1yan"8>, sodaß sie auch nicht durch 
andere Feuer machen lassen dürfen. 

Das kuthäische Familien- beziehungsweise Erbrecht weicht vom mosaischen Recht er- 
erheblich ab, ein Unterschied, den die Rabbinen besonders schwergenommen haben: die 
Schwagerehe wurde von den Kuthäern nur mit den verlobten Bräuten vollzogen, denen der 
Bräutigam starb, nicht aber mit den verwitweten Ehefrauen, 

An Versuchen, einen Ausgleich zwischen der jüdischen und samaritischen Religion 
herbeizuführen, hat es nicht gefehlt. Es gab zeitweise viel verschiedene Sekten, von 
denen zwei, Kuthäer und Dosithäer, bedeutend warent; was sie trennte, war die ver- 
schieden starke Anlehnung an die jüdische Religion und deren Vorschriften. Eine Refor- 
mation des samaritischen Glaubens vollzog sich unter Dositheus, Janai und Sabbai, die, 
aus Jerusalem nach Samaria gesandt, die Kuthäer in der Tat im jüdischen Sinne be. 
einflussen konnten. Der Ausgleich ging so weit, daß im zweiten nachchristlichen Jahr- 
hundert Rabbi eAqiba sagen durfte: die Samariter sind wahre Proselyten nY& 3°. 

Auf diese Zeit und diese Auffassungen geht der vorliegende talmudische Traktat 
letztlich zurück. Seinen Gegenstand bildet die Abgrenzung der Zuverlässigkeit und Ver- 
trauenswürdigkeit der Kuthäer, eine Frage, die bei der peinlichen Genauigkeit des Talmu- 
dismus in allen kultgesetzlichen Dingen von großer Bedeutung war. 

Während die Juden Geist und Sinn ihrer Religion in jahrhundertelanger Tradition über- 
nommen hatten, durch den Gang einer lebendigen Entwicklung mit dem Grundgedanken 
dieser Religion innerlich verwachsen waren und daher aus ihrem Geist heraus die Einzel- 
erkenntnisse und -gebote ihres Glaubens frei auszulegen vermochten, traten die Kuthäer als 
Fremdlinge dem Gesamtkomplex der jüdischen Religion gegenüber, ohne mit deren Geschichte 
und Gehalt geistig-seelisch verbunden zu sein. Daher konnten sie sich immer nur an den 
Wortlaut der Lehre halten, konnten zwar diese oder jene Auffassung annehmen oder ab- 
lehnen, die Heiligkeit des einen oder des anderen Werkes anerkennen oder leugnen, konnten 
aber nicht aus sich heraus eine elastische Deutung der religiösen Werte unternehmen. Was 
sie übernahmen und was nicht, soll im folgenden systematisch dargelegt werden. 

Die grundlegende Quelle der kuthäischen Religion ist der Pentateuch. Was darüber 
hinausgeht, lehnen die Kuthäer als nicht authentisch ab, vor allem die gesamten Propheten 
und die Halakha. Nach ihrer Auffassung ist das ganze Lehrgebäude in der Tora enthalten 





1 Ex 126 2939, Lev 235, Num 93 284. 2 Tos Pes 21. 

3 Ex 803. 4 Git 14 und p Jeb 16; vgl. auch Qid 76», 

4 Hamburger, RE S. 1068. 

5 In p Git 14 lautet der Text px """1. Vgl. auch p Keth 31, Demai 92, Qid 75®, Hul 3b, Nidda 56®. 
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(und es ist nicht erlaubt, dieser später aus eigenem Geist etwas hinzuzufügen). Jedoch auch 
an der Tora haben sie mancherlei Änderungen vorgenommen, um konsequent zu sein. Zum 
Teil sind die Textänderungen lediglich stilistisch -ästhetischer Natur; z. B. änderten sie! 
ob) op} "> „mein ist die Rache und Vergeltung“ zu pa) op) min> „am Tage der Rache 
und Vergeltung“? lediglich durch Hinzufügung zweier Buchstaben. An einer anderen Stelle? 
wurde „Moses ging seinem Schwiegervater entgegen, verbeugte sich vor ihm und küßte ihn“ 
geändert in „Moses ging seinem Schwiegervater entgegen, verbeugte sich vor Moses und 
küßte ihn“, weil den Kuthäern die ursprüngliche Auffassung unwürdig des großen Gottes- 
mannes schien. Andrerseits wurden aber auch Veränderungen um der Konsequenz willen 
vorgenommen; z. B. dem Befehl D3AS m „ich befehle euch“ wurde ein Dir 
„heute“ 5 hinzugefügt, auch schrieben sie niemals die vier Buchstaben des Gottesnamens, son- 
dern nur „Sima“, „3alima“; somit lesen sie den ersten Vers in Gen: „b’reSith bara 3aSima“, 
was man mit dem Götzen der b’n& hamath® identifizieren kann”. Überhaupt sind die Kuthäer 
entweder in der Innehaltung der Vorschriften und Gebote wortgetreuer, strenger und konse- 
quenter als die Juden selbst, oder aber sie lehnen bestimmte Vorschriften vollkommen als 
nicht authentisch ab. Dieser Gegensatz führt letztlich zu gegenseitigen Anschuldigungen: 
auf rabbinischer Seite, daß die Kuthäer den Toratext gefälscht hätten$8; seitens der Kuthäer, 
daß die rabbinische Religion nicht die Gebote der Tora beobachte, sondern nur die der 
Halakhba. Interessant ist auch die Annahme der Kuthäer, daß die Tora von einem bestimmten 
Manne, dem >Abisuas, Sohn des Pinhas, geschrieben sei. 

Auch die Gebräuche, die auf der Grenze zwischen Religion und Sitte liegen, wurden bei 
ihnen strenger beobachtet, als bei. den Juden selbst. So hielten sie z. B. die Beschneidung 
insofern noch genauer, als sie keinerlei Aufschub dafür duldeten, während die Juden sie 
nötigenfalls um einige Tage verlegten®. Ein Unterschied liegt allerdings insofern vor, als 
die Kuthäer die Beschneidung zu Ehren und im Namen des Berges Garizim!® vollzogen, 
während das rabbinische Judentum 1! lediglich dem Gebot der Tora folgt, daß alles Männliche 
beschnitten werden soll. — 

Das Gebot des Zehnten befolgten auch sie!?, nur mit dem Unterschied, daß sie ihn 
nicht von dem entrichteten, was sie verkauften. 

Ob sie das Gebot der xmumVY, jedes siebente Jahr die Felder brachliegen zu lassen, 
befolgt haben oder nicht, ist noch strittig. Von Josephus13 wissen wir einerseits, daß die 
Kuthäer Steuererlaß von Alexander dem Großen mit der Begründung erbaten, daß sie im 
siebenten Jahr die Felder nicht zu bebauen pflegten; andererseits aber geht aus zwei anderen 
Mitteilungen 1% das Gegenteil hervor, wo es heißt: Man darf auf das Feld Dung fahren lassen 
durch solche, die im siebenten Jahr das Feld bestellen, durch einen Nichtjuden oder einen 
Kuthäer. 

Die Ehegesetze hielten die Kuthäer ebenfalls strenger als die Juden; auch war die Zu- 
lässigkeit von Verwandtenehen bei ihnen enger begrenzt. Daß die Kuthäer die Leviratsehe, 
wie bereits erwähnt, nur an den verlobten Bräuten, nicht aber an den verwitweten Frauen 
vollzogen 15, scheint ebenfalls auf ihre strenge Ausübung der Gesetze zurückzuführen zu sein, 
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1 Deut 3225. Vgl. Radi und Ibn Esra zur Stelle. 

2 Vgl. Kautzsch und Kittel zu dieser Stelle. SRDriver in Kittels BH: Iprb DpYN. 

& Ex 187. 4 Deut 42. 5 Vgl. Kautzsch und Kittel zur Stelle. 6 II Kön 1730. 

7 Vgl. Ibn Esra, Einleitung zu Ester. 8 p Sota 73, b Sota 33», Sifre Num 1531 unter 51. 

9 Sab 137». 10 Str-B. 1549—551. 11 gAZ 27®. 12 Demai 74, Ber 47°. 

13 Joseph Altt. 118. 14 Tos $ebigith 15 und p Sebisith 71. 15 p Jeb 16, p Git 14. 
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wozu allerdings noch kommen mag, daß sie die erweiternde Interpretation des Talmud nicht 
anerkannten. — 

Am Sabbat enthielten sich die Kuthäer des Umgangs mit ihren Frauen! und verließen 
ihr Haus nur zum Gebet, da sie das Sabbatverbot: „Du sollst nicht hinausgehen“ ? wörtlich 
auf das Haus bezogen.. Die Einrichtungen, die die Rabbinen zur Sabbatheiligung getroffen 
haben, wie z.B. den <Erub, erkannten sie nicht als verbindlich an. 

Das Passafest begehen sie wie die Juden am 14. Nisan; jedoch deuten sie die Vor- 
schrift ? im Gegensatz Zu den Juden dahin, daß man 6 Tage lediglich ungesäuertes Brot 
essen müsse und dann erst am siebenten Tage, an dem sie ebenfalls noch Ungesäuertes 
essen, das eigentliche Fest begehe. : 

Die fünfzigtägige £Omerzeit vom Passa- bis zum Wocheniest zählen die Kuthäer nicht 
wie das pharisäische Judentum vom zweiten Tag des Passafestes, sondern sie beginnen erst 
mit dem folgenden Sonntag, um das Gebot der Zählung der sieben Wochen vom nächsten 
Morgen des Passafestes wörtlich zu befolgent. 

Am Versöhnungstag müssen bei ihnen alle Menschen fasten, da die Ausnahme der 
Kinder unter 13 Jahren nicht authentisch sei; bei ihnen sind nur die Säuglinge vom Fasten 
befreit. 

Die übrigen Feste begehen sie wie die Juden; jedoch erkennen sie nur die in der Tora 
vorgeschriebenen Feste an, nicht aber die später eingeführten Fest- und Fasttage, wie z.B. 
Hanukha. 

Auch von den Speisegesetzen gilt die Regel, daß die Kuthäer die Vorschriften und Gebote 
wörtlich und genauer befolgen, als die Juden; darum konnten diese ihnen auch hinsichtlich 
der Speisen Vertrauen entgegenbringen’. 

Die Abgrenzung der religiösen und kultischen Zuverlässigkeit der Kuthäer ist demnach 
in keinem Falle ein Werk der Willkür oder des Zufalls, sondern muß auf die Zustände und 
Anschauungen bei den Kuthäern selbst logisch zurückgeführt werden. Überall, wo die ein- 
seitig wörtliche Auffassung der Kuthäer dem tieferen Sinn der Gebote und Verbote zuwider- 
läuft, überall, wo die kuthäische Auffassung zu andersartigen Ergebnissen führte, als die 
jüdische, mußte der Talmud angesichts der engen Lebensgemeinschaft zwischen beiden 
Stämmen festsetzen, ob und inwieweit man mit der Vertrauenswürdigkeit der Kuthäer rechnen 
sollte. Das ist der Gegenstand des vorliegenden Traktates. 


ıR 
1. Die Lebensgewohnheiten der Kuthäer sind oftmals wie die der Heiden, oftmals wie 
die der Israeliten und sogar meistens wie die der Israeliten. 
2. Die Vogelopfer für mit Schleimfluß behaftete Männer und für mit Schleimfluß behaftete 
Frauen‘, die Vogelopfer für Wöchnerinnen®, Sündopfer und Schuldopfer darf man von ihnen 
nicht annehmen‘, wohl aber empfängt man von ihnen [Gelübde und freiwillige Gaben]. 





1: Ex 195. 2 ibid. 1629. 8 Ex 1215 132. 4 Lev 2315f. 5 Vgl Hul 3b, psAZ 54. 
I2. a) Lev 1514. 9. 

b) Lev 1286. 

c) Diese Ablehnung stützt sich auf die Ablehnung durch Esra (43): $eq 15. Der Meinungsstreit 
zwischen Rabbi und Rabban Simson ben Gamli?el pBer 71 wird zugunsten Rabbis entschieden. Vgl. 
dazu auch Maimonides, MiSne Tora, matnoth sanijim 88. 

d) Was in [eckigen Klammern] zugefügt ist, hat man sinngemäß zu ergänzen. Gelübde usw. werden 
von jedermann BR VHN angenommen, also auch von Heiden. Vgl. dazu Maimonides, Mifne Tora 32. 


® 


Der kleine Talmudtraktat über die Samariter (Übersetzung) 98 


3. Man darf sie (die Kuthäer) keine Güter erwerben lassen, die mit dem Boden ver- 
bunden sind?, weder Schafe zum Scheren, noch Halmgetreide® zum Mähen, noch Bäume, 
die noch im Boden stehen (Glosse: zum Niederhauen, noch ein Rind zum Schlachten), 
sondern nur wenn es schon geschlachtet ist“. 

4. Man darf ihnen (den Kuthäern) weder Großvieh?® verkaufen, auch nicht wenn es 
[sich ein Glied] gebrochen hat?, noch Füllen und Kälber. Man darf ihnen aber [ein Tier] 
verkaufen, wenn es [sich ein Glied] gebrochen hat, aber nicht mehr heil werden kann. 

5. Man darf ihnen (den Kuthäern) kein Waffengerät verkaufen, noch sonst etwas, 
womit Leute gefährdet werden könuen‘?. 

6. Man verheiratet sie nicht (mit jüdischen Frauen) und heiratet ihre Frauen nicht; 
man darf ihnen aber [Geld] auf Zins ausleihen und von ihnen borgen?. 

7. Man gibt ihnen die Nachlese, das [auf dem Felde] Liegengebliebene und die Ecke 
des Feldes; und auch sie (die Kuthäer) haben [erg. die Nachlese], das [auf dem Felde] 
Liegengebliebene und die Ecke des Feldes [zu geben]. 

Man schenke ihnen (den Kuthäern) Glauben? hinsichtlich der Nachlese, des Liegen- 
gebliebenen und der Ecke des Feldes zur [Ernte-] Zeit und hinsichtlich des Armenzehnten 
zu seiner Zeit [Glosse: in seinem Jahr]®. Ihre Früchte“ sind Tebeld, wie die der Heiden; 
sie dürfen die Entrichtung des <Erub®, wie die Heiden, untersagen. 

8. Eine Israelitin darf einer Kuthäerin® nicht Geburtshilfe leisten und darf deren Kind 
auch nicht nähren; wohl aber darf eine Kuthäerin einer Israelitin Geburtshilfe leisten und 
auch deren Kind in deren Wohnung nähren. 

9. Ein Israelit darf einen Kuthäer beschneiden und ein Kuthäer darf auch einen Israe- 
liten beschneiden; R. JChuda sagte: ein Kuthäer darf einen Israeliten nicht bescheiden, weil 
er es nur im Namen des Berges Garizim tut?, 


a BEN E el I 
13. a) Nach cAZ 20° geht diese Vorschrift auf Deut 72 zurück; eınn 8> „du sollst keine Gnade 
üben“ wird dahin ausgelegt, das man sie nicht einmal auf ihrer Scholle zur Ruhe kommen lassen dürfe. 
Die Tosephta, Abschnitt 2 wendet dies auch auf die Kufhäer an, wohl wegen des Verdachtes, daß die 
Güter durch sie an Heiden weiter veräußert werden könnten. 

b) Nach R. Meir AZ 20»: unreifes Getreide. 

c) In diesem Falle liegt der Verdacht nicht vor. 
14. a) Wegen der gleichen Möglichkeit des Weiterverkaufs an Heiden, die mit dem Arbeitstier 
den Sabbat entheiligen könnten (siehe jedoch zAZ 15°). 

b) Wegen der Gefahr, daß das beschädigte Tier heimlich gegen ein unbeschädigtes Tier vertauscht 
werden Könnte. 
15. a) Tosephta, Abschnitt 3 und :AZ 16* dehnen dies Verbot noch auf wilde Tiere aus. Auch dies 
Verbot hat nicht die Kuthäer selbst im Verdacht der Gefährdung, sondern ebenfalls die Heiden, die sie 
erhalten könnten. 
16. a) Da p sAZ 54 das Zinsnehmen nur von den Kuthäern gestattet ist, die in Caesarea wohnen, 
ist wohl anzunehmen, daß hier ein x>5 ‚nicht* zu ergänzen ist. 
17.. a) 1os Pea'41. 

b) Vgl. Ber 47®, Demai 74, Pea 82. 

c) Vgl. Demai 59 und 74. 

d) Tebel bezeichnet die Tauglichkeit von Früchten zu Priester- und Levitengaben, solange diese 
noch nicht dargebracht sind, das Heilige mit dem Profanen also noch verbunden ist (S. vorige Anm.) 

e) Daß die Kuthäer wie die Heiden nichts vom gErub wissen wollen, geht aus eEr 31» hervor, wo 
es heißt: das ist der Kuthäer oder derjenige, der den ;Erub leugnet. 
18. a) Der Grund hierfür ist nicht ersichtlich. Nach sAZ 26° bezieht sich dieses Verbot nur auf 
Heiden, weil deren Kinder zum Götzendienst herangezogen werden. Vgl. dazu die Tos sAZ 33. Es ist 
möglich, daß die Ausdeutung auf die Kuthäer irrtümlich ist. 
19. a) Vgl. Tos sAZ 313 und <AZ 27°. 
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10. Man darf sein Vieh in das Gasthaus eines Kuthäers einstellen? und man stelle 
den Kuthäer an, das Vieh zu besorgen; man kann sein Vieh einem Kuthäischen Hirten an- 
vertrauen, und man darf seinen Sohn einem Kuthäer übergeben, um ihn ein Handwerk zu 
lehren; man darf mit ihnen allein sein und sich auch von ihnen überall das Haar schneiden 
lassen®, was bei den Heiden nicht erlaubt ist“. 

11. [Der Kuthäer] muß seiner Schwägerin die Halisa geben und seiner Frau einen 
Scheidebrief. 

Man vertraut es ihm an, für einen Israeliten einen Scheidebrief aus einem Lande über 
See zu bringen. 

12. Folgende Dinge darf man ihnen nicht verkaufen: Aas?, T°reyosP?, Reptilien‘, 
Würmer, Sandalen aus dem Fell eines [gestorbenen@] Tieres, Öl, in das eine Maus hinein- 
gefallen ist, den Embryo®, obwohl die Israeliten ihn notgeschlachtet essen dürfen!. Den 
Embryo darf man ihnen deshalb nicht verkaufen, weil beim Kauf ein Irrtum entstehen 
könnte. Wie man es ihnen nicht verkaufen darf, so darf man es auch nicht von ihnen 
kaufen; denn es heißt (Deut 1421): „Denn du bist von Jahves deines Gottes geheiligtem 
Volk“ [Glosse: wenn du heilig bist, so mache nicht ein anderes Volk heiliger ...]. 

13. Dem Kuthäer muß Glauben geschenkt werden, wenn er sagt, ob er [die Frühgeburt] 
begraben hat oder nicht, ob ein Rind [schon] eine Erstgeburt gehabt hat oder nicht“. 

[Ferner] vertraue man dem Kuthäer in Bezug auf den vierjährigen Weinberg®, die 
[sogenannte] Vorhaut® und in Bezug auf das Bezeichnen [von Gräbern durch Kalkzeichen]®. 
Jedoch darf man ihnen nicht glauben in Bezug auf die Bedeckungen®, in Bezug auf die 


110. a) Vgl. Tos sAZ 31 und gAZ 15». 

b) Der Text lautet hier omas &"80n", richtiger ist orny D°nBuonN und dies porn» bezieht sich nur 
auf oHmnn. 

c) Wegen des Verdachtes der Gefährdung, s. <AZ 15. 

12. a) Unter Aas versteht man im Talmud "das Fleisch eines Tieres, das nicht rituell geschlachtet 
wurde, so daß es nicht gegessen werden darf. Hul 32. Str-B II 730. 

b) Unter m9*79 versteht man im Talmud Fleisch eines Tieres, das einen Fehler aufweist, der es 
zum rituellen Genuß untauglich macht: ebenda; Str-B 11 731. 

c) Vgl. pNidda 49». 

d) In Hul 94=® wird das Wort xn“n erwähnt. In diesem Falle darf er aus zwei Gründen nicht 
verkaufen: des Betruges und der Gefahr wegen. Vgl. Ra$i zur angeführten Stelle, wo er sagt: das Fell 
eines gestorbenen Tieres ist nicht so stark wie das eines geschlachteten. 

e) Vgl. Hul 89a. 

f) Vgl. Ra$i: Hul 37». 

113. a) Vgl. Nidda 56b. 

b) In den ersten drei Jahren darf man die Früchte nicht ernten, im vierten Jahre gehören sie dem 
Heiligtum und müssen von den Eigentümern ausgelöst werden: Lev 1923. 

c) Siehe Onkelos und Ra$i Lev 1923. 

d) Vgl. Seq 11; nach Ra$i ist dies so aufzufassen, daß man einem Kuthäer glauben solle, wenn 
er sagt: er habe eine bestimmte Grabstätte bezeichnet oder nicht bezeichnet; obwohl die Vorschrift des 
Grabbezeichnens nicht in der Tora enthalten ist, soll man in Bezug hierauf dennoch den Kuthäern 
glauben, was nach der Gemara auf eine Andeutung Ez 3915 zurückgeführt wird. Diese Erklärung ist 
aber nicht ausreichend, da die Kuthäer bekanntlich die prophetischen Bücher nicht als authentisch an- 
erkannten. Vielleicht hatten sie ihre Grabstätte auch bezeichnet, daher glaubte man ihnen. 

e) D.h. man darf nicht glauben, wenn ein Kuthäer aussagt, an einer bestimmten Stelle unter 
Zweigen eines Baumes jemand begraben zu haben, weil nämlich der Kuthäer in unsicheren und zweifel- 
haften Fällen nicht für zuverlässig gehalten werden kann. Vgl. dazu auch TosOhaloth 93, Nazir 54», 
Ohaloth 82, Nidda 57®, 
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nr ln ee Dane ne ieh dere ee A E 
Perao$*, bezüglich der Erde der [anderen] Völker und bezüglich der Stelle von Bruch- 
stücken®, weil sie darin verdächtig sind. 

Dies ist der Grundsatz: In Dingen, in denen sie unzuverlässig sind, soll ihnen kein 
Glaube geschenkt werden. 


I. 


1. Man darf kein Fleisch von einem kuthäischen Schlächter kaufen, sondern nur solches, 
von dem er auch selbst ißt, auch nicht Schnüre mit [geschlachteten] Vögeln, sondern nur 
dann, wenn auch er davon verzehrt hat, nicht aber, wenn er nur davon einen Israeliten ver- 
zehren läßt, weil sie schon immer verdächtig sind, einen Israeliten auch Aas essen zu lassen. 

2. Der Kuthäer gleicht dem Israeliten hinsichtlich aller Beschädigungen, die in der Tora 
[erwähnt sind]*. 

Ein Israelit, der einen Kuthäer ermordet hat, oder ein Kuthäer, der einen Israeliten 
ermordet hat, [und zwar] ohne Vorsatz, wird verbannt; wenn mit Vorsatz, so wird er hin- 
gerichtet®. 

3, Hat das Rind eines Israeliten das Rind eines Kuthäers gestoßen, so ist jener nicht 
schadenersatzpflichtig. 

Hat aber das Rind eines Kuthäers das eines Israeliten gestoßen und war es bisher harm- 
los‘, ein tam, so hat er [der Eigentümer nur] die Hälfte des Schadens zu ersetzen; ist es 
aber [als stößig] angezeigt, mu'ad”, so muß er den ganzen Schaden ersetzen [R. Meir sagte: 
Wenn das Rind eines Kuthäers das eines Israeliten stößt, so muß der ganze Schaden ersetzt 
werden, gleichviel ob es harmlos oder stößig war] und zwar muß eres vom Besten geben‘. 

4. Ihren Käse [zu essen] ist erlaubt‘. R. Simson b. Elsazar sagte: Wenn der Käse 
von einem Hausbesitzer stammt (gemeint ist von einem Privatmann), so ist es gestattet, 
stammt er aber von einem Großhändler, so ist er verboten®. [Der Genuß von] ihrem ein- 
gekochten oder eingemachten [Obst oder Gemüse], wozu Wein oder Essig verwendet wird, 
ist verboten‘. 

5, Israelitische und kuthäische Priester teilen sich an ihrem [der Kuthäer] Ort [in die 
Gaben], um nur jenen [etwas] aus den Händen zu nehmen, nicht aber am Orte der Israeliten, 
damit jene nicht unter [der israelitischen] Priesterschaft festen Fuß fassen”. 


Ku ae ner Bil WEN Een ea 

f) D. h. bezüglich der Lage eines Grabes unter einem über einen Zaun ragenden Gegenstand; aus 
dem gleichen Grunde. 

g) Dem Talmud nach soll Erde der anderen Völker verunreinigend sein, da Totengebeine infolge 
der Menschen, die getötet wurden, überall verstreut liegen und solche in der Größe einer Linse schon 
genügen, um den Menschen zu verunreinigen. Wenn also ein Kuthäer darüber eine Aussage macht, 
so glaubt man ihm nicht und zwar aus dem oben angeführten Grunde. Vgl. Ohaloth 23 und Maimonides 
zur Stelle, Rabbenu Gerson hanokh Ohalothı 23 Petrokow 1903, Tos Ohal 181, Nazir 19 u. 202; Tosaphisten 
zu Nazir 54 unter «Eres, siehe jedoch die Tosaphisten zu Sanh 12°. 

h) D. h. des Ortes, an dem Gebeine ruhen, die durch das Pflügen zerbrochen sind. 

II1. a) Vgl. Ra$i zu Hul 4®. 

II2. a) Vgl. San 85®. 
b) Vgl. Mak db. 

13. a) D. h. hat es bisher nur ein bis zweimal gestossen. 
b) D. h. wenn es 3 oder mehrmals gestossen hat und angezeigt wurde. 
c) D. h. von seinen besten Gütern. Vgl. Sanhı 97®, BQ 16® u. 38°. 

]I 4. a) Weil sie ihn nicht mit unzulässigem Lab zubereiten. 

b) Siehe Ra$i «AZ 39». 

c) Siehe p AZ 54. Hier wird verallgemeinert: Der Genuß sämtlicher Speisen der Kuthäer ist ver- 
boten, wobei hinzugefügt wird, falls sie mit Essig oder Wein zubereitet wurden. 

115. a) Siehe Keth 25®. 
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Wenn ein kuthäischer Priester ißt und einem Israeliten zu essen gibt, so darf man es, 
wenn es an unreinem Ort geschieht®, jedoch am reinen Ort ist es verboten“. 

6. Am Ausgange des Passafestes darf man von einem kuthäischen Bäcker Brot erst nach 
drei Öfen“ kaufen, ebenso von einem [kuthäischen] Privatmann erst nach drei Sabbaten 
(d. h. drei Wochen), von Dorfleuten auch erst nach dreimaligem Anteigen. 

Wann [gilt das]? Wenn sie ihre Massa nicht gleichzeitig mit den Israeliten machen, 
sondern einen Tag früher; wenn sie es aber gleichzeitig mit den Israeliten tun oder einen 
Tag später begonnen haben, so darf man ihren Sauerteig [essen]. R. Simson® verbietet 
es, weil sie [die Kuthäer] das [Gesetz] über Massa nicht wie die Israeliten innezuhalten 
verstehen ®. 

7. Ursprünglich hat man gesagt, der Wein aus G’dud sei verboten wegen [der Möglich- 
keit der Herkunft] des Weines aus dem Dorf*. Später wurde es geändert: überall wo eine 
mit Heiden gemischte Bevölkerung des Götzendienstes verdächtig ist, ist [Wein aus] offenen 
[Gefäßen] verboten, aus geschlossenen jedoch erlaubt. 

R. Meir sagte: all ihr Wein ist erlaubt, außer solchem, der in offenen Gefäßen auf den 
Märkten ist; die Weisen sagen: aus offenen [Gefäßen] ist er überall verboten, aus geschlossenen 
erlaubt. Ein geschlossenes [Gefäß] mit einer Öffnung gilt als ein geschlossenes (ist also 
erlaubt)P. 

8. Wenn ihre Weinkrüge neu sind, darf man sie benutzen*; gebrauchte aber sind verboten. 

9. Warum ist es den Kuthäern verboten, mit den Israeliten zusammenzukommen? Weil 
sie sich mit den Priestern der Bama vermengt haben, [Glosse: so sagt R. Jitmagel;] Rabbi 
£Agiba [aber] sagt: ursprünglich waren sie aufrichtige Proselyten“. Warum ist uns denn 
[der Umgang mit ihnen] verboten? Wegen ihrer Bastardfrauen [die sie heiraten] und weil sie 
mit den verheirateten nicht die Schwagerehe vollziehen®. 

10. Von wann ab nehmen wir sie wieder auf? Sobald sie auch auf den Berg Garizim 
verzichten [und seine Heiligkeit leugnen], Jerusalem anerkennen und die Auferstehung der 
Toten [zugestehen]. 

Von da ab und weiterhin [wird es gleich gelten], wenn man einen Kuthäer beraubt, 
wie wenn man einen Israeliten beraubt. Lazar Gulkowitsch. 


b) Weil man dann annehmen muß, daß es sich nicht um Tempelgaben handelt. 

c) Weil man von dem Kuthäer weiß, daß er im Gegensatz zum Israeliten das Gebot der Tora nicht 
erweiternd auslegt, sondern nur buchstäblich innehält. Das Verbot (Lev 1914) bian nm x5 a9 "2251 
deuten sie daher nicht wie die Rabbinen, sondern so: „Einem Blinden sollst Du nicht keinen Stein in 
den Weg legen“. 

16. a) D.h. nicht eher, als bis er dreimal gebacken hat. 

b) Qid 76:. 

c) Vgl. Ra$i zu Hul 4:. 

II 7. a) Weil im Dorf Nichtjuden wohnen. In p AZ 54 und b AZ 31a lautet der Text: Der Wein 
einer von Kuthäern bewohnten Stadt ist verboten, als aus einer von Nichtjuden bewohnten Gegend 
stammend. 

b) p AZ 54. 
118. a) EAZ 338, 
19. a) Vgl. Qid 75», wo es statt px "2 heißt: man "1; dieser hat alle Gesetze in sich aufgenommen, 
während der aWim „1 lediglich dem Götzendienst entsagt und die 7 noachidischen Gebote beachtet. Vgl. 
dazu Str-B II 715— 723. 

b) Siehe Qid 75». 
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Die Mekhilta und das Johannes-Evangelium. 


Seit 1902 hat Adolf Schlatter durch seine Schrift: „Die Sprache und Heimat des vierten 
Evangelisten“! die Aufmerksamkeit der neutestamentlichen Forschung auf die Mekhilta ge- 
lenkt. 1904 bot ich die Gleichnisse der Mekhilta in deutscher Übersetzung dar und ver- 
glich sie mit den Gleichnissen Jesu2. 1909 folgte dann die deutsche Übersetzung der 
Mekhilta von Winter und Wünsche. 1915 wies ich in einer kleinen Arbeit über das 
Johannes-Evangelium eine ganze Reihe von Parallelen aus der Mekhilta auf3. Strack und 
Billerbeck* bringen unter anderem auch Texte aus der Mekhilta, wo sie im 2. Bande das 
Johannes-Evangelium behandeln. 

Im folgenden soll erneut durch einige kurze Nachweise auf die Mekhilta und ihre Be- 
ziehungen zum Joh.-Evg. aufmerksam gemacht werden. Ich bespreche einige Stellen genauer. 
So wird ersichtlich. daß auch die reiche Fundgrube bei Strack-Billerbeck durchaus noch 
nicht das Ende der rabbinischen Forschungsrichtung am NT bezeichnet. 


1. Der gute Hirte, 


Zu Ex 1431 findet sich in der Mekhilta folgender Text: „Und sie glaubten an den 
Ewigen und an Moses, seinen Knecht“ °. 

Wenn sie an Moses geglaubt haben, (so ergäbe doch schon der Schluß)® a minori ad 
maius: (sie glaubten sicher auch) an den Ewigen. 

(Warum hebt aber die Schriftstelle trotzdem, scheinbar überflüssig, beides hervor? 
Antwort: es liegt darin ein allgemeinerer Gedanke, nämlich.) 

Es kommt" dieser (Schriftvers), um dich zu belehren, daß jeder, der an einen treuen 
Hirten glaubt, (ist) wie wenn er glaubt an den Ausspruch dessen, der gesprochen hat, 
und es ward die Welt (d. h. Gottes). 

Desgleichen sagst? du: „Und es redete das Volk gegen Gott und gegen Moses“ 9, 

Wenn sie gegen Gott geredel haben, (so ergäbe doch schon der Schluß) a minori ad 
maius:; (sie haben sicher geredet auch) gegen Moses. 


1 Beiträge z. Förderung christl. Theologie VI 4. 2 Altjüdische Gleichnisse u. d. Gleichnisse Jesu. 
3 In den „Diktatheften“. 4 Kommentar z. NT aus Talmud u. Midrasch 1922ff. 

5 Ex 1431—LXX: xai Eniorevoev (d. h. das Volk) ® de® xai Mwvon ı@ Begdnovrı adtod. 

6 Das Eingeklammerte ist vom Übersetzer zur Verdeutlichung zugefügt. 

7 = er will dich belehren. Dieselbe Redeweise im NT. 

8 D.h. liest du in der Schrift. Man rezitierte mehr, und zwar aus dem Gedächtnis, als daß man 
las, wie wir. 9 Num 215. 
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(Warum hebt aber die Schriftstelle trotzdem, scheinbar überflüssig, beides hervor? 
Antwort: es liegt darin ein allgemeinerer, nicht bloß auf Gott und Moses bezüglicher, Ge- 
danke, nämlich:) 

Vielmehr kommt dieser (Schriftvers), um dich zu belehren, daß jeder, der gegen einen 
treuen Hirten redet, (ist) wie wenn er redet gegen den, der gesprochen hat, und es ward 
die Welt. 

Merkwürdigerweise bieten Strack-Billerbeck diese tannaitische Stelle nicht, wo zu Joh. 1011 
von Parallelen die Rede ist. Jesus sagt Joh. 1011: &y& eiuı ö mowumv 6 »alög. Damit 
stellt er alle anderen „guten Hirten“ in den Hintergrund. Er ist „der gute Hirte“. In 
dieser Betonung liegt hier das Originale, nicht aber in der Bezeichnung als „guter Hirt“. 
Bei der heutigen Neigung der neutestamentlichen Forschung, das Joh.-Evg. in allererster 
Linie zu Philo, den Mysterien und Ähnlichem in Beziehung zu setzen!, denkt man nun, 
wie Grill in seinen reichhaltigen und wichtigen Untersuchungen zum Joh.-Evg.? etwa daran, 
daß Dionysos als zcouumv bezeichnet wird, auch als Bovx6Aog?. Das bedeutet aber Rinderhirt, 
während Joh. 10 an einen Schafhirten gedacht ist. So weist Grill noch auf Orpheus? hin; 
er hätte auch an Attis erinnern können, Gestalten, bei denen Schafe als Attribute begegnen. 
Auch an die Aussagen Philos über den Logos als Hirten könnte man denken, an Poimandres 
und den Hermes xgıopdoog. Möglich ist, daß der Evangelist auch solche „Hirten“ hat in 
den Hintergrund drängen wollen. Im Munde Jesu selber dürfte an derartige Beziehungen 
schwerlich zu denken sein. Aber nun ist folgendes Tatsache: zroıunv xaAdg — MDN 7197 
ist, wie Str.-B. nachweisen, rabbinisch, und anderswo ist diese genaueste Entsprechung 
nirgends belegt. 21% 19% = guter Hirte ist damit gleichbedeutend und ebenfalls bei den 
Rabbinen geläufig. Franz Delitzsch in seinem hebräischen NT, das ja für die neutestament- 
liche Wissenschaft von größter Bedeutung ist, sagt daher hier: 31% 779%. Unser obiger Text hat 
Tas) 779% = ein treuer Hirte, was denselben Sinn hat. Diese Bezeichnung klingt am ge- 
nauesten in Ps Sal 1740f. an, wo der Messias als treuer Hirte beschrieben wird. Im übrigen 
sind in der jüdisch-rabbinischen Gedankensphäre Moses, David, die Propheten die „guten 
Hirten“. Alle diese Beziehungen sind schon im Munde Jesu durchaus möglich, ebenso in 
dem Gedankenkreis des 4. Evangeliums, das ja doch eine sehr reichhaltige, tiefgehende 
jüdisch-hebräisch-aramäische Seite hat, die heutzutage noch zu viel wenig beachtet zu werden 
pflegt. Eine derartige Eigenheit ist das Denken in gegensätzlichen Parallelismen, das auch 
in dem obigen Text der Mekhilta hervortritt. Ebenso denkt das Joh.-Evg. gern von Jesus 
zu Gott, wie obiger Text von Moses zu Gott und umgekehrt, und zwar verbunden mit 
„glauben“. Man vergleiche besonders Joh. 141: zıoredere eis ToVv Hsov, nal eis &ud 
nwıgtevere, ebenso 1244, wozu also Schlatter a. a. O. mit Recht obige Mekh.-Stelle heranzieht: 
6 nıoredwv eig Eub od mıoredeı eig &ud, AAla eig Töv reeundavrd us. 

Vor allem aber (und hier fehlen bei Str.-B. wieder wichtige Mekh.-Stellen): ein weiterer 
Text der Mekh. bringt auch die „Hingabe des Lebens“ mit dem „guten Hirten“ in Ver- 
bindung, wie es ja Joh. 1011 heißt: &y& eiuı 6 mouumv Ö xakdg, Ö orumv Ö xalög zmv 
Yoyyv adrod zldmoıv ürto rov nooßarwv. 


2. Hingabe des Lebens für die Schafe. 


Zu Ex 151 finden sich in der Mekhilta Ausführungen, die in dem Satz gipfeln: Jede 
Sache, für die ein Mensch seine Seele gibt, wird nach seinem Namen genannt. Es wird 





1 Was natürlich wichtig und nötig ist. 2 Tüb,, Mohr, 2 Bände 1902 u. 1923. 
3 Grill II 148ff. 4. 11 152#f. 5 Vgl. Grill I 125. 
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da gesagt, daß der Tempel nicht nur „Haus Gottes“, sondern auch „Haus Davids“ heiße, 
weil David sich so sehr um ihn bemüht, „seine Seele für ihn gegeben“ habe. Dann ist 
von Moses die Rede, der für das Gesetz, das Volk, die Rechtsbestimmungen unter Lebens- 
gefahr eingetreten sei. Es wird da auf Ex 34; Deut 9; Ex 2 verwiesen. Besonders wichtig 
ist nun, daß die Mekh. zu Ex 121 den allgemeinen Satz aufstellt:.Du findest überall, daß 
die Väter und die Propheten ihre Seele für Israel hingaben, und dabei an Jonas (112) 
und besonders an David erinnert. Dieser sagt 2. Sam. 2417, wo vorher von der Plage des 
Volkes zur Strafe für die Volkszählung, die David veranstaltet hatte, die Rede ist, im Gebet 
zu Gott: „Siehe, ich habe gesündigt und ich habe mich verschuldet; diese aber, die Schafe 
an — was haben sie getan? Möge doch deine Hand gegen mich und mein Vater- 
haus sein.“ 

Für 827 hat die LXX za noößere. Die Mekh. formuliert im Hinblick auf diese Stelle 
obigen Satz von der Hingabe der Seele für Israel durch die Väter und die Propheten. 

Da haben wir also die Hingabe der Seele durch den guten Hirten für seine Schafe. 
Franz Delitzsch übersetzt das ziInow wmv Wwoyyv aürod önto rov nooßdrwv mit IN” 
SINE 793 Nesn. Statt {n> findet sich bei dieser Redeweise in der rabbinischen Literatur auch 
"0%, statt Ds) auch 1nxY. Gedacht ist dabei bei den Rabbinen an das Einsetzen des 
Lebens, die Hingabe unter Lebensgefahr. Der Hauptunterschied zwischen Jesus und den 
anderen „guten Hirten“ des jüdischen Gedankenkreises ist dabei der, daß bei ihm diese 
Aussage besonderes Gewicht dadurch erhält, daß er den Tod tatsächlich erleidet, während 
bei Moses, Jonas, David dieses nicht in dem Sinne überliefert wird, daß ihr Eintreten für 
das Volk zu ihrem gewaltsamen Tode führt. 

Aus dem Gesagten ergibt sich, daß die Mekhilta von größter Wichtigkeit für das Ver- 
ständnis des Joh-Evangeliums ist. Es ließe sich das noch an einer ganzen Reihe von Stellen 
aufweisen. Mehrfach ergibt sich dabei, daß Str-B. wichtige Stellen der Mekhilta nicht an- 


führt. Auch Schlatters genannte Abhandlung wird nicht erwähnt. 
Paul Fiebig. 
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Grundsätzliches und Methodisches zu den Übersetzungen 
rabbinischer Texte 


Das erste Stück der von meinem heimgegangenen Freund I. I. Kahan und mir be- 
sorgten Übersetzung von Sifre zu Deut. hat neben freundlichen Beurteilungen kompetenter 
christlicher und jüdischer Stellen auch ein paar kritische Bemerkungen ausgelöst. Einige 
von ihnen sind freilich nicht dazu angetan, den Autor aus seiner Ruhe zu bringen. Ob man 
beispielsweise rabbinische Texte freier, was der eine fordert, oder sklavisch buchstäblich, 
was des anderen Meinung ist, übersetzen soll, das ist bei der Eigenart von Sprache und 
Stil dieser Texte eine Doktorfrage, die andere lösen mögen; ebenso, ob man lieber ein 
Mehr oder ein Weniger von erläuternden Anmerkungen geben soll. Auch darüber sollte man 
nicht viel Worte zu verlieren brauchen, daß natürlich eine solche Übersetzung nicht eine 
Eselsbrücke sein will, die das Publikum von der Heranziehung des Urtextes dispensiert; 
ersetzen kann eine Übersetzung das Original bei keinem Text, am allerwenigsten bei 
rabbinischen Texten, und einem Übersetzer zutrauen, daß er das anstrebe, heißt, ihn für 
einen rechten Toren halten. Was die Übersetzung wollen kann, ist: den Nicht-Eingelesenen 
an den Text heranführen, ihm zur Hilfe werden; vielleicht auch: ihm Lust und Mut machen, 
mit diesen Texten sich zu beschäffigen. Ferner mag ausdrücklich gesagt sein, daß wir uns nie 
eingebildet haben, wenn ein Text dieser Art zum ersten Mal ins Deutsche übersetzt wird, so 
sei damit das letzte Wort gesprochen und sei nun nicht erst recht die Gelegenheit zu Vor- 
schlägen und Erwägungen eines besseren Verständnisses gegeben. Die exegetische Er- 
örterung gerade dieser Texte zum Abschluß bringen wollen, kann im gegenwärtigen Stadium 
nur ein sehr Ahnungsloser. Ich begnüge mich mit dem bescheideneren Ehrgeiz, die Er- 
örterung zum Leben wecken zu helfen. Deshalb bin ich mehrfach für empfangene Belehrung 
aufrichtig dankbar (z. B. zu S. 128, Anm. 6, Dalman in ThLBi 1923, S. 83 f.; zu S. 3, Zeile 2, 
Kahle in OLZ 1923, S. 387); in anderen Fällen freilich hat sich mir der Kritik gegenüber 
meine Auffassung nur bestärkt. 

Doch liegen mir vor allem drei Fragen am Herzen, die mich zu einer kurzen Äußerung 
veranlassen, weil sie von grundsätzlicher Bedeutung für das Ob und für das Wie der Über- 
setzungen rabbinischer Texte sind. 

1. Walter Windfuhr (Th. Blätter 1923, Nr. 3) meint, wenn er auch eine gewisse Be- 
rechtigung des Werkes anerkennt, nach dem Erscheinen des Billerbeck’schen Kommentars 
zum Neuen Testament komme es „beinahe zu spät“. Ich habe zwar Grund anzunehmen, 
daß diese Äußerung harmloser gemeint ist, als sie klingt, aber da sie in Zusammenhang 
steht mit anderen gleichzeitigen Bemerkungen ihres Verfassers über Billerbecks Werk als 
„Abschluß“ der rabbinischen Studien zum Neuen Testament (ebd. Nr. 2), so mag ein Wort 
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dazu gesagt sein. Ich kann dann allerdings nicht verschweigen, daß mir Äußerungen dieser 
Art nur schwer begreiflich erscheinen bei jemandem, der doch von den auf diesen Gebieten 
gegebenen Aufgaben und Problemen aus unmittelbarem Augenschein einiges wissen dürfte. 
Als nächstbeteiligter Fachmann derjenigen Fakultät, die Billerbeck für sein Werk den theo- 
logischen Ehrendoktor verliehen hat, werde ich nicht im Verdacht stehen, dies der Be- 
wunderung werte Denkmal deutscher Gelehrsamkeit verkleinern zu wollen. Ich habe zudem 
unlängst in Deutsche Lit.-Ztg. 1924, S. 1221—1226 ausführlich und nachdrücklich die Be- 
deutung der Billerbeck’schen Leistung gewürdigt!. Wohl aber weiß ich auch von den 
Herausgebern dieses Kommentars, daß sie den Benützer nicht dazu haben erziehen wollen, 
seine Kenntnis des Rabbinismus auf Einzelsätze, wie sie dort zitiert sind, zu beschränken. 
Ohne allen Zweifel ist der tiefe Sinn des ganzen Kommentars, eine Handreichung zu 
bieten, jene Einzelsätze in ihre Zusammenhänge zu verfolgen, das heißt aber doch: 
zum Studium der zusammenhängenden Texte selbst anzuregen. Ferner aber ist doch eigentlich 
selbstverständlich, daß dieses Werk mit seinem Wort- und Sach-Parallel-Material nur eine 
Seite des vielverzweigten Aufgabenkomplexes darstellt, der vor uns liegt. Andere Aufgaben, 
z.B. die ganzen form-, stil- und traditionsgeschichtlichen Aufgaben, müssen naturgemäß 
nach der ganzen Anlage des Billerbeck’schen Werkes so gut wie ganz beiseite bleiben, 
weil sie ihrem Wesen nach nicht am Einzelsatz, sondern am Zusammenhang sich ergeben. 

Aus diesen Gründen ist es im Gegenteil eines der dringendsten Erfordernisse, daß 
endlich diese Texte des alten Rabbinentums in extenso dem weiteren Kreis auch der Nicht- 
Rabbinisten bequem zugänglich gemacht, d. h. übersetzt und mit.dem notwendigsten Er- 
klärungsmaterial versehen werden. Erst dann werden sie allmählich für die religionswissen- 
schaftliche Arbeit ausgeschöpft werden können. Es ist doch ein grotesker (sit venia verbo!) 
Zustand, wenn noch immer für neunundneunzig Prozent unserer Neutestamentler die tanna- 
itischen Midraschim oder die Tosefta als ein unzugängliches Land erscheinen. Das alles ist 
grade im gegenwärtigen Zeitpunkt, nach dem Erscheinen von Billerbecks Kommentar wichtig, 
eben weil dies Werk auch vielen der Nicht-Spezialisten den Weg bahnt und Fingerzeige gibt. 
Darıım sollte man mit Äußerungen wie den zitierten vorsichtig sein; sie sind nur geeignet, 
zur Oberflächlichkeit zu erziehen, — — besonders wenn sie ein Gebiet betreffen, das — wie 
nun einmal die rabbinischen Studien bei den Theologen — den meisten unbequem ist. Wer 
‚übrigens an einem Beispiel sehen will, wie der Neutestamentler eine Übersetzung von der 
Art meines Sifre zu Deut. sich zur Handreichung in dem von mir gemeinten Sinn werden 
lassen kann, der mag Hans Windischs Kommentar zum zweiten Korintherbrief durchblättern 
und feststellen, wie dort in zahlreichen Zitaten der von mir zugänglich gemachte Text für 
die theologische Erörterung fruchtbar gemacht ist. 

9, Paul Kahle (a.a.0. S. 387#f.) hat die Frage nach der Textunterlage meiner Über- 
setzung aufgeworfen. Ich bin ihm dafür dankbar, weil hier in der Tat eine wichtige, der 
Erwägung und Erörterung werte Frage vorliegt. Im Ergebnis allerdings kann ich Kahle nicht 
rechtgeben. 

Ohne Zweifel ist die Textfrage für die rabbinischen Texte eine böse crux. Sie ist darum 
so hoffnungslos, weil diese Texte ihrem Wesen nach in einer lockeren Fixierung weiter- 
gegeben worden sind. Sie haben vom Augenblick ihrer Entstehung an textlich etwas Zerflattertes: 
das entspricht genau dieser ganzen Traditions- und Zuwachs-Traditions-Literatur. Darum ist es bei 


en — 


ee meer 
1 Ich habe dort auch über die Verfasserfrage des ‚Strack-Billerbeck“ einiges gesagt, was vielleicht zum 
Anlaß werden kann, irrige Bezeichnungen wie „Stracks letztes Werk“ u. dgl. zu vermeiden. Autor des 


Werkes ist allein Paul Billerbeck. 
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dieser Literatur fast unmöglich, Normen einer exakten Textkritik aufzustellen, und auf Grund 
solcher Normen nun etwa methodisch einen „ältesten Text“ sich zu erarbeiten. Alle Hand- 
schriften und Ausgaben von Talmud und Midrasch, von den ältesten bis zu den modernsten, geben 
nicht „den“ Text, sondern eine mehr oder weniger zurechtgemachte Textrezension. „Die Ko- 
pisten haben durch Einschaltungen, Verkürzungen und Abänderungen den Sinn deutlicher 
oder sich die Aufgabe bequem zu machen gesucht, sie haben unbekanntere Ausdrücke 
durch bekannte ersetzt, sind willkürlich aus dem Hebräischen ins Aramäische und aus dem 
Aramäischen in das Hebräische übergegangen, sie haben mitunter Erzählungen so frei be- 
handelt, als hätten sie dieselben nur nach dem Gedächtnis wiedergegeben, und es ist nur 
allzu wahrscheinlich, daß so verfahren worden ist, seit diese Schriftwerke existierten.“ 
„Will man aber nicht aus den verschiedenen Textrezensionen eine neue zusammensetzen, 
welche es aller Voraussicht nach so nie gegeben hat, bleibt nichts Anderes zu tun übrig, 
als die bestmögliche Säuberung und Herstellung einer der vorhandenen Rezensionen“. Das 
sind Sätze, die Dalman vor 28 Jahren im Vorwort zu seinen Aramäischen Dialektproben 
niedergeschrieben hat; mit ihnen ist die Sachlage genau umschrieben. Es fällt mir nicht 
ein, zu sagen, daß nicht Textausgaben von Talmud und Midrasch mit sorgfältiger Sammlung 
und Verarbeitung des Varianten-Materials gut, nützlich und notwendig seien. Aber die 
Überschätzung, der man manchmal begegnet, muß ich allerdings für unberechtigt und 
illusionär halten, als seien sie imstande, auch nur annähernd das zu leisten, was Text- 
ausgaben eines seinem Wesen und seiner Entstehung nach festeren Textes leisten können. 


So muß ich es nach wie vor, mindestens für eine als Hilfsmittel und Handreichung 
gedachte Übersetzung nach Art der meinigen, als der Sachlage entsprechend ansehen, 
daß man auf große textliche Aspirationen verzichtet und sich darauf beschränkt, eine 
der vorhandenen Textrezensionen zugrunde zu legen, mit der Freiheit, gelegentlich, wo 
es einem nötig scheint, andere Lesungen zur Ergänzung heranzuziehen. Dies Verfahren 
ist zwar bescheiden, aber den Tatbeständen angemessen. Welche der Rezensionen man 
dabei zugrunde legt, das ist verhältnismäßig unwesentlich, — natürlich vorausgesetzt, 
daß man nicht grade auf eine notorisch besonders liederliche oder besonders gewaltsame 
Rezension verfällt. Bei Friedmann, den ich als Unterlage wählte, liegt keines von beiden 
vor, und ich habe seinen Text zunächst einfach aus dem praktischen Grund genommen, 
weil er. eben die zur Zeit gangbarste, den meisten Lesern am leichtesten zugängliche 
Textrezension ist. Deshalb schied die Venediger editio princeps von 1545 aus, die 
auch hätte als Grundlage genommen werden können, denn sie ist natürlich viel 
weniger verbreitet als Friedmann. Malbim kam als Grundlage nicht in Frage, weil 
er ein gewaltsamer Text ist. Dagegen habe ich beide, und außer ihnen den Jalkut 
und den Kommentar des David Pardo, hin und wieder berücksichtigt und zitiert, freilich 
nur, wo sie mir von Bedeutung für den Text zu sein schienen, ohne daß meine bescheidene 
Übersetzung mit der einer Textausgabe ziemenden Lückenlosigkeit sich hätte brüsten wollen. 
Die von Horovitz vorbereitete Ausgabe im Corpus Tannaiticum abzuwarten, habe ich 
angesichts meines Gesamturteiles über den letzten Wert solcher Textausgaben mich nicht 
entschließen können, — zumal, seit nach Horovitzens Tode die Bearbeitung nach Amerika 
hinüber gewandert ist, niemand in Deutschland sagen kann, wann sie einmal zum Abschluß 
kommen wird. Ich glaubte, alle Gerechtigkeit erfüllt zu haben, wenn ich den damals mit 
der Herausgabe Beauftragten bat, nach Abschluß meines Buches in einer Beilage wichtige 
Textabweichungen mitzuteilen. — 


Es gibt Fälle, in denen das Wenig mehr ist als das Viel. So kann ich meinesteils nur 
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dringend davor warnen, mit vollen Segeln und Illusionen, zumal von christlicher Seite, auf die 
Textherstellungen rabbinischer Texte loszusteuern. Was dabei herauskommt, hat man im 
‚letzten Jahrzehnt an einigen Heften der „Gießener Mischna“ deutlich genug gesehen. Dort 
haben die Herausgeber ungefähr das versucht, was mein Kritiker an mir vermißt: sie 
wollten einen Text „gewinnen“, d. h. aus mehreren Vorlagen zusammenstückeln. Ich finde 
für mein Verfahren keine bessere Rechtfertigung, als die herben Sätze, die V. Aptowitzer 
seinerzeit in MGWJ 58 (1914), S. 388 über diese „Christliche Talmudforschung“ schrieb: 
„Hätten die Herausgeber den Text der gangbaren Ausgaben abgedruckt und zu ihm die 
Varianten aus den anderen Quellen abgedruckt, so wäre dies das einzig richtige Vorgehen 
gewesen, und ihre Texte wären dann auch für andere als christliche Laien und protestantische 
Theologiestudenten von Nutzen“. 

3. Kahles Hauptbedenken trifft nun aber im Speziellen die Beiseitelassung eines „ganz 
besonders wichtigen textkritischen Hilfsmittels“, der von D. Hoffmann 1908/9 in seinem 
„Midrasch Tannaim zum Deuteronomium“ herausgegebenen Exzerpte des „Midrasch hagadol*“. 
Ich habe die durch die Druckschwierigkeiten des letzten Jahres und durch unaufschieb- 
bare Verpflichtungen erzwungene Pause im Erscheinen meines Buches benützt, die Sach- 
lage noch einmal in aller Ruhe zu prüfen und zu erwägen. Das Ergebnis ist wieder, daß 
ich nicht in der Lage bin, Kahle recht zu geben; noch weniger als vorhin sind hier die 
Voraussetzungen für eine textkritische Verwendung gegeben. 

Zur Vorsicht sollte eigentlich schon die Entstehungsart des Midrasch ha-gadol mahnen. 
Er ist eine Art Jalkut; sein mittelalterlicher Verfasser hat die älteren Midraschim ausgeschrieben, 
sowohl uns noch erhaltene als auch verlorene. Der große Unterschied gegen die anderen 
Jalkut-Sammlungen ist aber der, daß jene die Quellen, -aus denen sie geschöpft haben, stets 
mit Namen nennen und alles wörtlich zitieren, ohne an den Vorlagen etwas zu ändern; 
daß aber im Midrasch ha-gadol die Quellen niemals genannt werden, und daß der Verfasser 
sich sehr oft große Freiheiten in der Verwendung und Modifizierung seiner Quellen gestattet 
hat. Wir können nicht einmal sagen, ob der Midrasch ha-gadol die beiden alten Midraschim 
Sifre zu Dt. und Mekilta de-Rabbi Ismael zu Deut getrennt oder in einer Kombination dieser 
beiden Werke verwendet hat; darum ist es ein übereilter Schluß, wenn Hoffmann und ihm 
nach Strack (Einleitung? S. 201f.) und Kahle kurzerhand meinen, der größte Teil dieses 
Textes sei, zahlreiche Varianten abgerechnet, identisch mit unserem Sifre. Ich freue mich, 
als Kronzeugen für diese Mahnung zur Vorsicht jetzt auch einen grade die textlichen Probleme 
so überschauenden jüdischen Gelehrten wie Alexander Marx nennen zu dürfen; vgl. Jewish 
Quarterly Review 1922/23, S. 362: „but it is not correct, that it (the Midrash ha-gadol) 
agrees with the Sifre“. Jene raschen Schlüsse sind, fürchte ich, geeignet, die außerordentlich 
heiklen Rekonstruktionsprobleme dieser ineinandergewobenen Texte zu vergröbern (ähnlich 
übrigens schon Poznarnski in OLZ. 1918 S. 56). 

® Ich muß aber noch einen Schritt weitergehen. Es ist überhaupt eine Verkennung dieser 
Texte, wenn man ihr gegenseitiges Verhältnis auf den Begriff der Textvarianten bringen zu 
können glaubt: schon ein Blick auf die von Kahle abgedruckten Parallelen genügt, um zu 
erkennen, daß hier in fast allen Fällen Text-Varianten und Traditions-Varianten verwechselt 
sind. Das heißt: der Midrasch ha-gadol ist ohne allen Zweifel eine bedeutungsvolle Quelle 
für die Aufhellung der Traditionsgeschichte der midraschischen Traditionen. Und diese 
Aufgabe selbst ist ebenso ohne Zweifel eine große und wichtige Aufgabe am Rabbinismus, 
denn dessen ganze Literatur besteht ja zu einem ganz wesentlichen Teil aus Paralleltraditionen. 
Grade für mich, der ich vom Neuen Testament herkomme, ist es eine der reizvollsten Auf- 
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gaben, an der rabbinischen Literatur die Gesetze der Traditionsbildung zu erkennen. Wenn 
man einen Mangel meines Buches feststellen will, so mag man mich tadeln, daß ich nicht 
wie andere Paralleltraditionen aus den Talmuden, den Rabboth usw., auch diese Parallel- 
traditionen notiert habe. Wenn aber hier von Nichtbenützung eines „textkritischen Hilfs- 
mittels“ gesprochen wird, dann ist dies allerdings genau so, wie wenn jemand den Text 
des Matthäus- oder des Lukasevangeliums ein textkritisches Hilfsmittel für die Herstellung 
des Markustextes nennen wollte, weil er in jenen beiden Evangelien als Quelle die Markus- 
quelle enthalten weiß. Selbstverständlich kann auch innerhalb einer Traditions -Variante 
einmal außerdem noch eine Text-Variante eine Rolle spielen. In diesem Sinn sind in meinem 
Buch gelegentlich auch Traditionsparallelen aus den Talmuden für Textverbesserungen 
wenigstens andeutungsweise mit herangezogen. Hierher gehört dann etwa die Bestätigung 
meiner Anmerkung S. 22, 7 durch den Hoffmann’schen Text. Doch bin ich um der metho- 
dischen Sauberkeit willen je länger je mehr auch in solchen Fällen geneigt, die textkritische 
Verwendung zurückzustellen. Man kommt nur allzu leicht in die Gefahr, die Grenzen zwischen 
jenen beiden Kategorien, Text-Variante und Traditions-Variante, zu verwischen, eine Gefahr, 
der ja auch die synoptische Forschung nicht immer ganz aus dem Wege gegangen ist. 

Ich will, was ich zu sagen habe, nicht abschließen, ohne noch einmal nach aller Gegen- 
kritik ausgesprochen zu haben, daß es ein Verdienst von Kahle ist und bleibt, mit solchem 
Nachdruck erneut auf die Bedeutung des Hoffmann’schen Textes hingewiesen zu haben. 
Er hat damit auch mich genötigt, die im Vorstehenden skizzierten Probleme mir klarer 
zu machen, als das bis dahin geschehen war. So bleibt dieser Dank bestehen, auch 
wenn ich Kahles Auswertung jener Bedeutung nicht zustimmen kann. Vielleicht läßt sich, 
wenn einmal die Übersetzung von Sifre abgeschlossen ist, auch eine Übersetzung des anderen 
Textes anschließen. Nur so jedenfalls, wenn beide Texte voll übersetzt vorliegen, wird für 
die, die die Originale nicht selbständig lesen, eine konkrete Vorstellung von ihrem gegen- 
seitigen Verhältnis möglich sein. 

Genau so hat eine sehr autoritative Stelle vor elf Jahren programmatisch die Auf- 
gabe gestellt. 1913/14 gab die „religionsgeschichtliche Kommission“ der Göttinger Gesell- 
schaft der Wissenschaften unter dem Vorsitz von Professor Titius ein Programm für die 
Herausgabe der „Religionsurkunden der Völker“ an die Öffentlichkeit; für Gruppe 3 des 
Unternehmens, Judentum, zeichneten als Sachverständige, die das Programm entworfen 
hatten, eine Anzahl christlicher und jüdischer Gelehrter: Bacher, Bischoff, Blau, Hölscher, 
Landauer, Perles, Strack. Unter den Texten, deren Übersetzung sie für wünschenswert 
hielten, zählten sie natürlich Sifre mit auf und nannten als die zugrunde zu legende Aus- 
gabe ausdrücklich „nach ed. Friedmann“. Damals hat niemand daran gedacht, diese Aus- 
gabe als Ausgangspunkt zu beanstanden, obwohl Hoffmanns Midrasch Tannaim schon 
mehrere Jahre vorher erschienen war, und obwohl die Ausgabe des Corpus Tannaiticum 
schon in Vorbereitung war. Wohl aber stand in dem Programm als selbständiger Punkt, 
‚neben der anzustrebenden Übersetzung von Sifre, daß sich unter den Midraschim „besonders 
die Herausgabe einer Übersetzung des Midrasch ha-gadol“ empfehle. Ich glaube, man tut 
auch heute am besten, an dies Programm sich zu halten. Gerhard Kittel. 
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Der Eckstein. 


Die üblichen Auffassungen! vom Eckstein befriedigen nicht. Die Deutungen auf den 
Grundstein, auf den das Fundament abschließenden Stein, auf einen der Eckensteine des 
Fundamentes, passen nicht zum Grundtext, der xegyalı ywviag = dxgoywvialog — rosch 
pinna bietet. 

Sehen wir uns die Texte an. Da ist zunächst zu unterscheiden zwischen ‘Ecke’ bzw. 
‘Stein der Ecke’ und dem ‘Eckenhaupt'. Im Neuen Testament begegnet nur das Ecken- 
haupt. Wir betrachten zunächst die drei Stellen des Alten Testamentes, die von dem 
Stein der Ecke reden. 

1; 

Jer 51% wird Babel, dem Berge des Verderbens, gedroht: „Man soll von dir keinen 
Stein zur pinna und keinen Stein für die Fundamente nehmen“. Pinna (LXX ywvie) be- 
bezeichnet die Ecke und sodann die Zinne, die Mauerzinne; an die Bedeutung Zinne ist 
an den Stellen des AT? gedacht, wo die Führer des Volkes als seine pinnoth bezeichnet 
werden. Das zeigt u. a. das Targum zu Ps 11822, wo die Worte rosch und pinna in 
Parallele gesetzt und mit ‘König und Herrscher’ wiedergegeben werden. In Jer 5126 wird 
also dem Grundstein ein anderer wichtiger Baustein, der Ecken- oder Zinnenstein, gegen- 
übergestellt. 

Näheres über ihn sagt uns Hiob 386f., wo die Schöpfung mit einem Hausbau verglichen 
wird. V.6: „Worauf sind ihre [der Erde] Fundamente eingesenkt® oder wer hat ihren 
Eck- [bzw. Zinnen-] Stein gelegt!? V. 7. Unter dem Jubel der Morgensterne allzumal und 
dem Jauchzen aller Gottes-Söhne?“ Wann, so fragen wir, erschallt der Jubel beim Haus- 
bau? Zunächst bei der Grundsteinlegung, sodann aber bei der Einweihung $ bzw. Einfügung 
des Schlußsteines”. Nun kann 738 38 (LXX Al3og ywvıaloc) nicht Grundstein bedeu- 
ten, was überdies durch eine Einzelheit in der Übersetzung der LXX bestätigt wird: 
V.6. „Worauf sind ihre [der Erde] Ringe [andere Lesart: Säulen] befestigt?“ 

1 Vgl. etwa die Zusammenstellung bei Ewald, Komm. z. Eph?, Leipzig 1910 S. 148f. Gressmann, 
Der Eckstein (im Palästina-Jahrbuch 6 [1910)). 

2 Richt 202, 1. Sam 1438, Sach 104, Jes 1913. 

3 Es liegt das Bild von den Usrfluten vor wie Gen:16, Spr 82eff., Ps 1045f., 242, vgl. Wensinck, The 
ideas ... of the navel of the earth. Amsterdam 1917. 


4 Wörtlich: geworfen. 5 Esra 310f. 
6 1. Kön 8, 2. Chron 5—7, Esra 616, 1. Makk 454—59, Ps 30; vgl. die gesamte Literatur zum Hanukka- 


Feste. Für profane Bauten vgl. Deut 205. 
7 Sach 47 Drastische Schilderung des Jubels bei der Setzung des Schlußsteines; auch im heutigen 


Palästina singt man Freudenlieder aus diesem Anlaß. 
ATITEAOZ | 5 
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V. 6b: „Wer ist es, der den Eckstein auf sie gelegt hat?“! Ein Vergleich von V.6b des 
hebräischen Textes mit LXX zeigt, daß an ein fortgeschrittenes Stadium des Hausbaues d. h. 
der Schöpfung gedacht ist. Dann aber ist der Jubel der Engelwelt (V.7) bei der Einsetzung 
des Eck- bzw. Zinnensteines nur so erklärlich, daß es sich um den Jubel bei der Setzung 
des Schlußsteines des Baues handelt?. 

Die dritte Stelle des AT, die vom Stein der Ecke handelt, ist Jes 2816. Den Spott- 
versdichtern (V. 14) des Volkes, die sich gegenüber der drohenden endzeitlichen Sintflut- 
katastrophe (V. 15. 17.18. 19; gemeint ist die Assyrergefahr) in Sicherheit wiegen, wird das Un- 
heil angekündigt. Es gibt nur eine Rettung. V.16: „Darum spricht der Allherr Jahve also: 
‚Siehe, ich fügte? in Zion einen Stein, einen bewährten Stein, eine kostbare Ecke (Zinne) 
fester Gründung: Wer glaubt, soll nicht fliehen’.“ LXX übersetzt: „Siehe, ich füge in die 
Grundmauern Zions einen kostbaren, auserwählten Stein, eine geachtete Eckenspitze*, in 
die Grundmauern Zions...* Nach den ersten und letzten Worten von LXX denkt man an 
einen Stein des Fundamentes; aber der Ausdruck dxgoywviatog, der Synonym von xegain 
yoviag> ist und von dem unten zu handeln ist, schließt diese Möglichkeit aus. Dann liegt 
es nahe, auch Jes 2816 bei 39 an den Schlußstein des Baues zu denken. 

Neben der sprachlichen darf die symbolsprachliche Fragestellung nicht übersehen werden. 
Wenn der Stein von Jes 2816 der Sintflut trotzen wird, so wird er damit nach einer geläufigen 
Vorstellung als der Gipfel des Weltenberges charakterisiert, der über die Gewässer hinaus- 
ragt. Man vergleiche etwa Aussagen wie die, daß das Land Israel von der Sintflut nicht 
überflutet worden sei”; daß die Samaritaner ihre Forderung der Anbetung auf dem Garizim 
damit begründen, daß er von der Sintflut verschont geblieben sei®; daß der Heilige Felsen 
des Jerusalemer Tempels, der immer wieder als Weltenberg charakterisiert wird, der Ort 
gewesen sein soll, wo Noah nach Verlassen der Arche den Altar errichtete. Danach muß 
man auch Jes 2816 an einen erhöht angebrachten Stein denken. Dieser Gipfel des Welten- 
berges, der über die Sintflut hinausragt, wird an anderen Stellen gefaßt als der Schluß- 
stein, der die Zugänge zur Uhrflut verschließt. Aus der Fülle des Materials greife ich 
ein Beispiel heraus. Targum Jonathan zu Ex 2830 sagt, daß der Gottesname „deutlich ein- 
gegraben war auf dem mnW ja8 [Grundstein der Welt = Heiliger Felsen des Tempel- 
platzes]10, mit dem der Herr der Welt die Öffnung der Urtiefe in der Urzeit verschlossen 
hat“ 11, Mt 1618 ist es Petrus, der als der kosmische Stein den Hadespforten trotzt; die 
genannten rabbinischen Vorstellungen machen es sehr wahrscheinlich, daß den „Hades- 
pforten“ das Bild von der aufsteigenden Sintflut zugrunde liegt. 

Ebenso gilt das Motiv der rettenden Inschrift, die der Stein von Jes 2816 trägt, in der Sym- 





1 tig de Eorıv 6 BaAmv Aldov ywvıalov En’ abris; 

2 Wie äthiop. Henoch 182 der kosmische Eckstein unserer Stelle gefaßt wird, ist aus der Stelle nicht 
zu ersehen. 

3 Tan SYm= 1787 non in a (Delitzsch, Komm. zu Jes?, Leipzig 1869 S. 3202), Textveränderung 
daher unnötig. TON urspr. = die Fundamente legen, fast durchweg im Qal mit dem Sinn: errichten, 
bauen, gebraucht; derselbe Sinn im Pisel Jes 1432; Ps 83. 

4 U auisitos! 5 S.u. zu Ps 1182; s. u. Testament des Salomo; 1. Pt 26f.; Barn 62—4. 

6 Das Material über die Weltenbergvorstellungen im Spätjudentum gedenke ich in einer Arbeit über 
„Golgatha, eine religionsgeschichtliche Studie zum Weltbilde Jesu“ nächstens vorzulegen. 


7 GenR 37=. 8 Gen R 35b. 
9 Maimonides versichert wiederholt, daß niemand diese Tradition anzweifle. (WHRoscher, Der 
Omphalosgedanke ....... Leipzig 1918 S. 35 Anm. 50). 10 Vgl. Nachtrag auf S. 85. 


11 Vgl. DFe uchlwäng, Das Wasseropfer und die damit verbundenen Zeremonien MGWJ 1910 S. 7%. 
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bolsprache vom Schlußstein. Sach 38—ı0 sagt von dem Schlußstein des Tempels!, daß 
auf ihm die 7 Augen Gottes ruhen und Jahve selbst ihm die Inschrift eingravieren werde; 
wenn das geschieht, bricht die Heilszeit an. Ferner ist für die Inschrift des Schlußsteines 
daran zu erinnern, daß für den alten Orient Namengebung und Einweihung zusammenfallen. 
Aber auch der mn® ja8, der kosmische Schlußstein, trägt eine Inschrift, nämlich den 
Gottesnamen, wie die oben zitierte Stelle aus Targ. Jon. berichtet.?2 Das kann auch so 
ausgedrückt werden, daß man sagt, David habe die drohende Sintflut durch eine Tonscherbe, 
auf die er den Gottesnamen schrieb und die er in den Abgrund (Birm) warf, beschworen.? 

Wir sahen, daß mit dem Eckenstein Motive verbunden werden, die symbolsprachlich 
auf den Schlußstein Anwendung finden‘; die symbolsprachlichen Erwägungen bestätigen 


also die Deutung Schlußstein. 
‘ 


I. 

Vom Eckenhaupt handelt nur eine Stelle im AT: Ps 1182. In einem Dankliede ver- 
gleicht der Sänger seine (bzw. der Gemeinde) Errettung aus schwerer Gefahr mit dem Ge- 
‚schick eines Steines: „Ein Stein, den die Bauleute verschmäht haben, ist zum Haupt der 
Ecke (bzw. Zinne) geworden.“ Soviel ist klar ersichtlich: der Bau ist bereits im Gange, als 
ein bisher als unbrauchbar erschienener Stein an hervorragender Stelle angebracht wird; an 
den Grundstein zu denken, ist daher ausgeschlossen. Welches ist nun der mas ÖNN genannte 
Stein? Für. den Ausdruck WNN als bautechnischen Terminus ist Sach 47 zu vergleichen, wo 
gesagt wird, daß Z’rubbaßel unter lautem Jubel „den Stein ha-roSah*5 bringt. Da es sich 
hier um die Einsetzung des Schlußsteines handelt, bezeichnet 108 dessen Stelle. Wir haben 
also ro$ pinna mit (oberer) Schlußstein der Ecke (bzw. Zinne)6 wiederzugeben, wozu 
auch die griechischen Übersetzungen xepain ywvlag (LXX) und dxgoywvuaiog (Symmachus) 
passen. Andererseits ist daran zu erinnern, daß wir eine genaue sachliche Parallele zu unserer 
Stelle besitzen: „Denn wer den Tag geringer Dinge verachtet hat — die werden sich noch 
freuen und den Stein ha-bedhil (7727 j387 von Zinn, so auch LXX) in der Hand Zerub- 
baßels sehen“ (Sach 410); damit ist der Schlußstein des Tempelbaues (47) gemeint. Nun 
muß nicht notwendig Ps 11822 die gleiche historische Situation vom Tempelbau Zerubbaßels 
vorliegen, wohl aber ist-an beiden Stellen dasselbe Bild verwandt. Dann müssen wir an- 
nehmen, daß Ps 11822 mit ros pinna der Schiußstein des Baues gemeint ist, wofür auch 
die bisherige Untersuchung (1) spricht. Wahrscheinlich ist ro$ pinna Pleonasmus: beide 
Worte bezeichnen den Bauschlußstein”. 

Das Neue Testament, das nur das Eckenhaupt kennt, zitiert außer Eph 220 lediglich 
das AT (Ps 11822; Jes 2816 und zwar letztere Stelle nach LXX: dxgoywviatog!): Mk 1210; 
Mt 2142; Lk 2017; AG 411; 1. Pt 24—7; ebenso Barn 62—4. Die durchgängige Beziehung 
auf Christus läßt annehmen, daß es sich um den wichtigsten Stein des Hauses handelt, was 


ee ——— 
1 An diesen (vgl. Sach 47) ist mit Sellin, Das Zwölfprophetenbuch Leipzig 1922 S. 453 und anderen 
zu denken. 
2 Vgl. auch Targ. Jon. zu Pred 311. 3 bSukka 53°; vgl. pSanh 10. 
4 So erklärt es sich, daß gelegentlich Hiob 386 und Jes 2816 auf den kosmischen Grundstein bezogen 
werden können (bJoma 54b; ferner Feuchtwang, a.a. O. S. 722f.); nie jedoch wird dieser als jaN 
m:D bezeichnet. 
5 :mb gm | mindn mon JaSTTP xayhm d.h. „hauptwärts“. Daß man nicht ändern darf durch 
Streichen der Endung äh, zeigt LXX: zöv Aldov zijg #Angovonlas. Der Übersetzer las also eßen mora$a 
(oder jere$a), was ha-roSah als urspr. Text voraussetzt. 
6 Ähnlich schon Erbt, Makkabäerpsalmen, 1869: „Der zu oberst befindliche Zinnenstein“. 
7 Stand urspr. nur roß oder pinna da? 

Ds 
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nur auf den Bau-Schlußstein zutrifft. Über ein bloßes Zitat hinaus führt das Wort von der 
vernichtenden Wirkung des Steines (Lk 2018); aber hier wird an Jes 814f. und Dan 244 an- 
geknüpft!. Der Wortlaut setzt voraus, daß man auf das Eckenhaupt fallen und von ihm 
zerschmettert werden kann; es kann also nicht zum Fundament gehört haben. Mehr sagt 
Eph 2»%—22. Die übliche Auffassung, Jesus Christus werde als dxgoywvıelog mit dem 
Grundstein oder einem Eckenstein des Fundamentes verglichen, kann nicht erklären, wie 
sich damit die Bezeichnung der Apostel und Propheten als Grundlage vereinbart und in- 
wiefern von dem Grundstein gesagt werden kann: „in dem alles Erbaute zusammengefugt 
[wird und dadurch] zum Gottestempel wächst.“ Die Deutung wird durch den Ausdruck 
„zusammenfugen“ gewiesen, der im Eph noch 415f. begegnet, wo sachlich genau dasselbe 
mit z. T. denselben Ausdrücken, ja dem Bilde vom Bau, gesagt wird. Dort ist Christus das 
Haupt, die Gemeinde der Leib; vom Haupte aus zusammengefugt wächst sie „zur eigenen 
Erbauung“ heran. Also die Tätigkeit des Zusammenfugens erfolgt, wie ja schon im Wort- 
sinn liegt, von oben her. Ein Stein aber, der das Ganze von oben her zusammenfugt, das 
kann nur der Bauschlußstein sein. 

Was die rabbinische Literatur anlangt?, so scheint Pirke Rabbi Eligezer 24 an die Ecken- 
schlußsteine zu denken: „Und legt man denn nicht jeden auserlesenen und kostbaren Stein 
an die Ecken des Hauses?“ Andererseits führt die Umschreibung des Eckenhauptes mit 
‘König und Herrscher’3, die Deutung auf Abraham, Jakob®, David®, den Messias”? eher 
auf den Bauschlußstein als wichtigsten Stein. 

Während der Arbeit finde ich eine Bestätigung des Ergebnisses in dem frühchristlichen 
Testament des Salomo®, einem hellenistischen Zauberbuch, das auf älterem spätjüdischem 
Material fußt und in seiner heutigen Gestalt dem 3. nachchristlichen Jahrhundert zuzuweisen 
sein dürfte. Dort berichtet Salomo 227: „Und Jerusalem war gebaut worden und das Tempel- 
haus sollte vollendet werden. Und da war ein großer Eckenspitzenstein (dx0oywvıaldog), 
den ich in (das) Eckenhaupt (eig zıv nepaknv vg ywviac)? [bei] der Vollendung des Gottes- 
tempels einsetzen wollte. 8. Und alle Handwerker und alle Dämonen, die (beim Bau) behilf- 
lich waren, kamen zusammen, um den Stein fortzuschaffen und in!® die Zinne (mreovyıov, 
s.u.) des Tempelhauses!i einzusetzen und konnten ihn nicht von der Stelle bewegen (und 
ihn zu der Ecke bringen !2); (denn der Stein war ziemlich groß und geeignet auf die Ecke 
des Heiligtums gesetzt zu werden !?)“. Darauf läßt Salomo einen Winddämon, der Arabien 
beunruhigt, gefangen nehmen. 2217: „Und ich war in Trauer wegen des Steines der Ecken- 
spitze.“ Salomo wendet sich an den gefangenen Dämon 232: „Und ich sagte ihm ‘Wenn 
du kannst, so hebe diesen Stein empor zum Anfang!* der Ecke des Tempelhauses (dieser 
Ecke, die an der schönsten Stelle des Tempelhauses liegt15)’. ... 3. Und als er dies gesagt 
hatte, kroch er unter den Stein, hob ihn und ging, den Stein tragend, die Treppe hinauf 
und setzte ihn in die Spitze des Eingangs zum Tempelhause !6. 4. Ich aber Salomo 
1 Vgl. Rö 9321.; 1. Pt 27—8; Barn 62—4 (Verbindung von Jes 814 mit Ps 1182). 

2 Str-B 1 875£.; I1 632. 3 Targ. zu Ps 1182. 4 Pirke Rabbi Elisezer 24, 

5 Midr. Ps 118 $ 20. 6 bPes 119a. 7 Raschi zu Mi 51. 

8 Ausgabe von McCown, The Testament of Solomon, Leipzig 1922. 

9 Artikel fehlt in MS H. 

10 So H und der übliche Sprachgebrauch des Test. Sal. (deiwaı eis); PN Ent, Q ünc. 

11 NPQ roö iegoö, sicher falsch nach dem Kontext. 12 Nur NP. 

13 Nur NPQ. 14 eis mv doxıw. 

15 zn7g oödong Ev 7 eöngenela tod vaoo NPQ. 

16 eis tiv äxoav tig eioddov Tod vaod HPQ; Enavw eis tas yovlag [so!] Too veoo N. MSETE eis Tv 
noonv »epalalav Tod vaod. 
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sprach erhobenen Sinnes: ‘Fürwahr, jetzt ist die Schrift erfüllt, die sagt: Ein Stein, den die 
Bauleute verworfen haben, der ist zum Eckenhaupt geworden’“. Im Test. Sal. wird also das 
Eckenhaupt als Bauschlußstein gefaßt. 

Hinsichtlich der sprachlichen Möglichkeit dieser Deutung genügt es, daran zu erinnern, 
daß 32 ebenso Zinne wie Ecke bedeuten kann und daß ywvia ebenso etwa die Ecke des 
Dachfirstes wie zweier zusammenstoßenden Gebäudeseiten bezeichnen kann. 


II. 


Wo wurde das ‘Eckenhaupt’ angebracht? Die Lokaltradition Jerusalems hat schon in 
früher Zeit ein ‘Eckenhaupt’ gekannt. Der Pilger von Bordeaux (333 n. Chr.) sagt: Ibi est 
angulus turris excelsissimae, ubi dominus ascendit et dixit ei his, qui temptabat eum ... 
Ibi est et lapis angularis magnus, de quo dictum est: Lapidem, quem reprobauerunt.... 
(Ps 11822)1. Es handelt sich offenbar um den Turm an der Südostecke des Tempelplatzes. 
Es ist an sich möglich, daß ein Stein dieses Eckturmes mit Recht als Eckenhaupt angesehen 
wurde. Aber es erheben sich Bedenken: a. Ein Pilgerbericht meldet, daß vom jüdischen 
Tempel nichts außer diesem einen Turm stehen geblieben sei?; das Lokalisierungsbedürfnis 
der Legende knüpfte also an diesen Rest zwei Erinnerungen. Wie aber die Legende arbeitete, 
zeigt eine weitere Jerusalemer Eckstein-Tradition, wonach Jesus im Hause des heiligen Jakobus, 
der späteren Basilika Sancta Zion „jenen häßlichen Stein in der Mitte liegend fand, ihn 
nahm und in die Ecke legte. Du nimmst ihn, hebst ihn mit deinen Händen weg und legst 
das Ohr in die Ecke selbst, und es tönt in deinen Ohren wie das Murmeln vieler Menschen“®. 
b. Es ist nicht einmal sicher, ob das »regdyıov der Versuchungsgeschichte mit Recht hierher 
verlegt wird®. c. Sämtliche biblischen Stellen, die vom Eckstein oder Eckenhaupt reden 
und das Bild näher ausführen, denken an Haus-, nicht an Mauerbau. So dürften die beiden 
Jerusalemer Lokaltraditionen wertlos sein. — Man könnte bei dem Bauschlußstein an den 
obersten Stein eines gewöblten Daches denken. 

Nun hat man zwar Gewölbebauten im Jerusalem der Zeit Jesu gekannt; wir hören von 
einem Börsengewölbe°, von Gewölben, auf denen ein Teil der Tempelvorhöfe ruhte® und 
von solchen einer Kidrontalbrücke?”. Aber schon das mit flachem Dach versehene, als 
vorbildlich für alle Bauten geltende Tempelhaus zeigt, daß Gewölbebau nicht das übliche 
gewesen ist®. 

In andere Richtung weist uns Test. Sal 233, wonach der Bauschlußstein über dem Ein- 
gang zum Tempelhause angebracht wurde. Dazu stimmt, daß bei der Tempeleinweihung im 
Dezember 165 v. Chr. zuletzt die Tore wiederhergestellt wurden ?; auch danach ist der Schluß- 


ee 
1 Geyer, Itinera Hierosolymitana, Saeculi IV—VII. Vindobonae 1898 S. 219—15. 

3 Eucherius (um 440) ebenda S. 12619—20; nach dem Anonymus des Petrus Diaconus 108% —28 außer- 
dem ein kleiner Turm. 

3 Antoninus Placentinus (um 570), ebenda S. 173 18ff. 

4 Nach Test. Sal 228 ist vielleicht auch Mt 45; Lk 49 das nreodyıov über dem Tempelportal zu suchen. 
Der Zusatz tod isgod spricht nicht unbedingt dagegen; die Lokalisation zur Zeit des Pilgers von Bor- 
deaux (333 p.; Geyer, Itinera Hierosolym. S. 21) ist nur ein Beispiel für das Anknüpfen der Traditon an 
erhaltene Reste. Eusebius’ hist. eccl. 2 23418 (Bericht von der Ermordung des Jakobus) redet in 
9311 vom nregöyıov Tod iegoö, in 2312 Toö vaoö und verrät auch sonst Mangel an Lokalkenntnis, 
trägt daher nichts aus. 

5 Mein Jerusalem zur Zeit Jesu IS. 37. Pe 
6 Para 32f., p Nazir 574; Tos-Para 32f.; Reste vielleicht noch heute in den sog. ‘Salomonischen Ställen 
des Tempelplatzes erhalten. 

7 Para 36f. 8 Tempel vgl. Mid 46; flaches Dach ant 14 1512; Mk 24; Str-B II S. 4. 9 1. Makk 457. 
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stein über dem Portal zu vermuten!. Ferner: Ps 247. 9 heißt die Oberschwelle der Tore 
108; ebenso heißt Sach 47 die Stelle des Schlußsteines. Endlich: Nach Test. Sal. 228 wird der 
Schlußstein in das sezeguyıov des Tempelhauses eingesetzt; dieses aber ist nach Hesychius 
= dxewrnoıov d.h. Giebelbekrönung. Aus diesen Angaben ergibt sich mit Sicherheit, daß 
der Schlußstein des Tempels, dessen Bauweise vorbildlich war, über dem Portal angebracht 
worden ist. Danach müssen wir das Eckenhaupt über dem Portal suchen. Das wird durch 
eine weitere Erwägung bestätigt, nämlich durch die Tatsache, daß die beiden Hauptsäulen 
am Tempel?, 72 und 792° die symbolischen Hauptrepräsentanten des Gebäudes sind. 
Sie stellen, ebenso wie die beiden Türpfosten, die beiden Gipfel des doppelgipfligen 
Weltenberges dar*; da, wo sie die Oberschwelle trugen, wie beim Tempel von Bethel® und 
bei dem Heiligtum des Sonnengottes von Sippar®, ist die symbolische Bedeutung der Ober- 
schwelle als Verbindung der beiden Gipfel des Weltenberges besonders deutlich. So wird 
verständlich, warum das Eckenhaupt stets als der wichtigste Stein des Baues erscheint. 

Eine Fülle archäologischer und kunstgeschichtlicher Tatsachen illustrieren die Bedeutung 
des Raumes über der Tür. So findet sich bei vielen altjüdischen Synagogen Galiläas der 
siebenarmige Leuchter auf dem Scheitelstein des Portals eingemeißelt. Der Jerusalemer 
Tempel hatte über dem großen Eingang zum Tempelhause einen Balken als Türsturz, zu 
dessen Entlastung man dann noch 4 längere Balken darüber zwischen die Steinreihen der 
Mauer setzte”. Darüber befand sich der goldene Adler, den Herodes dort hatte anbringen 
lassen®; über dem Eingang zum Heiligen war der goldene Weinstock angebracht. — Auch 
der alte Orient bietet Belege: Über dem Türsturz des Tempels von el-umtasijje im Hauran 
liegt ein Stein, auf dem zwischen fünf Arkaden fünf Altäre abgebildet sind®. Zahlreiche 
Häuser in Syrien trugen in frühchristlicher Zeit das Wort IXOY> über dem Türsturz. Für 
Babylonien ist etwa der Torbogen vom Palasttore Sargons in Khorsabad, der geflügelte 
Genien darstellt, zu vergleichen; von dem Bogen am Tor zum Heiligtum heißt es: er ist 
„gleich dem klaren Himmel, welcher die Tiara des Mondes trägt“ 10. Im alten Ägypten brachte 
man über der Tür Glück bedeutende Sinnsprüche oder den Namen des Königs an; bei 
Tempeln wurde auf der Hohlkehle über der Tür mit Vorliebe die geflügelte Sonnenscheibe 
abgebildet. 

Ergebnis: 33 UN — xepaiı) ywviag = dxooywvsatog bezeichnet nie den Grund- 
stein oder einen zum Fundament gehörigen Eckenstein, möglicherweise einen der 4 oberen 
Eckensteine, wahrscheinlich aber den über dem Portal befindlichen Schlußstein des 
Baues. Joachim Jeremias. 





1 Vgl. Sellin, das Zwölfprophetenbuch, Leipzig 1922 S. 455. 

2 Abgebildet auf einem Goldglase s. Anm. 6. 

.3 1. Kön 713— 21, 2. Kön 2513. 16f,, 2. Chron 3 15—17, 412—13, Jer 5217 — 2. 

4 JohJeremias, Der Gottesberg, Gütersloh 1919 S. 72f mit Verweis auf den Passahritus. 

5 Am 91. 

6 Die Abbildung bei AJeremias, Handbuch der altorientalischen Geisteskultur S. 81 zeigt den Quer- 
schnitt; es sind 2 Säulen anzunehmen, vgl. die Inschrift. Am Jerusalemer Tempel standen die beiden 
Säulen vielleicht frei, vgl. die wohl hierher gehörige Abbildung auf einem Goldglas (Riehm, Hand- 
wörterbuch des biblischen Altertums ?, Bielefeld 1893, II S. 1650). 

? Dalman, Der zweite Tempel zu Jerusalem, PJB 1909 S. 47. 

8 b. j. 4 332 $ 650; ant. 17 62$ 151. Otto, Herodes, Stuttgart 1913 Sp. 113 vermutet, daß der Adler die 
von Herodes erhoffte Apotheose darstellte. 

9 Greßmann, Altorientalische Bilder, Tübingen 1909 S. 30 Abb. 43. 

10 Friedrich Jeremias, Semitische Völker in Vorderasien in Chantepie-Bertholet-Lehmann, Lehrbuch 
der Religionsgeschichte* $ 5. 
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Der Erlösungsgedanke in der israelitisch-jüdischen Religion.” 
. 


Die Anfänge der Geschichte des Volkes Israel können wir nur noch in ihren 
Umrissen erkennen. Um das Jahr 1200 v. Chr. sind sich blutsverwandte Stämme, die südlich 
des Landes Kanaan weilten, unter dem Eindruck großen Erlebens einer Zusammengehörig- 
keit bewußt geworden. Den Zusammenschluß der Stämme hat ein Führer bewirkt, der hinriß 
und der gebot. 

Der junge Stammverband fühlte bald, daß er der Kraft nach, die mit ihm gegeben 
war, mehr beanspruchen konnte als ein Leben in der Steppe wie bisher. In allernächster 
Nähe lag Kanaan, ein Land, das den an kärglichste Verhältnisse gewöhnten Nomaden als 
ein Land erschien, das von Milch und Honig überfloß. Das Land Kanaan wurde das Land 
der Sehnsucht der geeinten Stämme, das Ziel ihrer Kraft. 

Lange Zeit haben sie mit großer Tapferkeit, aber auch mit großer Grausamkeit um den 
Besitz des Landes Kanaan gekämpft. Unter der Regierung der drei Könige Saul, David, 
Salomo ist das Ziel erreicht: Kanaan ist der gesicherte Besitz des Volkes Israel. 

Wenn auch nicht allzuviele Dokumente aus der ersten Zeit des Volkes Israel unversehrt 
auf uns gekommen sind, so läßt sich doch noch sagen, was die Religion des Volkes 
Israel in jener frühen Zeit eigentlich gewesen ist. 

Der Stammverband, der sich so rücksichtslos durchzusetzen anfing, war sich bewußt, 
daß zu ihm ein Gott gehört, der mächtiger war als die Götter aller Völker ringsum!: Jahve 
Zebaoth, der Heilige Israels, ein geheimnisvolles, gewaltiges Wesen dämonischer Natur ?. 
Untrennbar gehört er ganz allein zu Israel, das sein Volk ist, auf Verderben und Gedeih 
mit ihm verbunden®. Für das Wohl und Wehe dieses einen Volkes setzt er sich mit 
aller seiner Macht ein. 

Er hat die Seinen aus der Knechtschaft in Ägypten erlöst‘. Er hat sie in der Wüste 
wunderbar erhaltend. Er hat das Land Kanaan längst zu ihrem Besitz bestimmt‘. Die 
ie ne eure 2 ET FT 
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Kriege, die sie um dieses Landes willen führen, sind seine Kriege. Die Feinde, mit 
denen sie zu kämpfen haben, sind seine Feinde!. Israels. Reihen sind die Reihen des 
lebendigen Gottes?. Er ermutigt sie durch einen Gottesspruch vor der Schlacht®. Er zieht 
unsichtbar mit ihren Heeren aus*. Sein Werk ist der Heldenmut der Führer und die Be- 
geisterung der Geführten 5. Sein Werk ist die Panik der Feinde®. Sein Werk ist der Sieg”. 


„Fahr auf, Jahve, daß deine Feinde zerstieben 
und deine Hasser vor dir fliehen!“ 8 
„So gehn zugrunde alle deine Feinde, Jahve. 
Doch die dich lieben, sind wie die Sonne, die sich mit Macht erhebt ?.“ 


Wenn man es auch im Augenblick nicht immer mit aller Deutlichkeit empfand, hinterher 
wußte man, wem man zu danken hatte und wem man daher fernerhin bis in die fernste 
Zukunft trauen konnte 10, 

Und wie für das Volk als Ganzes, so erweist er sich auch, wie man immer wieder 
erlebte, für den Einzelnen im Volk als ein gnädiger und barmherziger Gott!!. 

Er erlöst aus aller Not!?. Er segnet das Brot und das Wasser !?. Er hält Krankheiten 
fern 1#. Er sorgt, daß die Frauen nicht unfruchtbar bleiben und keine Fehlgeburt haben 15. 
Er läßt alt und grau werden !6. Er bewahrt die Seinen vor Sünde!? und vergilt ihnen Liebe 
und Treue 18. Das alles erlebte man immer wieder. 

Freilich, so oft man das alles auch immer wieder erlebte, mitunter erlebte man ganz 
etwas anderes. Mitunter erlebte man, daß Jahve, der gnädige und barmherzige Gott, wie 
ein böser Dämon, furchtbar mit den Seinen umging, ganz ohne jeden Grund, nur 
weil’s ihm so beliebte!9. Wenn es ihm beliebt, dann läßt er eine Hungersnot kommen ?. 
Wenn es ihm beliebt, dann gibt er sein Volk den Feinden preis?!. Mitunter verschließt 
er den Schoß eines Weibes und sieht ruhig zu, wie sie sich nach Kindern verzehrt??. Mit- 
unter weicht er selbst von seinen Lieblingen und wird auf einmal ihr Feind, schlägt sie 
mit Krankheit und Wahnsinn 23, ganz ohne jeden Grund. 

Oft allerdings handelt er so furchtbar aus begreiflichem Grunde, wenn er Sünde straft. 
Man kann verstehen, daß er Abfall an fremde Götter?!, Verstöße gegen die überkommene 
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Ordnung seines Kultes!, sittliche Verfehlungen? mit Nöten des Leibes und der Seele ahndet. 
Das Dichten und Trachten des Menschen ist böse von Jugend auf. Da hat selbst Gottes 
Barmherzigkeit ein Ende. 

Freilich ist nicht alle Sünde, die Gott straft, Schuld im eigentlichen Sinne. Dennoch 
straft er. Von Schuld im eigentlichen Sinne kann man doch nur reden, wo der Mensch 
frei und wissend gesündigt hat?, nicht aber, wo er irgendein Gebot unwissend übertreten 
hat‘, oder wo er gar unfrei schlecht gehandelt hat, von Gott, der ihn verderben wollte, zur 
Sünde gereizt worden ist. 

Und wenn Gott Sünde straft, dann straft er oftmals nicht nur den Sünder selbst, sondern 
auch alle, die irgendwie zu ihm gehören. Die Kinder straft er für die Sünden der Väter, 
das ganze Volk für die Sünden des Königs®. 

Auch da, wo man im allgemeinen Gott in seiner Furchtbarkeit begreifen kann, bleibt 
nur allzuviel des Unbegreiflichen”. 

So erlebte man damals die Gegenwart als eine Wirkung Gottes. Alles Glück, 
das die Herzen höher schlagen läßt, ist seine Gabe. Alles Unglück, unter dem der Mensch 
erschauert, ist von ihm gewirkt. Es ist Verhängnis, für das es keinen Grund gibt, es ist 
Strafe für die Übertretung göttlicher Gebote. Das war damals Religion im eigentlichen Sinne. 

Gewiß, auch von der Zukunft erwartete man allerlei. Man glaubte, daß Israel so zahl- 
reich werden würde wie der Sand am Meer®. Es ist möglich, daß man damals bereits einen 
künftigen Herrscher in Glanz und Herrlichkeit erhofft hat, eine Hoffnung, die vielleicht von 
einem fremden Volk, das ähnliches für sich erwartete, übernommen ist?. Doch auf allem 
diesem Künftigen liegt noch kein Akzent. Es ist nicht das Eigentliche und das Letzte, das 
sich erleben läßt, dem man sehnsuchtsvoll entgegensieht. 

In der Religion handelt es sich damals in allererster Linie um die Gegenwart. Alles, 
was sie mit sich bringt, Glück und Unglück, wird als gottgewirkt erlebt. Ganz gewiß 
ist man am liebsten glücklich. Doch Gott ist nicht immer der barmherzige und gnädige 
Gott. Bisweilen ist er furchtbar. In solchen Zeiten bleibt dem Menschen, der unschuldig 
oder schuldig leidet, nichts anderes übrig, als zu beten und zu opfern, zu fasten und zu 
weinen!0, Vielleicht, daß Gott sich des Verzagenden erbarmt!!. Erbarmt er sich nicht, 
dann muß man sich bescheiden: er tue mit mir, wie ihm gutdünkt!2. Was ist der Mensch, 
daß er ihn fragen wollte: Warum tust du also?!? Auf eine Zukunft aber, in der man von 
aller Furchtbarkeit Gottes und der Welt erlöst ist, setzt man seine Hoffnung nicht. Der 
Gedanke ist unbekannt. Die Religion hat damals noch nicht den Klang der Sehnsucht. 


ll. 


Nach dem Tode Salomos zerfiel das Zwölfstämmereich in ein Nordreich Israel 
und ein Südreich Juda. Damit folgte auf die Zeit des Aufstiegs die des Abstiegs. 
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Am schwersten hatte es zunächst das Nordreich Israel. Es kam nie zur Ruhe. Von 
den 19 Königen des Nordreichs, die nacheinander regierten, sind 7 ermordet worden!. 
Jahrelang tobte der Bruderkampf zwischen Israeliten und Judäern?. Mit den Moabitern 
im Ostjordanland führten sie Krieg. Die Aramäer von Damaskus, ihre Nachbarn im Nord- 
osten, waren ihre grimmigsten Feinde. Mit ihnen lagen sie in ewiger Fehde. Es ist 
nicht auszudenken, was sie in den mit verbissener Wut geführten Kämpfen erlitten haben. 
Der unheimlichste und weitaus gefährlichste Feind des Nordreichs aber war der Feind, der 
einstweilen noch im Hintergrunde stand, der Assyrer. Ein Hauptziel der assyrischen Politik 
war die Beherrschung der Küste des mittelländischen Meeres. Um dieses Ziel zu erreichen, 
haben große Erobererkönige einen Feldzug nach dem andern unternommen. Das Nordreich 
wurde bald in das Ringen mit hineingezogen. Die Könige Jehu und Menahem mußten 
den Assyrern gewaltigen Tribut entrichten >. 

Das alles spielte sich in den zwei Jahrhunderten nach dem Tode Salomos ab. Wie 
sah die Welt in Wirklichkeit so anders aus, als man erwartet hatte. Da hatte man geglaubt, 
Kanaan, das Land, das von Milch und Honig floß, sei von Jahve selber seinem Volke 
zugesprochen, damit es darin in ungestörter Sicherheit, für alle Zeit geborgen wohne®, 
Nun aber rückten, längst nachdem das Land erobert war, immer neue Feinde an. Krieg 
reihte unbarmherzig sich an Krieg. Man war heillos verstrickt in ein Ringen mit starken 
Völkern, von denen man zuvor nichts wußte, die auch Anspruch machten auf das Land, 
über das Jahve doch längst verfügt hatte. 

Mittel, sich selbst aus dieser Not zu helfen, besaß man nicht. Dafür schwang man 
sich, als die Not immer größer wurde, zu der Zuversicht des Glaubens auf: Gott wird 
helfen. Es wird nicht in alle Ewigkeit so weiter gehen. Das läßt Gott nicht zu. Er selbst 
wird aller Not mit einem Schlag ein Ende machen. Ein Tag wird kommen, ein Tag der 
Rache Jahves, dann wehe allen Feinden seines Volkes”. 

Die Entwicklung, die sich damit vollzogen hat, ist religiös höchst bedeutsam. Bisher 
handelte es sich in der Religion Israels in allererster Linie um die Gegenwart. Alles was 
sie mit sich brachte, wurde als gottgewirkt erlebt. Alles Glück ist Gottes Gabe. Alles 
Unglück geht auf ihn zurück. Jetzt ist ein Wandel eingetreten. Das Elend, in dem man 
steckt, ist viel zu groß, als daß es in irgendeiner Form Gott zugeschrieben werden könnte. 
Es ist etwas, das da ist ohne ihn, in dem man seine Hand nicht spürt. Seine Hand hofft 
man erst zu spüren, dereinst, in Bälde, wenn er aller Not mit einem Schlag ein Ende macht. 

Damit ist zum ersten Male in der Geschichte der Religion Israels der Akzent auf 
die Zukunft gelegt. Gott, den man bisher ganz unmittelbar in allem irdischen Ge- 
schehen erlebt hat, ist eine Größe des Glaubens geworden. Die Religion hat den Klang 
der Sehnsucht bekommen. Das Warten auf etwas „Eigentliches“ hat begonnen, das noch 
nicht da ist, das aber kommen wird. Das Eigentliche aber, das man zu erleben hofft, ist 
mehr als man bisher erleben konnte. Es ist nicht bloß Hilfe, wie sie den Vätern in ihren 
Nöten zuteil geworden ist. Es ist etwas viel Allgemeineres. Es ist Befreiung aus aller Not, 
in der das Volk steckt. Es ist Erlösung. 

In den zwei Jahrhunderten nach dem Tode Salomos ist in einer Zeit großer politischer 
Not der Glaube an eine künftige Erlösung aus eben dieser Not geboren worden. Das ist 
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das Bedeutsame dieser Epoche der israelitischen Geschichte. Ist die Not auch noch so 
groß, Gott wird, wenn sein Tag gekommen ist, Israel erlösen aus aller seiner Not. 


II. 


Um die Mitte des achten Jahrhunderts, gerade damals, als man sich unter dem Druck 
der politischen Not zu dem Glauben an ein baldiges, wunderbares Eingreifen Gottes auf- 
geschwungen hatte, traten im Nordreich Israel und im Südreich Juda Männer auf, die das 
Unheimliche, Ungeheure, das in der Tat in der Luft lag, noch viel stärker empfanden als 
alle anderen. Sie behaupteten in dieser Zeit der höchsten Spannung von Jahve selbst be- 
rufen und mit einer Botschaft von allergrößter Wichtigkeit an sein Volk betraut zu sein. Aus 
ihrem Munde spräche Gott. 

Ihrer ganzen Art nach waren diese Männer, die so Seltsames von sich behaupteten, 
nicht etwas völlig Neues. Ihre Vorläufer waren jene seit alten Zeiten meist an den heiligen 
Stätten des Landes unter der Leitung eines „Vaters“ lebenden Prophetenjünger, deren Kenn- 
zeichen eine fanatische Leidenschaft für Jahve Zebaoth war. Sie behaupteten, durch ekstatisches 
Erleben mit ihm in Berührung zu kommen, und versicherten, daß er sie wunderbarer Ge- 
sichte und wunderbarer Worte würdige. Doch ist der Maßstab eines Amos, Hosea, Jesaja, 
Micha, Jeremia und Ezechiel, der Heroen unter den Propheten, die nacheinander von 
der Mitte des 8. Jahrhunderts bis zur Mitte des 6. Jahrhunderts wirkten, ein völlig anderer. 
Sie wissen nichts mehr von solchem Konventikelleben. Sie stehen ganz allein für sich, ganz 
groß, ganz einsam, ganz unverstanden. Aus ihren Worten weht in der Tat der Schauer Gottes. 

Daß die Lage des Staates infolge der ständigen Bedrohung durch äußere Feinde höchst 
schwierig war, empfand jedermann. Die Propheten, die um die Mitte des achten Jahrhunderts 
auftraten, ahnten als die ersten, daß sie bereits verzweifelt war. Ihre Ahnung traf im Grunde 
ganz das Richtige. Wenn die Assyrer und nach ihnen die Babylonier überhaupt Anspruch 
auf die Küste des mittelländischen Meeres machten, dann mußten sie sehen, daß sie so bald 
als möglich das ganze Küstengebiet bis zur Grenze Ägyptens fest in ihre Hand bekamen. 
Nur so waren sie gegen einen Flankenangriff der Ägypter einigermaßen gesichert. 

Das Volk, dem der Ernst der Lage verborgen war, glaubte, daß die Not nicht ewig 
währen würde. Jahve werde ihr ein Ende machen, wenn sein Tag gekommen sei. Die 
Propheten mit ihrem unheimlichen Ahnungsvermögen wußten es besser. Staat und Volk 
werden untergehen. Jahve hat es ihnen zugeraunt. Er istes, der hinter all dem Fürchter- 
lichen steht, das kommen wird. 

„Weh denen, die sich sehnen 
nach Jahves Tag. 
Was soll euch denn Jahves Tag? 
Er ist Finsternis und kein Licht“!. 


In einer Fülle von Orakelsprüchen haben die Propheten die Todesbotschaft aus- 
gerichtet, die ihnen aufgetragen war. Die Assyrer werden kommen. Sie werden die Städte 
zerstören, die Menschen morden und das Land zur Wüste machen. So wird Israel zu 


Grunde gehen?. 
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Und zwar ist es Jahve selber, der den Feind beordert, seinem Volke den Garaus zu 
machen, weil es sündig ist. Wäre es das nicht, dann könnte kein Assyrer ihm das Ge- 
ringste tun. Denn alles irdische Ergehen steht im Einklang mit dem Wohlverhalten. Den 
Guten geht es gut, den Schlechten schlecht. 

Als Sünde Israels, die seinen Untergang zur Folge hat, bezeichnen die Propheten den 
Kult, der in der Religion des Volkes solche Rolle spielt. Ob man ihn Jahve darbringt oder 
andern Göttern, ist einerlei. Denn Jahve will nicht Kult. Er will Recht und Gerechtigkeit!. 

Sünde ist fernerhin alles, was in Israel an Politik getrieben wird, das Sichrüsten für 
den Krieg, das Bündnisschließen wider die Assyrer. Als ob durch solche Mittel Gottes Arm 
gehindert werden könnte! Wenn Israel das-Rechte täte, brauchte es das alles nicht. Kein 
böser Nachbar wäre dann imstande es zu schrecken?. 

Sünde, die zum Himmel schreit, ist endlich die schnöde Selbstsucht, von der jeder- 
mann beherrscht ist, das Fressen, Saufen, Huren, das Lügen, Trügen, Stehlen, das Morden 
und das Ehebrechen °. 

Es entspricht allem Rechtsempfinden, wenn Jahve, der ein Gott des Rechtes ist, alles 
das nicht länger ungestraft läßt. Die Assyrer sind zur Vollstreckung des Gerichts ersehen. 
Sie werden kommen und das sündige Volk vernichten. 

Das ist die Todesbotschaft, die die Propheten ausgerichtet haben. Doch immer wieder, 
wenn sie sie verkündeten, geschah es, daß sie selber vor dem Tod erschauerten, mit dem 
sie drohten. In solchen Stunden haben sie die Möglichkeit erwogen, ob sich nicht doch 
vielleicht das ganze Volk bekehren könnte, um auf diese Weise dem Verderben zu 
entgehen. Dann haben sie gemahnt: 

„Bekehret euch!... Werft von euch alle eure Missetaten, die ihr gegen mich begangen 

habt, und schafft euch ein neues Herz und einen neuen Geist. Denn warum wollt ihr 

sterben ?“ * 

Doch wenn die Propheten nach solchen Stunden wieder sahen, wie das Volk wirklich 
war, dann schwand ihnen jede Hoffnung, daß jemals alle sich bekehren könnten. Dann 
klammerten sie sich an den Gedanken, daß wenigstens ein Rest des Volkes in sich gehen 
werde im Angesichte des Gerichtes Gottes. 


„Ein Rest wird sich bekehren, 
ein Rest von Israel 
zum Heldengott.“ 5 


Dieser Rest, der sich bekehrt, der Buße tut, wird die ganze Fülle irdisch-überirdischer 
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Glückseligkeit erleben, die in Gott beschlossen ist, die Gott denen, die ihn lieben, vor- 
behalten hat.! 

Doch zuletzt ist den Propheten selbst der Glaube zusammengebrochen, daß ein Rest 
von Israel sich bekehren wird. Die sündige Gewohnheit sitzt viel zu tief. Niemand wird sie 
jemals los.2 — In der Not, die aus dieser Einsicht stammte, sind die Propheten zu ihrem 
allerletzten und allertiefsten Gedanken gedrungen. Das Ende kann nicht der Tod, das Ende 
kann nur das Leben sein. Leben aber ohne Herzensreinheit ist unmöglich. Kann der Mensch 
aus eigener Kraft nicht zu einem reinen Herzen kommen, dann wird Gott das Wunder tun 
und reine Herzen schaffen, damit Menschen selig leben können. 

„So hat Jahve gesprochen: Ich werde reines Wasser über euch sprengen, daß ihr rein 

werdet. Von allen euren Unreinigkeiten und von allen euren Götzen werde ich euch 
reinigen. Und ich werde euch ein neues Herz geben und einen neuen Geist in euer 

Inneres legen. Und ich werde das steinerne Herz aus eurem Leibe entfernen und euch 

ein fleischernes Herz geben. Und ich werde meinen Geist in euer Inneres legen und 

machen, daß ihr nach meinen Satzungen wandelt und meine Gebote haltet und sie be- 
folgt. So sollt ihr dann wohnen bleiben in dem Lande, das ich euren Vätern gegeben 

habe. Und ihr sollt mein Volk sein, und ich will euer Gott sein.“ 3 
Das ist der allerletzte und allertiefste Gedanken, zu dem die Propheten gedrungen sind. 

Auch in der Religion der Propheten, die in Israel und Juda aufgetreten sind, liegt der 
Akzent ganz auf der Zukunft. Gewiß ist den Propheten auch ein Wirken Jahves in der 
Gegenwart bekannt. Durch Strafen aller Art, durch Hungersnot und Pest, sucht er sein 
verlorenes Volk auf den rechten Weg zu zwingen.* Durch Prophetenworte mahnt und warnt 
er sie. Doch das „Eigentliche“ und das Letzte, das sich erleben läßt, wird erst die Zu- 
kunft bringen. 

Das Volk, das unter dem Druck politischer Not begonnen hatte, den Blick auf die Zu- 
kunft zu richten, glaubte, daß das Eigentliche und das Letzte, dem es sehnsuchtsvoll ent- 
gegensah, die künftige Erlösung aus allen seinen Nöten wäre. Die Propheten haben ganz 
im Gegensatz dazu, als das Eigentliche und das Letzte den Untergang des Volkes be- 
zeichnet, der die gerechte Strafe für alle seine Sünden ist. Daneben läuft bei ihnen freilich 
ein ganz anderer Strang. Das Eigentliche und das Letzte ist die Bekehrung aller, ist die 
Bekehrung eines Restes, ist das große Wunder Gottes, der reine Herzen schaffen wird, da- 
mit Menschen selig leben können. 

Der Unterschied zwischen dem, was das Volk von Gott erhoffte, und dem, was die Pro- 
pheten von ihm erwarteten, erklärt sich aus der Verschiedenheit des Gottesglaubens beider. 

Für das Volk war Jahve in allererster Linie der Gott Israels, der auf die Dauer wenig- 
stens sein Volk Israel nicht im Stiche läßt. Auch in der Not der Gegenwart wird es nicht 
anders sein. Er wird Israel erlösen aus aller seiner Not. 

Für die Propheten war Gott in allererster Linie der Gott des Rechts und der Gerechtig- 
keit, eine sittliche Persönlichkeit von ungeheurem Ernst und ungeheurer Strenge, dessen 
Wille nur das eine Ziel hat: daß in der Welt, die seiner Hände Werk ist, Recht und Ge- 
rechtigkeit geschehe. Gemessen an diesem seinem heiligen Willen sind alle Menschen 
Sünder, die die ganze Strenge des Gerichtes Gottes zu erwarten haben. Daher verkündigen 
die Propheten den Untergang des sündigen Volkes. 
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Doch da es ihnen auf die Dauer innerlich unmöglich war, den Tod als das Letzte zu 
bezeichnen, fanden sie den Übergang zu einer anderen Gedankenreihe. Leben im Angesichte 
des gerechten Gottes ist möglich, wenn in den Menschenherzen die große Wendung ein- 
getreten ist. Vorübergehend glaubten sie, daß das ganze Volk oder wenigstens ein Rest 
von ihm sie aus eigener Kraft vollziehen könnte. Später gaben sie das auf. Aus eigener 
Kraft ist kein Mensch dazu imstande. Wenn Menschen, die zuinnerst dem Bösen angehören, 
gute Menschen werden sollen, dann muß Gott ein Wunder tun. Er wird es tun! Er wird, 
wenn seine Zeit gekommen ist, reine Herzen schaffen, damit Menschen selig leben können. 

So enden auch die Propheten bei dem Gedanken an eine künftige Erlösung, die aber 
nicht in erster Linie Erlösung von der äußeren Not des Lebens ist. In erster Linie ist sie 
Erlösung von der großen inneren Not der Menschen, ist sie gottgewirkte geistig- 
sittliche Befreiung. Das Heil, das die befreiten Menschen dann erleben, ist nur die 
Folge der Erlösung. Denn Guten geht es gut. 


IV. 

Was die Propheten verkündet hatten, trat ein. 722 wurde das Nordreich Israel von den 
Assyrern zerstört. 586 eroberten die Babylonier Jerusalem, die Hauptstadt des Südreiches 
Juda. Beide Male wurde die Blüte der Bevölkerung in die Verbannung geschleppt. Die 
Verbannten vom Jahre 722 sind spurlos in der Fremde untergegangen. Die Verbannten vom 
Jahre 586 haben sich behauptet, ja mehr als das, sie haben durch die Intensität des geistigen 
Lebens, das sie fern von der Heimat lebten, den späteren Wiederaufbau in Juda entscheidend 
vorbereitet. 

Einst hatte man geglaubt, Jahve selber habe das Land Kanaan seinem Volk zu ewigem 
Besitz verliehen. Jetzt war Israel nicht mehr, und Juda lag am Boden. Warum? Warum? 
Die Frömmsten unter den Verbannten lösten das Problem, das auf allen lastete, indem sie 
sich durchrangen zu dem Gedanken, den die Propheten längst ausgesprochen hatten: all 
das Fürchterliche, das geschehen ist, war Sündenstrafe. Alles ist gekommen, wie es 
kommen mußte, Gott ist ein gerechter Gott. Der Untergang von Israel und Juda beweist es. 

Und zwar schien den Verbannten der Götzendienst, der daheim im Namen Jahves 
getrieben worden war, die Sünde gewesen zu sein, um derentwillen beide Reiche zu Grunde 
gegangen sind, jener Dienst an den vielen Heiligtümern des Landes mit seinem starken heid- 
nischen Einschlag, mit seinen Götterbildern und religiösen Symbolen, mit seinen bacchan- 
tischen Mahlen und seiner kultischen Unzucht!. An einen Kult im Tempel zu Jerusalem, 
der sich fern von allem diesem Heidnischen gehalten hätte, würde Jahve keinen Anstoß 
genommen haben. Der wäre ihm lieb gewesen. Aber alles, was darüber war, das war 
vom Übel. 

Ganz entspricht freilich diese Meinung der Verbannten, die bereits vor dem Exil in den 
Kreisen der Priester von Jerusalem aufgetaucht war, nicht der Anschauung der älteren Pro- 
pheten. Denn die älteren Propheten haben jeden Kult als Sünde bezeichnet und daneben 
noch manches andere sündhaft genannt. In diesem Punkt gelangte ihre Einsicht nur in ab- 
geschwächter Form zum Siege. 

Und damit nun das Geschehene sich nicht noch einmal wiederhole, taten die priester- 
lichen Führer der Verbannten einen weiteren Schritt von entscheidender Bedeutung. Da der 
falsche Gottesdienst das Verderben beider Reiche gewesen war, begannen sie die Ord- 
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nungen des wahren Gottesdienstes in Jerusalem ihrer Tradition gemäß für die Zu- 
kunft festzulegen !. 

Damit war der spätere Wiederaufbau in Juda in der Tat entscheidend vorbereitet. Mit 
der Vergangenheit war abgerechnet; für die Zukunft war ein Gesetz gegeben. Wenn man 
es befolgte, war das Heil der Kultgemeinde garantiert. 

Als im Jahre 546 der Perserkönig Cyrus zum Angriff auf das babylonische Weltreich 
überging, regte sich unter den Verbannten mit Macht die Hoffnung auf endliche Befreiung. 
Damals trat in ihrer Mitte wieder ein Prophet auf. In jubelnden Worten verkündete er: 
die Stunde der Erlösung ist gekommen. Unter Zeichen und Wundern, wie sie die Welt 
noch nie gesehen hat, wird Jahve selber die Verbannten in die Heimat führen, damit sie 
dort die ganze Fülle seines Heils erleben? 


„Könige werden deine Wäfrter, 
Königinnen deine Ammen sein. 

Zu Boden fallen sie nieder vor dir 
und küssen den Staub deiner Füße* 3. 


539 trat Cyrus die Herrschaft über Babylon an. Unmittelbar danach kehrte mit seiner 
Genehmigung ein großer Teil der Verbannten in die Heimat zurück. Soweit stimmte 
alles mit der Prophezeiung überein. Aber das, was nun danach kommen sollte, eine Zeit 
unerhörten Glückes in der Heimat, das kam nicht. Im Gegenteil, die Verhältnisse in Jeru- 
salem waren die denkbar traurigsten. Die Stadt war noch zum größten Teil zerstört. Handel 
und Wandel lag darnieder, und es herrschte Hunger. Der zurückgebliebene Teil der Be- 
völkerung war durch die Katastrophe gänzlich demoralisiertt. Dazu kam der Druck der 
Fremdherrschaft. Selbst nachdem der Tempel in Jerusalem wieder aufgebaut und der Kult 
begonnen war, trat das Heil nicht ein, wie Propheten es versprochen hatten’. 

In dieser Zeit der Not und der Enttäuschung tat das Volk dasselbe, was es früher 
schon getan. Es lenkte seine Blicke von der Gegenwart, die unerträglich schien, wieder 
sehnsuchtsvoll in die Zukunft. 

„Wenn Jahve einst wendet 
Zions Geschick, 
sind wir wie Träumende. 
Dann wird unser Mund 
voll Lachen sein 
und unsre Zunge voll Jubel... 
Wende, Jahve, unser Geschick 
gleich Bächen im Südland“ €. 


Propheten, die damals auftraten, bestärkten mit überschwenglichsten Prophezeiungen 
die Sehnsucht des Volkes nach wunderbarer, künftiger Erlösung. Immer wieder hieß es: der 
jüngste Tag steht vor der Türe, das Gericht über die Sünder, die Heimkehr der Diaspora. 
Dann das Gericht über die Welt, die Vernichtung aller feindlichen Völker. Und danach das 
EEE EEE SE 
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Ziel und Ende der ganzen Weltgeschichte: das Königtum Jahves. Jahve selbst wird in 
Jerusalem, dem Mittelpunkt der ganzen Erde, residieren. Anbetend werden die bekehrten 
Heiden zu ihm kommen. Ewiger Friede! Ewige Glückseligkeit! ! 

In der Zeit vor dem Exil war das, was das Volk von Gott erhoffte, und das, was die 
Propheten von ihm erwarteten, sehr verschieden. Das Volk hoffte, von Gott aus Seiner 
äußeren Not erlöst zu werden. Die Propheten dachten an Erlösung aus der großen inneren 
Not, an gottgewirkte geistig-sittliche Befreiung. In der Zeit nach dem Exil ist das, was 
das Volk und die Propheten von Gott erwarten, sehr konform. In erster Linie erwarten 
beide, daß Israel die Stellung in der Welt bekommt, die ihm als Gottesvolk gebührt: Je- 
rusalem der Mittelpunkt der ganzen Erde, überschüttet mit der Fülle irdisch-überirdischer 
Glückseligkeit, die in Gott beschlossen ist?. Daneben heißt es freilich dann und wann, 
daß zu diesem Ende erst ein Gericht ergehen muß, in dem die Sünder, die es leider Gottes 
in der Gemeinde gibt, vernichtet werden, den Frommen aber das, was sie gefehlt, vergeben 
wird3. Doch keine Spur findet sich von den Gedanken der älteren Propheten, daß die Er- 
lösung, auf die man warten soll, ihrem eigentlichen Wesen nach die Erlösung von dem 
Bösen ist, in dessen Knechtschaft alle schmachten. Der Gedanke war für die Masse viel 
zu hoch. Nur einzelnen war es beschieden, ihn in seiner ganzen Größe zu erfassen und 
mit ihm das auszudrücken, was ihre tiefste Sehnsucht war. 

Die Zeit nach dem Exil ist, wie es scheint, eine Zeit gewesen, in der nicht nur das 
Volk als Ganzes, sondern ebenso der Einzelne im Volk das Leid des Lebens besonders 
schmerzlich spürte. Zeugnis dessen sind die vielen Psalmen, die wir aus dieser Zeit be- 
sitzen, in denen einzelne ihr Herz ausschütten. Zwei Typen sind zu unterscheiden: die, 
die da meinen, daß sie schuldlos leiden, und die, die da glauben, daß ihr Leid Sünden- 
strafe ist. Beide Typen sind auf ihrem Leidenswege zu der tiefsten Einsicht der Religion 
überhaupt gelangt. 

Die, die da meinen, daß sie schuldlos leiden, sind weitaus in der Mehrzahl®. Leiden- 
schaftlich betonen sie bisweilen, wie schuldlos sie sich fühlen. 

„Jahve, schaff’ mir Recht, 
denn in Unschuld bin ich gewandelt“ 5. 


Leidenschaftlich appellieren sie an den gerechten Gott, daß er ihnen ihr Recht auf Glück 
nicht länger vorenthalte. 


„Nach deiner Gerechtigkeit rette mich, reiß mich heraus“ ®. 


Doch ein Problem des Leides kennen nur wenige von all den Dichtern der Unschulds- 
psalmen. 
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„Mein Gott, mein Gott, warum hast du mich verlassen?“1 
Der, der sein Leid mit am schmerzlichsten als ein Problem empfunden und zugleich die 
tiefste Lösung des großen Rätsels Leid erlebt hat, ist der Dichter von Psalm 73. 

Einst hatte er, wie so viele Fromme seiner Zeit, geglaubt, daß Gott sich dadurch, daß 
er Glück und Unglück nach strengem Maß verteile, als ein gerechter Gott erweise, Als er 
selbst von schwerem Leid getroffen war, überkam ihn die Verzweiflung. Denn er wußte 
nicht von irgendwelchen Sünden, für die er nach Fug und Recht so hätte leiden müssen. 
Lange rang er. Endlich drang er durch. Nicht die Gewißheit einer Anwartschaft auf äußeres 
Glück und Wohlergehen ist der Trost der Religion. Der Trost der Religion ist etwas ganz, 
ganz anderes, ist das „Bei-Gott-sein“, das auch der Leidende in seinem Leide wunderbar 
erleben kann. 

„Ich bin stets bei dir, 
du hältst mich an meiner Rechten. 
Nach deinem Rate leitest du mich, 
führst an der Hand mich hinter dir her. 
Wen hab ich sonst im Himmel?, 
und außer dir begehr ich nichts auf Erden. 
Ist mir auch Leib und Seele verschmachtet, 
bleibt Gott doch allzeit mein Teil?.“ — 


Die Frommen, die da glaubten, daß ihr Leid Sündenstrafe sei, sind in der Minder- 
zahl3. Gebrochnen Herzens bekennen sie sich schuldig. Reumütig bitten sie, Gott möge 
doch vergeben und Gnade walten lassen. 


„Gott, sei mir gnädig nach deiner Güte, 

nach deiner großen Barmherzigkeit tilge meine Sünden. 
Wasch mich rein von meiner Schuld 

und reinige mich von meiner Missetat?.“ 


Aber niemals findet sich in allen diesen Psalmen das Versprechen: ich will nicht wieder 
sündigen!, oder wenigstens: ich will versuchen, es zu unterlassen! Dagegen heißt es dann 
und wann: 

„Lehre mich, Gott, deinen Weg.“ ® 
„Laß nicht zu, daß sich mein Herz zum Bösen wendet.“ ® 
Und einmal: 
„Schaff in mir, Gott, ein reines Herz, 
und gib mir einen neuen, gewissen Geist. 
Verwirf mich nicht vor deinem Angesicht 
und nimm deinen heiligen Geist nicht von mir.“? — 
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Es ist einundderselbe Leidensweg, der Weg des Lebens, auf dem Fromme so ganz 
verschiedener Art zu der tiefsten Einsicht der Religion überhaupt gelangt sind. Die meisten 
bitten flehentlich, daß die Last des Leides ihnen abgenommen werde. Einer unter ihnen 
bittet nicht. Denn er hat auf seinem Leidensweg erfahren, daß es ein viel, viel höheres 
Glück als äußeres Wohlergehen auf dieser Erde gibt: die Seligkeit, im Ewigen zu ruhen, die 
auch der Leidende im tiefsten Leide wunderbar erleben kann: 

„Ich bin stets bei dir!“ 

Ein andrer aber hat gelernt, daß man, wenn man denn bittet, zu allererst und vor allem 
um etwas ganz, ganz andres bitten muß: 

„Schaff in mir, Gott, ein reines Herz!“ 

Damit aber endet der Weg der frommen Psalmensänger da, wo einst der Weg geendet 
hat, den die Propheten gingen, bei dem Gedanken an eine künftige Erlösung. Die Welt- 
erschaffung hat Gottes Schöpferkraft nicht aufgezehrt. Es ist dieselbe Kraft, die weiter wirkt, 
indem sie Menschen aus den Banden eben dieser Welt erlöst, damit sie einer höheren Form 
reinen Lebens teilhaft werden. 

„Schaff in mir, Gott, ein reines Herz!“ 

Ja in gewisser Hinsicht sind die Psalmisten noch über die Propheten hinausgelangt. Die 
Propheten dachten zumeist nur an das Volk, das als solches in der Folge der Geschlechter 
eine Zukunft hat. Ein Geschlecht der Zukunft wird das Wunder geistig-sittlicher Befreiung 
an sich erfahren und dann in ungetrübtem Glücke leben. 

Die Psalmisten wissen nur von einem Erdenleben ohne Zukunft. Diese Armut führte 
sie zu ihrem Reichtum. Mag äußerlich das Erdenleben noch so leidvoll sein, man kann das 
Eigentliche und das Letzte, das, worauf es ankommt, doch bereits in ihm erleben, die Er- 
lösung aus den Banden dieser Welt zu einer höheren Form reinen Lebens und die Gewiß- 
heit, stets bei Gott zu sein. 

Ve: 

In der Religion des Spätjudentums liegt der Akzent noch mehr auf der Zukunft 
als je zuvor. Die Gegenwart erscheint schließlich ganz entgottet. Der Fürst dieser Welt ist 
der Teufel.! Die Dämonen sind sein Heer. Allenthalben lauern böse Geister, um die Men- 
schen zu quälen und zu martern und zur Sünde zu verführen.? Die Dämonen kann man 
als lebendige Macht erleben. Gott kann man kaum erleben. Der ist ganz, ganz fern. Erst 
in der Zukunft wird das anders werden, am jüngsten Tag, dem Tag des großen Welt- 
gerichts. An ihm wird Gott sich plötzlich als der lebendige Gott erweisen und die Welt 
von allem Leid erlösen.? Bis dahin muß man auf ihn warten. 

Nicht anders ist es in der Religion des Einzelnen in jener Zeit. Auch der Einzelne 
hat gelernt, das Eigentliche und das Letzte erst von der Zukunft zu erwarten. Aus der 
argen Welt, die ganz von Gott verlassen ist, glaubt er durch das Tor des Todes in eine 
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bessere Welt zu treten, der Gott nicht ferne ist.! Oder er erwartet, am jüngsten Tag, 
dem Tag des großen Weltgerichts, von den Toten auferweckt zu werden und dann den 
lebendigen Gott von Angesicht zu schauen, den er während seiner Erdentage kaum hat 
spüren können.? 

Die Gottesferne, in der die Menschen damals lebten, ist schaurig. Das ewige Starren 
auf die Zukunft hat sie dahin gebracht. So verrann in Wirklichkeit ihr Leben, ohne daß 
sie etwas von dem erlebten, worauf es ankommt, das doch bereits in diesem Leben zu 
erleben ist, etwas von der Erlösung aus den Banden dieser Welt und der Gewißheit, stets 
bei Gott zu sein. 

Erst nach einer Weile sind auf einmal in der gottesfernen Welt von damals wieder 
Menschen da, die aus eigenem Erleben davon reden können, daß „alles neu geworden“ ist, 
und daß sie nun „nichts mehr von der Liebe Gottes scheiden kann“. E. Balla. 
1 Weish 3ıff. Arff. 5aff. ı15ff. 4.Makk 537 73..19 97f. 104 153 1613 171sff. 183. 23. 

2 Dan 122 2. Makk 76.9. 14. 23. 29. 36 1243ff. 1446 Ps. Sal 311f. 1311 143. of. 1512f. Sib. Or 41rsff. Hen 22 


51 9110 923 1005 1031ff. 1041ff 10811ff. 4.Esra 732ff. 75ff. Syr. Bar. Apok 1412f. 301ff. 441sff. 49—52 
Test. d. 12 Patr. XIlıo. 
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Bücherhinweise. 


Mc. Cown, Chester Charlton (Prof. in Pacific School of Religion): The Testament of Solomon 
edited from manuscripts with introduction. 
(Untersuchungen zum Neuen Testament, herausgegeben von H. Windisch, 9. Heft.) 
Leipzig 1922, Hinrichs (XII 302 S. gr. 8). 

Mit großem Fleiß hat der Vf. sechs unveröffentlichte Handschriften des Salomo-Testa- 
mentes, davon zwei im griechischen Kloster zu Jerusalem, aufgespürt und den Text der zehn 
ihm im ganzen erreichbaren Handschriften und einiger Fragmente mit vorbildlicher Sorgfalt 
verarbeitet. Seine Textausgabe, der eine umsichtige Einleitung vorangeht, wird für lange 
Zeit die maßgebende .bleiben. 

Die dem dritten nachchristlichen Jahrhundert angehörige, aber durchweg ältere Stoffe 
verarbeitende Schrift gehört in die Klasse der Zauberbücher. Die Erzählung von Salomo’s 
Macht, dessen Ring die Dämonen zum Tempelbau unterwirft, und von seinem Fall, als er 
sich zum Götzendienst verleiten läßt, hat nur die äußere Einkleidung abgegeben für die 
Schilderung der Dämonenwelt und ihres Wirkungsbereiches. Hier liegt das Hauptinteresse 
der Schrift, die den Leser instandsetzen will. elöevaı rag Ödvvausıs TOv daLudvwv xal rac 
uoopag aur@v xal ra Övduara adro@v rOv ayyeiwv Ev olg xarapyoüvraı (XV 14). 
Wer sich, etwa zum Verständnis der frühchristlichen apokalyptischen Literatur, einen Ein- 
druck von Engel- und Dämonenglauben, von Buchstabenmystik und Astrologie in der da- 
maligen Vorstellungswelt der großen Menge verschaffen will, findet eine Fülle lehrreicher 
Beispiele. Besonders ist auf die eingehenden, sorgfältigen Register — darunter ein solches 
der griechischen Worte, ferner ein solches der Ausdrücke der Angelologie, Astrologie, Dä- 
monologie und Magie, endlich der Grammatik und Syntax — hinzuweisen, die eine über 
den Rahmen des eigentlichen Inhaltes hinausgehende Benutzung des Werkes ermöglichen. 

Lic. Dr. J. Jeremias-Riga. 


Dr. Odo Casel O.S.B.: Die Liturgie als Mysterienfeier (Ecclesia Orans IX). Freiburg i. B. 
1922, Herder.‘ X, 160 S. 

Wie in der evangelischen Kirche, so ist auch in der katholischen neue Freude an der 
Liturgie erwacht. Auf katholischer Seite fassen sich die damit zusammenhängenden Be- 
strebungen gut zusammen in der Schriftenreihe Ecclesia Orans, die der Abt von Maria- 
Laach, Dr. Ildefons Herwegen, herausgibt. Die Reihe wendet sich an alle Gebildeten katho- 
lischen Glaubens und ist bereits sehr verbreitet. Was uns hier angeht, ist die Tatsache, daß 
bei dieser Gelegenheit auch wichtige religionsgeschichtliche Forschungen angestellt werden: 
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ich weise darauf besonders hin, da nichtkatholische Kreise sonst leicht diese wertvollen Unter- 
suchungen übersehen. 

Dr. Casel bietet zunächst eine ausführliche Darstellung der griechischen und hellenistischen 
Mysterien. Er schöpft aus den Quellen. Was ihn besonders auszeichnet, scheint mir die 
Kraft der Nachempfindung zu sein. Das, was er in der katholischen Liturgie der Gegenwart 
erlebt, befähigt ihn in besonderer Weise, in den Geist der antiken Mysterien einzudringen. 
Dann stellt der Verfasser sozusagen das Christentum als Mysterienreligion dar: „die Ana- 
logie der antiken Mysterien lehrt uns viele der christlichen Wahrheiten erst tiefer erkennen 
und durchschauen“ (S. 98). Natürlich macht sich Casel auch Gedanken über die hier be- 
stehenden Unterschiede. Er betont zum Teile dasselbe, was ich 1923 (damals mit Casels 
Ausführungen noch nicht bekannt) in meiner Schrift „Sterbende und auferstehende Götter“ 
hervorhob: ein bedeutungsvoller Unterschied liegt in der verschiedenen Wertung der Ethik. 
„Bei den Geheimkulten der Alten sehen wir, wie in der älteren Zeit die Sittlichkeit vor dem 
eigentlich Religiösen ganz zurücktritt; äußerer Vollzug der von den Göttern verlangten Hand- 
lungen genügt; eine innere Gesinnung oder gar eine sittliche Umkehr wird nicht verlangt. 
Später treten sittliche Forderungen zuweilen in den Kreis der Mysteriengedanken ein, aber 
zum Schaden des rein Religiösen, das nun einer bürgerlichen Moral dienstbar gemacht wird. 
Die religiösen Riten aber verirren sich oft derart in einen Kult der reinen Natur und kommen 
dadurch nicht selten so sehr den niederen Strebungen der menschlichen Anlagen entgegen, 
daß die Kirchenväter mit Recht von ihrem höheren sittlichen Standpunkt aus den Mysterien 
Unsittlichkeit vorgeworfen haben. Demgemäß enthalten sie auch manche Zeremonien, die 
einem verfeinerten Gefühl als schwül, roh und gemein vorkommen müssen; und vergebens 
suchten die Philosophen der späteren Antike durch allegorische Umdeutung diesen Makel zu 
tilgen. Demgegenüber leuchten die Mysterien Christi von einem solchen Lichte der Rein- 
heit und sittlichen Hoheit, wie sie eben nur das Christentum unter den Religionen vertritt. 
Diese Sittlichkeit aber zieht das mystische Leben nicht etwa zu bloßer Moral herab, sondern 
verbindet sich mit ihm zu wunderbarer Einheit“ (S. 100f.). Ich würde diesen Sachverhalt 
heute etwas zurückhaltender formulieren. Wie wichtig ist für die sittliche Haltung der Osiris- 
religion der demotische Setneroman, für die der Isisgläubigen die Tatsache, daß es in ihren 
Kreisen eine Art Bußdisziplin gab, die vielleicht ein Vorbild der altkirchlichen Bußdisziplin 
war (darüber hoffe ich in einem späteren Hefte des Angelos handeln zu können). Wie dem 
auch sei, es läßt sich nicht leugnen: hier liegt ein ernsthaftes Problem vor, das den Ab- 
stand zwischen Mysterien und Urchristentum teilweise kennzeichnet. Leipoldt. 


Nachtrag zu S. 66 (Anm. 10). 


Zu nsnw jax. Man darf sich durch die nachträgliche volksetymologische Deutung des Namens als 
Grundstein nicht irreführen lassen. mm hängt ursprünglich mit rau (Höhle unter dem Brandopfer- 
altar, dem Jerusalemer heiligen Felsen Mid. III) und jr" (Kanäle von dieser Höhle zum Kidrontale 
b. Sukka 49°) zusammen. Was die eigentliche Bedeutung von no ist, haben schon die Tannaiten 
nicht mehr gewußt. 


Für die nächsten Hefte sind folgende Beiträge zugesichert: 
Fortsetzung des Artikels: „Alellenistische Volksreligion und by- 
zantinisch-neugriechischer Volksglaube“ von Karl Dieterich. 
Eine eingehende Würdigung des russischen Werkes von Schellinsky 
über die „Aellenistische Religion“ von Dozent Pfarrer Otto 
Pohrt (Riga). 

„Der Erzählungsstil der Evangelien“ von Privatdozent Pfarrer 
Lic: Piebig: 

„Der kleine Talmudtraktat über die Proselyten“ (Einleitung, Text 
und Übersetzung) von Dr. Gottfried Polster (Leipzig). 
Bericht über die in der nordischen gelehrten Literatur der letzten 
Jahre gezeitigten Ergebnisse für die Zeitgeschichte und Kultur- 
kunde der NT. Zeit von Professor Dr. Torm (Kopenhagen). 
Veröffentlichung und Beschreibung von Bildern heiliger Steine 
auf Münzen (Professor D. Dr. Leipoldt). 


Manuskripte für das 3./4. Heft des I. Bandes sind bis 30. Mai 1925 
an den Herausgeber, Leipzig, Waldstr. 59 einzusenden. 


DIE REDAKTION DES ANGELOS 
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Der kleine Talmudtraktat über die Sklaven. 


Einleitung. 

Der Traktat gehört zu den septem libri talmudici parvi Hierosolymitani!. Er stellt in 
drei Abschnitten die auf das Sklavenrecht bezüglichen Vorschriften aus dem Talmud und 
den tannaitischen MidraSim zusammen?. Diese Zusammenfassung weicht von der des Maimonides® 
und des babylonischen Talmuds sprachlich und halakhisch ab. Daher ist anzunehmen, daß 
der Traktat aus nachtalmudischer Zeit stammt‘. Zum Verständnis der in 'Abadim enthaltenen 
Bestimmungen sei das Wesen der Sklaverei im Judentum betrachtet. 

Schon das mosaische Recht faßte den Sklaven in anderem Sinne auf, als etwa die 
Griechen den dovloc oder die Römer das mancipium. Das geht daraus hervor, daß die 
Sabbatruhe auch für den “39 gelten sollted, und daß alle Gebote der Nächstenliebe damit 
begründet wurden, das Volk Israel sei auch einst in Knechtschaft gewesen. Der Geist der 
mosaischen Gesetzgebung ist so sehr vom Eindruck der Befreiung vom ägyptischen Joch 
beherrscht, daß strengste Sklaverei sich kaum damit vereinbaren ließ®. Das Wort „Sklave“ 
bedeutet hier jedenfalls keinen Stand der Rechtlosigkeit, wie bei anderen Völkern jener Zeit?, 
sondern ein Dienstverhältnis, das auch vorübergehender Natur sein konnte. So bezeichnen 
27 und rmeW keinen absoluten Gegensatz zum freien Stand®, wie bei den Römern? und 
Griechen, sondern werden häufig durch Beiworte als Ausdrücke eines zeitlich begrenzten 
Verhältnisses bestimmt. Stets gehören Sklave und Sklavin zu den Hausgenossen, zur 
Familie 10. 

Warum hat aber das altjüdische Recht die Sklaverei nicht gänzlich abgeschafft? Weil 
der wirtschaftliche Zusammenhang mit den Nachbarvölkern zu eng war, als daß die Israeliten 
auf diese Einrichtung verzichten konnten, ohne ihr Wirtschaftsleben ernst zu schädigen. 
Reine Lohnarbeit gab es ja damals noch nicht in umfassendem Maße; so war die Arbeit 
durch den Sklaven die gangbarste Form der Fremdarbeit. 

In dem Gesagten liegt, soziologisch betrachtet, auch der Grund, aus dem mit fort- 
schreitender Entwicklung das Sklavenrecht immer stärker eingeschränkt wurde. Wenn das 


en] 








1 ed. RKirchheim, Frankfurt a. M. 1851. Zuvor schon waren “Abadim, Kuthim und Gerim in nYXn 
"sr Livorno 1805 u. in mn" "am Pisa 1816 abgedruckt. Vgl. JE 11402—408, 

2 Mekh zu Ex 217 Siphra zu Lev 25 Qid 14—25 Git 37—49. 3 npın == IV Abschnitt “Abadim. 
4 Vgl. RKirchheim, Septem libri talm. parvi Hierosol. Einleitung S. 3. 

5 Ex 2010 Deut 514 1611. 

6 Vgl. Ex 2220 239 Deut 515 1019 1515 1612 241822 Hi 3113—15. 

7 Vgl. Zadoc Kahn, L’esclavage selon la bible et le talmud 1867 (Einleitung); Krakau 1892 von JSFuchs 
übertragen. 

8 Vgl. SMayer, Die Rechte der Israeliten, Athener und Römer, Leipzig 1866 Bd. II S. 40; MMielziner, 
Die Verhältnisse der Sklaven bei den alten Hebräern, Kopenhagen 1859 S. 11. 

9 Vgl. Hegel, Philosophie des Rechts $2; Gajus, Inst.1$ 9. 

10 Vgl. Gen 1414 153 1723 Ex 2312 Lev 416 Pred 27 Ps 8616 11616 Jer 214. Vgl. dazu Mielziner S. 13N.1. 
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jüdische Recht überhaupt als constitutio juris divini sich von religiösen und ethischen Ge- 
sichtspunkten leiten ließ, so mußte es, sobald es irgend anging, die Sklaverei abschaffen!, 
während das römische Recht auf die materielle Ausbeutung nicht verzichten wollte?. — 

Die Bibel gebraucht den Ausdruck 7239 ebenso für den israelitischen wie für den fremd- 
stämmigen Knecht. Erst Luthers Übersetzung trägt in die Bibel einen Wortunterschied hinein 
zwischen dem „Knecht“, der zum eigenen Volk gehört, und dem „Leibeigenen“ aus heid- 
nischem Stamm. Wenn manche Rechtshistoriker3 einen Unterschied konstruieren zwischen 
jüdischen „Sklaven“ und „Halbsklaven“, so glaube ich diesen mit Farbstein ablehnen 
zu müssen. 

In den Zustand der Sklaverei geriet jemand, um den aus einer strafbaren Handlung 
entstandenen Schaden zu ersetzen (ex furto), oder um seinen Lebensunterhalt zu sichern, 
der bei Selbständigkeit in Frage ‚gestellt wäre (ex consensu). Im ersten Falle? durite das 
Gericht den Täter nur einem Israeliten, nicht einem Heiden in Dienst geben’. Als Herodes ® 
die Diebe Fremden zur Knechtschaft gab — weil damals die Knechtschaft von Volksgenosssen 
bei den Juden bereits nicht mehr üblich war —, war die Entrüstung im Volke groß; solche 
Sträflinge zurückzukaufen galt als große Pflicht, als 721 mx2?. Der zweite Fall war stark 
eingeschränkt®. Bereits in prophetischer Zeit ja wurde gegen die Selbstveräußerung angekämpft?. 

Bei diesen zwei Entstehungsursachen der Knechtschaft ist erklärlich, daß der Knecht 
nicht als tiefstehendes Individuum betrachtet wurde, das der Herr nach Willkür behandeln 
durfte. Besonders die Magd genoß den Schutz des humanen Gesetzes und wurde in ein 
enges Verhältnis zur Dienstherrschaft gestellt. Jeder Knecht durfte nur nach seinen Kräften 
und Fähigkeiten beschäftigt werden, niemals mit Verrichtungen, die wider seine persönliche 
Ehre10 gewesen wären. Die Herrschaft des Dienstherrn über den Knecht war lediglich ein 
Schuldverhältnis, kein. dingliches Recht; so gehörte zwar der Arbeitsertrag dem Herrn; auch 
durfte dieser den Knecht vermieten oder ihn zum Pfande geben; er durfte ihn aber nicht, 
wie bei den Römern, mißhandeln oder gar töten. Der Knecht war auch strafrechtlich ein 
voll verantwortliches Rechtssubjekt. Nur in einem Punkte war seine Rechtsfähigkeit ein- 
geschränkt: er konnte nicht als Zeuge auftreten; doch galt das auch von jeder Frau !!; nicht 
als Sklave war er unfähig zum Zeugnis; er sollte nur nicht ein Recht besitzen, das nicht 
einmal seine Herrin besaß. 

Gleichviel, ob die Knechtschaft ex furto oder ex consensu begründet war: nach sechs 
Jahren endete sie. ‚Diener ex consensu konnten das Dienstverhältnis über sechs Jahre hin- 
aus verlängern!?, mußten aber in diesem Falle am Ohrläppchen gezeichnet werden '3. 

Alles in allem waren die Pflichten des Herrn gegen den Diener so umfangreich und 
seine Rechte so eingeschränkt, daß der Talmud den Ausspruch tut: „Wer einen Sklaven 
erwirbt, erwirbt damit einen Herrn“ 14, 


1 Man vergleiche die Halakhoth des vorliegenden Traktates. 
2 Bei den Römern beruhten die Gesetze auf constitutio iuris gentium: Servitus autem est constitutio 


iuris gentium, qua quis dominio alieno contra naturam subicitur. — Corpus iuris civilis, Inst. I 3 Di- 
gesta 1 83—5. 

3 S. Kohler, Das Recht Armeniens ... . Zeitschr. f. vergl. Rechtsw. VIII S. 405; Stade, Geschichte des 
Volkes Israel I S. 378, 4 Vgl. Cap. 2 unseres Traktates. 

5 Maim III npım , nas3ı 12; ant 48% und 1611. 

6 ant 161ı. 7 BB8». 8 Vgl. “Abadim Il. 9 1 Kön 41 Am 26 86 Hi 249 Neh 55. 
10 Mayer aaO. S. 46 u. Note 4. 11 BQ 88 Maim “Abadim 94. 12 Qid 15». 


13 “Abadim III 1 und die ebd. Note a) angeführten Stellen. Damit wurden sie zu Sklaven im eigentlichen 
Sinne gestempelt. 14 Qid 20° 22° “Ar 30 Mekh zu Ex 21s Siphra zu Lev 253. 
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Größer war allerdings die Dominipotestas gegenüber den heidnischen Sklaven. Sie 
wurden teils von den Nachbarvölkern oder den heidnischen Beisassen gekauft; teils waren 
sie im eigenen Hause als Kinder von Sklaven geboren. Man kann annehmen, daß ihre 
Zahl zu allen Zeiten gering war; z. B. erfahren wir!, daß bei der Rückkehr aus der baby- 
lonischen Gefangenschaft 42360 erwachsene Exulanten nur 7337 Sklaven und Sklavinnen 
mitführten. Wenn wir im Talmud Vorschriften für den Fall finden, daß zwei Herren einen 
Sklaven besitzen?, so können wir daraus vielleicht entnehmen, wieviel geringer die Diener- 
schaft im allgemeinen gewesen sein muß als z. B. bei den Römern der gleichen Zeit?. In 
weiten Kreisen fand selbst diese gemilderte Sklaverei Ablehnung!. Zur Zeit des zweiten 
Staates scheint sie, wie oben erwähnt, kaum üblich gewesen zu sein®. 

Gebote der Humanität galten gegenüber dem heidnischen Sklaven genau so wie gegen 
den jüdischen. Jede körperliche Schädigung hatte sofortige Freilassung zur Folge. Einer 
Pflicht mußten sich allerdings die fremden Diener unterziehen. Da sie die Speisen zu be- 
reiten hatten, so mußten sie durch die Beschneidung® in den Bund des Judentums auf- 
genommen werden. Jedoch wurde der Diener dazu nicht gezwungen; wenn er sich nach 
einem Jahre der Pflicht nicht unterziehen wollte, so wurde er weiter verkauft. 

Während im römischen Rechte der Freigelassene noch in einem gewissen Abhängigkeits- 
verhältnis blieb”, endete nach jüdischem Recht mit der Freilassung jegliche Potestas. Entfloh 
ein Sklave seinem Herrn, so durfte er diesem bereits nach mosaischem Rechte$ nicht zurück- 
gegeben werden. Der Talmud? dehnt diese Vorschrift auf Sklaven aus, die ihren jüdischen 
Herren im Auslande nach Palästina entilohen waren. 

Die Gesamteinstellung des Judentums zum Sklaven ist die zum Mitmenschen. Wenn 
Aristoteles in seiner nikomachischen Ethik1% kurz und bündig erklärt: „Gerechtigkeit existiert 
nicht gegenüber dem Sklaven“ und an einer andern Stellei! den Sklaven in einem Atem- 
zuge mit dem Affen nennt, wenn bei Juvenal!? die Frage gestellt wird: „O demens! ita 
servus homo est“: so vergleiche man damit die geistige Haltung des Judentums, welches 
vorschrieb, mit ihnen am gleichen Tische die gleichen Speisen zu essen !3, sie wie Familien- 
mitglieder zu benennen und bei ihrem Ableben zu trauern a 


IE 


1. [Das Gesetz] vom hebräischen Sklaven und vom [Ohr]durchbohrten hat [nur] mit 
dem Jobeljahr Geltung?. [Das Gesetz] vom Erbland und von den Bauländereien hat [eben- 
falls] nur mit dem Jobeljahre Geltung. R. Jifma'el sagte: »Daher heißt es?: „Wie ein dem 
Bann verfallenes Feld, dem Priester fällt es als Eigentum zu.“ So wie [das Gesetz über] 
000 0 ld BR] EEE El be a a a m 
1 Neh 767 Ez 26. 2 Git 41° und “Abadim III 6 BQ W. 

3 Siehe Hamburger RE Is. v. „Sklaven“ die angegebene Zahl. 4 Philo opp. II 458 u. 482. 
5 Vgl. Aboth 28 u. 15 BM 60». 
6 Gen 1710-14 Ex 124. Außerdem mußten sie am Sabbat ruhen und sich des mo» janp erfreuen. 
Die letztere Pflicht setzt die Beschneidung voraus: Ex 1244 Deut 121218 1611 14. Vgl. auch J°b 46f. 
7 Der indische Gudra konnte überhaupt nicht befreit werden. Siehe Jelly, die juristischen Abschnitte 
aus dem Gesetzesbuch des Manü $ 414 in d. Zeitschr. f. vergl. Rechtsw. Bd. VI. 
8 Deut 2315 16. 9 Jeb 45°. 10 58. 11 510 813. 12 6221. 
13 Qid 20° ‘Abadim II2 Siphra zum Abschnitt \n2. 14 Vgl. Ber 16». 
I1. a) Vgl. “Ar 29° Git 65* Qid 69° Maim npin =”, Danny num 108-9 Maim “Abadim 110 Stmag 83; 
ns man 9 nbw "nu 26714. — Geltung des Jobeljahres endete etwa gleichzeitig mit dem ersten 
Reich. Seitdem kannte man nicht mehr Sklaven, sondern nur Lohnarbeiter byip, "ao, WaW, aW; s. auch 
Mielziner aaO. S. 47 Note 2. b) Lev 2721. 
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das Erbland nur mit dem Jobeljahre [gelten darf]‘, so kann auch [das Gesetz über] die Bau- 
ländereien nur mit dem Jobeljahre [Geltung besitzen]. 


2. [Die Feier des] Jobeljahres gleicht dem Neujahrsfest hinsichtlich des Posauneblasens 
und der Segenssprüche, jedoch verdrängt das Posauneblasen zum Jobel [sogar] den Sabbat®. 


3. Von welcher Zeit an? haben die Jobeljahre aufgehört? Seit der Ankunft Pols, des 
Königs von Assyrien, und Tiglath Pilesers, des Königs von Assyrien, und der Vertreibung 
der Stämme Ruben, Gad und des halben Stammes Manasse®. 


4. Ein hebräischer Sklave wird durch Geldzahlung und Beurkundung erworben ?, und er 
erwirbt sich selbst [zurück]® durch die Jahre“, durch das Jobeljahr@ und durch Rückgabe 
des [entsprechenden Teils des] Kaufgeldes. Besser gestellt ist die hebräische Magd, die sich 
[auch schon] durch Anzeichen [ihrer Reife zurück]erwirbt®. Der [am Ohr] durchbohrte? [Sklave] 
wird durch das Durchbohren erworben und er erwirbt sich [zurück] durch das Jobeljahr und 
durch den Tod des Herrn. 


5. Wenn jemand seiner Magd einen Scheidebrief? schreibt, so behauptet R. Hanina® b. 
Gamliel, daß sie dadurch nicht frei wird; die Weisen [jedoch] sagen, daß sie wohl frei wird. 
Sagt er ihr [aber]*: Du bist eine Freie, so behaupten die Weisen, daß sie dadurch nicht 
frei wird. 

6. Man darf zwar seine Tochter von [einem] Dienstherrn an [einen andern] verkaufen, 
von [einem] Ehegatten an [einen andern], von [einem] Dienstherrn an einen Eheherrn, nicht 
aber von [einem] Eheherrn an einen Dienstherrn‘. 


7. Wenn jemand seine Tochter unter der Bedingung verkauft, daß der Herr sie nicht 
für sich bestimmen soll, so: gilt zwar der Verkauf, die Bedingung aber ist nichtig, «weil er es 





Ill. c) Lev 25277. 
I2. a) Vgl. RH 26» 29» 306 “Ar 3b Maim aaO. bay monw 1011. 
b) Vgl. RH 30° Maim aaO. 12. 

3. a) "mann als zwei Worte aufzufassen ist unwahrscheinlich, da wir im Hebräischen eine Parallele für 
zwei Fragen "x und “nn, die zu einem Worte vereinigt sind, nicht finden. Diese Behauptung, die ja 
übrigens vom Wilnaer Gaon in seinem Kommentar n"bx nı2® zu Ber lı aufgestellt worden ist, man 
könnte es vielleicht "max lesen, ist unwahrscheinlich, da wir dann dieses n als X prostheticum auffassen 
müssen, was aber nur dann möglich ist, wenn der nächste Buchstabe vokallos ist, wie z. B. #111 > »intR. 
In unserem Fall aber ist er mit einem Vokal versehen nicht nur im Hebräischen, sondern auch im Syrischen. 

b) Vgl. Maim aaO. 108 pGit 43. Siehe jedoch Zadoc Kahn, op. cit. hebräisch von Fuchs S. 27. 
I4. a) Vgl. Qid 14 Maim aaO. “Abadim Il 1 u. 12 Semag 83. 

b) In Qid aaO. fehlt das Wort mx. c) Ex 212 Deut 1512. 

d) Unabhängig vom Ablauf der sechs Jahre: Lev 2öst. 

e) Schon zwei Haare genügen als Zeichen der beginnenden Pubertät: Qid 16‘. 

ft) Ex 216. 
15. a) Gemeint ist lediglich eine Art Kündigung statt einer Freilassungsurkunde; z.B. einer sagt zu 
seiner Magd: du bist nun jedem Menschen erlaubt Qid 6® Git 85®. Siehe jedoch Git 40° statt Scheide- 
brief Verlobungsbrief; vgl. dazu Maim aaO. “Abadim 53. 

b) Die Namen Hanina und Hananja wechseln, 

c) Von einer mündlichen, nicht schriftlichen Abmachung ist die Rede. Vgl. Qid 16®. 

d) S. Strack 127 u. die dort angegebene Literatur. Im Talmud ist dieser Streit nicht angegeben. 
16. a)Qid 18° führt zwei Auffassungen an, nämlich außer der hier erwähnten diejenige des R., Sim'on, 
daß man auch von Dienstherrn an Dienstherrn die Tochter nicht verkaufen darf (wörtlich von Dienst- 
stelle zu Dienststelle, von Ehe zu Ehe usw. usw.). Gesetzlich maßgebend ist jedoch die hier im Text 
wiedergegebene Auffassung. Vgl. auch Maim aaO. “Abadim 413 Ars jax 199 jmow "1m 373. 
17. a) D.h. sie nicht heiraten soll. 
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entgegen einer Torabestimmung vereinbarte und die Bedingung eines, der dagegen (gegen 
eine Tora) verstößt, nichtig ist-®. 


8. [Wenn] der Vater [sie] für sich bestimmen will und [auch] der Sohn [sie] für sich 
bestimmen will, so geht der Vater vor; [wenn sie] der Sohn für sich bestimmen will, der 
Vater [aber] sie loskaufen lassen will, so geht der Sohn vor, weil das Gebot der Bestimmung 
dem Gebote des Loskaufs vorgeht; denn es heißt?: „Falls sie ihm mißfällt, die er für sich 
hätte bestimmen sollen, so soll er sie loskaufen lassen“. 


Man bestimme nicht zwei [Mägde] zu gleicher Zeit“. 


9. Der Bruder darf [sie] nicht für sich bestimmen, denn er war in der Schlußfolgerung?. 
Wenn der Sohn, der bei der Schwagerehe nicht an die Stelle seines Vaters treten darf, 
[trotzdem die Magd] für sich bestimmen darf, so sollte sie dieser (der Bruder), der bei der 
Schwagerehe den Vater vertreten muß, nicht für sich bestimmen dürfen? [Der Grund ist, 
daß] die Schrift lehrt?: „Wenn er sie für einen Sohn bestimmt ...“; damit ist der Bruder 
ausgeschlossen °. 


10. Hat er sie für die Zeit nach Ablauf der [Dienstljahre für sich bestimmt, so wird 
sie [für ihn] bestimmt, falls er die Potestas® über sie noch hat, nach den Worten des 
.R. Simon b. El'azar®; falls nicht, so wird sie nicht für ihn bestimmt; die Weisen [aber] 
sagen: solange sie sich bei ihm“ befindet, ist sie [für ihn] bestimmt, weil er anfangs das 
Geld unter dieser Bedingung gegeben hat“. 

11. Wenn jemand seine Tochter verkauft und sie einem anderen zur Frau gibt, so lacht 
er den Herrn aus“, nach Worten des R. Jose b. J’huda. Die Weisen [aber] sagen: er hat 
[damit] nichts getan®. 


17. b) Qid 19» führt wiederum zwei entgegengesetzte Auffassungen an, die des R. Meir und die der 
Weisen; unser Text entscheidet sich für die Weisen. Vgl. dazu Maim aaO. “Abadim 415. Die Be- 
stimmung der Nichtigkeit kommt an sehr vielen Stellen im Talmud vor; siehe Bacher, Exegetische Ter- 
minologie. 

Kassa) Ex.218. 

j b) Diese Vorschrift findet sich in Bekh 13a, ebenso in Mekh zu Ex 218; vgl. auch Maim aaO. 
“Abadim 47. 

c) Eine ähnliche Stelle Sota 8°, doch fehlt dieser Text dort. Wahrscheinlich stützt sich diese Vor- 
schrift auf Mekh zu Ex 218, und zwar auf die zweite dort vertretene Auffassung. 

19. a) D.h. er war eigentlich sogar zur Schwagerehe berechtigt, während der Sohn dazu nicht be- 
rechtigt war. Dieser Ausdruck j772 mm kommt sehr selten vor. Außer den Stellen der tannaitischen 
Midra$im, die Bacher angibt, käme auch pPes 3 30° (Krotoschin) in Betracht. 

b) Ex 210. j 

c) In Mekh zu Ex 219 wird es abgelehnt, aus dem weitergehenden Bruderrecht bei der Schwagerehe 
sein Recht auf die Magd zu folgern; dann erst wird diese Auffassung vertreten. Vgl. dazu pJ°b 1014, 
wo ebenfalls die Folgerung durch den Schluß a minori ad maius (am) bp) abgeleitet ist. 

110. a) non kann auch von DR abgeleitet werden und bedeutet daher Obrigkeit, Gewalt, Potestas. 

b) S. Bacher, Haggada der Tannaiten S. 49%ft. Aus Qid 19» geht hervor, daß es sich hier nicht 
um R. Sim‘on b. Elfazar handelt, sondern um R. Jose b. Jehuda. . 

c) D. h. bei ihm sich aufhält. 

d) Der Ausdruck non bedeutet im ersten Falle Gewalt, Potestas, im Sinne von Verfügungsberechti- 
gung (vgl. dazu ‘AZ 17* und Aboth 110 und 23); im zweiten Falle ist es lediglich räumlich aufzufassen, 
etwa im Sinne von Hausbezirk (vgl. dazu BQ 81®; pSab 6°). Im talmudischen Rechte ist eben mp n94 
ausschlaggebend und nicht bloß das Geld. 

I11. a) D. h. der Ehevertrag hat vor dem Dienstvertrag den Vorrang. 
b) D.h. der Ehevertrag ist nichtig, weil der Dienstvertrag ohnehin zur Ehe führt. Vgl. Qid 19», 
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I. 

1. Ein hebräischer Sklave arbeitet [nur] bei Tage, aber nicht bei Nacht?. R. Jose sagt: 
Je nach der Art seines Handwerks®. Aber alle stimmen darin überein, daß er (der Herr) 
ihn (den Knecht) weder zum Färber, noch zum Fleischer, noch zum Bäcker für die anderen 
anlernen soll. Und er soll ihn [auch] nicht zur Dienstleistung beim Verrichten der Notdurft 4 
verwenden, soll ihn nicht [die Kleider] ins Badehaus tragen lassen; er (der Knecht) soll ihn 
den Herrn) nicht in der Hüfte stützen, nicht abreiben und nicht salben*®. 

2. Er (der Knecht) ißt von dem, was er (der Herr) ißt, und trinkt von dem, was er 
trinkt. Er speist am Tische® und sitzt ihm gegenüber, (er schläft in seiner Nähe, selbst 
wenn sein Bauch voll ist)‘, auch wenn er gerade unbeschäftigt ist. 

3. Ist er (der Knecht) mit Aussatz behaftet oder erkrankt?, so soll er (der Herr) ihm 
den Zeitverlust nicht abziehen. War er aber entflohen und zurückgekehrt, so soll er ihm 
die verlorene Zeit abziehen. 

4. Man darf sich nicht verkaufen, um sich [dafür] ein Kleid oder ein Polster? kaufen 
zu können; wohl [aber] darf man sich verkaufen, um seine Seele zu erquicken®. 

5. Hat er [der Herr] seine [des Knechtes] Zähne in Ordnung gebracht, so soll er ihn 
[trotzdem] nicht leer ziehen lassen; denn es heißt Deut 1513: „Wenn du ihn frei von dir 
ausgehen läßt, so sollst du ihn nicht leer zurücklassen, sondern ihn beschenken“?. R. El’azar 
b. "Azarja sagt: »ist er [der Herr] durch ihn gesegnet worden, so beschenkt er ihn; andern- 
falls beschenkt er ihn nicht.< R. “Agiba sagte: »auf keinen Fall soll er [seine Belohnung] 
auf weniger als fünfzig Zuz® herabsetzen.« 

6. Man darf [einem Knechte] von allem schenken, ausgenommen Knechte, Urkunden 
und Grundstücke?; Mann wie Frau [sind verpflichtet, den Knecht zu beschenken]; nur darf 
der Herr einen hebräischen Knecht erwerben, die Frau jedoch nicht®. 





Il. a) In Qid 15a wird dies nur nebenbei erwähnt und aus der allgemeinen Pflicht zur guten Be- 
handlung gefolgert. Die Quelle für diese Stelle ist Mekh zu Ex 212. 

b) Vgl. Mekh das. Siphra zu Lev 2540. 

c) Wörtlich: für viele, d.h. gewerbsmäßig. Bei Kirchheim aaO. steht noch der Ausdruck "ınbw, 
Geldwechsler. Dafür sprechen auch der Jalqut und die TosBM; s. dort. 

d) Wörtlich: no>b bon ab. 

e) Alle diese persönlichen Dienstleistungen sind verboten, weil sie wie Sklavendienst sind; vgl. 
Lev 2539. Sklavendienst ist verboten, weil 73° nicht Sklave heißt. Vgl. Mekh zu Ex 212. Erlaubt ist 
es dagegen, den eigenen Sohn oder Schüler damit zu beschäftigen. Vgl. dazu auch Pes 25? Maim 
“Abadim 179. Zum Ausdruck: abreiben vgl. auch Dem 13. 
112. a) Qid 15a 20a 22a Siphra zu Lev 2540 Maim “Abadim 19. 

b) Wörtlich: er lagert oder darf lagern im Kreise bei der Mahlzeit. 

c) In () Zusatz der Glosse. 

d) In den oben Note a) erwähnten Stellen ist nur von gleichem Essen, Trinken und Schlafen die 
Rede, nicht aber vom Sitzen am gleichen Tisch und dem Herrn gegenüber; das findet sich nur hier. 
II 3. a) Qid 16% 17a Mekh zu Ex 212 Siphra zu Deut 1512 Maim “Abadim 25. 
II 4. a) Zum Ausdruck »Polster« vergleiche BB 53». 

b) Vgl. Siphra zu Lev 2539 Maim “Abadim lı; 1 Kor 133. 
15. a) Qid 17a 17b erwähnt dies nicht. 

b) In Qid daselbst heißt es nicht Zuz, sondern »5o; pQid 1584: 1 Sela® = 4 Zuz, vgl. Str-B 1292 
Nr. 11a. Maim “Abadim 314 entschließt sich wie R. Jehuda Qid 5a, unser Text wie R. Sim“on. 
116. a) Qid 17a und Siphre zu Deut 1514 besagen, daß man alles außer Geld, nach einem anderen 
Tanna: außer Mauleseln schenken darf. Vgl. auch Maim "Abadim 314. Dieser Text stimmt mit den 
oben erwähnten Stellen nicht überein. Siehe Kirchheim zu “Abadim S. 26 Note 13. 

b) BM 71a begründet es mit den Worten: „Es ist nicht der Gang der Welt“ mit Gründen der 
Schicklichkeit. Vgl. auch Maim “Abadim 12; 194 mau 1n9 jmbw u) 26719. 
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7. Man erwirbt nicht zwei Knechte zugleich?. Wer sich selbst verkauft? oder entflieht‘ 
oder durch Rückzahlung des Kaufgeldes frei wird@, den braucht man nicht zu beschenken. 

8. [Ein Knecht], der wegen eines Diebstahles verkauft wird, soll weder auf dem Markt, 
noch auf dem Bazar“ verkauft werden®; denn es heißt Lev 2555: „Denn mir gehören die 
Kinder Israels als Knechte“. 

9. Wenn jemand sich an einen Heiden verkauft, so sind seine Verwandten und das Ge- 
richtshaus verpflichtet, ihn auszulösen; er aber ist nicht? verpflichtet, sich selbst auszulösen; 
denn es heißt Lev 2548 49: „Einer seiner Brüder soll ihn auslösen, oder sein Oheim oder 
der Sohn seines Oheims ...“ R. Ji$ma’el pflegte zu sagen: »Wenn die anderen verpflichtet 
sind, ihn auszulösen, ist er selbst nicht [erst recht] verpflichtet, sich auszulösen? Wie halte 
ich dann [dieses Gebot] aufrecht: „Wenn er zu Besitz gelangt, so soll er sich: selbst aus- 
lösen“? Vielmehr [muß es heißen]: so wie er nicht wieder in Knechtschaft gerät, wenn er 
sich selbst auslöst, so verfällt er auch nicht in Knechtschaft, wenn andere ihn ausgelöst 
haben.« R. Jose der Galiläer sagte: »[Durch] das Gericht [verfällt er wieder] der Dienst- 
barkeit; [durch] Verwandte wird er frei.« “Agiba [dagegen] sagte: »[Durch] das Gericht 
wird er frei; [durch die] Verwandten [verfällt er wieder] der Dienstbarkeit.« 

10. Hat jemand einen Diebstahl im Werte von zweihundert Zuz? begangen, er [selbst 
aber] ist nur hundert Zuz wert, so soll er verkauft werden und [nach der ersten Freilassung] 
abermals verkauft werden». Hat jemand einen Diebstahl im Werte von hundert Zuz be- 
gangen, [er selbst] aber ist zweihundert wert, so soll er nicht verkauft werden. R. Eliezer 
sagte: »Er wird nur dann verkauft, wenn der Verkauf den Diebstahl wettmacht.« »Wegen 


II 7. a) Der Text bei Kirchheim lautet noch... . xnsano swıe jun. Nach dem Kohut IV S. 452% 
ist das Wort x"=n"o mit ‘Hilfe’, ‘Beistand’ vom Griechischen tıuwela abgeleitet. Demnach müßte man 
etwa so übersetzen: »denn man kann für zwei Knechte nicht genug sorgen und ihnen in ihrer Not 
wenig helfen, da man sich doch nur aus Not verkaufte.c Die von Kirchheim angeführten Erklärungen 
sind unwahrscheinlich (siehe Kohut das.). Die Erklärung des Kohut ist ebenso unwahrscheinlich, denn 
hier kommt es nicht auf die Zahl der Knechte an, daß man den Grund angeben müßte, sondern auf 
den gleichzeitigen Kauf der Knechte. Mir scheint daher die folgende Erklärung wahrscheinlich zu sein. 
nano stammt vielleicht von "22, ‘verstecken’, ‘verheimlichen’; [man müßte dann XA10"2 lesen]. Dem- 
nach heißt es etwa so: »Wenn man mehrere Knechte auf einmal kauft, so kann man nicht verheimlichen 
und ist dann genau so zu betrachten, als hätte man auf dem Markt gekauft; in diesem Falle heißt es 
schon 723» nn>nn« (Lev 2522). 

b) Vgl. Qid 14 Maim ‘Abadim 212. c) Vgl. Qid 16° Maim das. 315. d) Daselbst. 
II8. a) box ist der Handelsplatz für die Reisenden. . . b) Siphra zu Lev 2542. 

119. a) Dieses ‘nicht’ scheint hier versehentlich hineingeraten zu sein, da es die Logik des Folgenden 
stört. Mit Kirchheim muß man hier das Wort nıb5 einschieben, an das der folgende Vers erst recht 
anschließt. 

b) Qid 15°. 

1110. a) Ein Zuz ist mit dem Silberdenar n0> “os zu identifizieren und wird mit dem ViertelSegel 
gleichgesetzt. Im Mittelalter ist der Begriff Zuz verallgemeinert worden und man versteht darunter jede 
Art Geld. Ein Zuz wird in Bekh 50 u. pQid 11 58° als die kleinste Silbermünze bezeichnet. Vgl. 
Krauß, Talmudische Archäologie II 404 ff. und dort angegebene Literatur, Hamburger RE II 808 ff., 
Sch 11.74 (1 22—25). 

b) Vgl. Qid 18a; hier lautet das Beispiel auf 1000 und 500. Dieser Text ist wahrscheinlicher als 
der der Handschriften. Vgl. Kirchheim zu Abadim II S. 28 Note 1. Mekh zu Ex 21 u. Maim 
Geneba 314 haben den Ausdruck ‘wiederverkauft’ nicht, sondern nur ‘er wird verkauft’. Darum hat der 
Gaon Elijjahu aus Wilna den oben erwähnten Text in Qid 182 korrigiert. Kirchheim hat diese Rand- 
bemerkung des Wilnaer Gaon nicht erwähnt und anscheinend übersehen. Daß der Sklave nicht “wieder- 
verkauft’ werden darf, sieht der Talmud (das.) im Wort 12223; vgl. Kirchheim das. S. 29 Note 1. 

c) D. h. der Wert des gestohlenen Gutes und der Erlös des Verkaufs gleich hoch sind. 
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eines Diebstahls darf er nicht verkauft und abermals verkauft werden. Darnach kehrt er 
zu der Stelle zurück, die er vorher versehen hatte!« so sagt R. Meird. R. J’huda [aber] 
sagte: »Er pflegt nicht zu der Stelle, die er vorher versehen hatte, zurückzukehren ®.« 


II. 


1. Der Sklave? wird erst dann [am Ohr] durchbohrt, wenn er seine Aussage wieder- 
holt; denn es heißt Ex 215: „Und wenn der Knecht sagen und (nochmals) sagen wird®.“ 


»Wenn er [der Knecht] Frau und Kinder hat, sein Herr aber nicht Frau und Kinder 
hat, oder wenn der Herr Frau und Kinder, ver aber nicht Frau und Kinder hat, so soll er 
nicht durchbohrt werden!« so sagt R. Ji$mael. R. “Agiba [jedoch] sagte: »In jedem Falle 
soll er durchbohrt werden‘.«< 


2. Man führe die Durchbohrung? mit jedem [beliebigen] Werkzeuge aus, sogar mit einem 
Schermesser®. Das Gebot der Durchbohrung gilt dann als erfüllt, wenn man [das Ohr] mit 
einem Pfriemen durchbohrt; denn es heißt Ex 216: „Sein Herr sollihm das Ohr mit einem 
Pfriemen durchbohren“.“ 


3. »Er wird nur am oberen Teile des Ohres durchbohrt?«; so sagt R. Meirb. 
R. J’huda sagt: »[Auch] am Ohrläppchen [soll er durchbohrt werden]*!« Vor Gericht wird 
er nur am rechten Ohr durchbohrt®, denn es heißt Ex 216: „Sein Herr soll ihn vor Gericht 
bringen ... .“; es heißt n57 und es heißt rin. Warum steht beides? Weil [der Bibel- 
vers] n57 mit mr170 vergleicht: Wie der Türpfosten steht, so auch die Tür’. 


II10.d) Vgl. Mak 13a Maim Geneba 314. 

e) Glosse; ‘er kehrt nicht zurück’. 

III 1. a) Wie es in Qid 22b ausgelegt wird, kann 93) nur ‘Durchbohrter’ heißen und nicht ‘Angebohrter’. 
Siehe auch Mekh zu Ex 217. Durchbohrt werden darf nur ein Knecht, der wegen eines Diebstahls 
verkauft wurde, nicht, wenn er sich selbst verkaufte. Das folgert der Talmud Qid 14b aus dem Wort 
na. Vgl. auch Maim “Abadim 36. Und selbst ein solcher Knecht darf nur dann am Ohr durch- 
bohrt werden, wenn er nicht 7m», also nicht von priesterlichem Geschlechte ist. Der Grund ist der: 
der Priester darf keinen on (Makel) haben, sonst darf er keine priesterliche Arbeit verrichten. 

b) Vgl. Qid 22b Maim “Abadim 310. 

c) Im Talmud ist diese Meinungsverschiedenheit nicht erwähnt. 

III 2. a) Wörtlich: ‘man durchbohre’. 

b) Vgl. dazu Qid 21» Seb 4» Bekh 37b Siphra’ zu Deut 1517; Rabbi sagt, daß das Werkzeug jedenfalls 
aus Metall sein muß. Unserem Text liegt pQid 59b zu Grunde. Ongelos zu Num 65 übersetzt “rn mit 
"20%, ebenso wird von Pseudojonathan zu Ri 135 und 1617 das Wort mn mit "non wiedergegeben; 
vgl. auch BB 58a, wo der Ausdruck x"pon da ist. Nach der Glosse müßte es hier heißen "0% ‘Nagel’. 

c) Nach einem Midras wird die Notwendigkeit des Pfriemens mit dem Zahlenwert vierhundert 
(2272 = 40 + 200 +90 +70 = 400), was auf die vierhundertjährige Sklaverei der Israeliten hinweisen soll, 
begründet. 

III 3. a) Qid 21® Maim aaO. 39. 

b) pQid 59b Siphra 1517 Mekh 216. 

c) pQid 21b. Das Wort mo1s2 bei Maim das. ist durch Mana, wie wir es in unserem Texte 
haben, zu ersetzen. 

d) Vgl. Mekh 216. 

e) Qid 152. 

f) Die exegetische Norm gehört zu den Normen der alttannaitischen Zeit. Siehe Bacher, Ter- 
minologie 1 s. v., Strack 99, vor allem aber Sefer Kerithoth 44 und Tehiloth hokhmat 14°, beides ed. 
von JHagiz, Amsterdam 1709. Vgl. Mekh zu Ex 216 Maim “Abadim 39: Dann, ‘wenn die Tür 
aufgerichtet ist’. 
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4. »Ein kanaanitischer Sklave wird durch Geldzahlung, Beurkundung und Inbesitznahme 
erworben®. Er erwirbt sich selbst [zurück] durch Geldzahlung anderer“ und durch Be- 
urkundung, die er selbst [erhält|«; so sagt R. Meir. Die Weisen sagen: »Durch Geld, 
das er selbst [zahlt], und durch eine Urkunde, die andere [für ihn erhalten]; nur muß es 
das Geld von anderen sein.«e Er wird freid durch [Beschädigungen an den] Spitzen der 
Glieder, an Zehen oder Augen, an den Spitzen der Ohren, der Finger, der Zehen oder der 
Nase oder an der Spitze des männlichen Gliedes, oder bei einer Frau an den Brustwarzen® 
R. Sim‘on sagte: »Auch beim Mann [im letzten Fall]'.« 

5. Hat er (der Herr dem Knecht) seine Zähne alle eingeschlagen oder ihn auf beiden 
Augen gleichzeitig geblendet, so wird der Knecht frei und erhält nichts. [Hat der Herr 
seinen Knecht daran] nacheinander [beschädigt], so wird er durch das erste [Auge]? frei und 
erhält für das zweite Geld®. Hat [sein Herr] ihm ein Stück Fleisch weggeschnitien“ oder 
einen Zahn ausgeschlagen, der ohnehin herausgefallen wäre, [so wird er] nicht [frei] °. 

6. Der Sklave, dessen Sozius ein Israelit ist, ist frei?. 

7. Wenn jemand seinen Sklaven erst nach 30 Tagen [an einen anderen] verkauft, so 
gilt beim ersten — behauptet R. Meir — das Gesetz von einem oder zwei Tagen; beim 
zweiten aber gilt das Gesetz nicht“. R. J’huda sagt: »[Auch] beim zweiten gilt das Gesetz 
von einem oder zwei Tagen®.« R. Eli’ezer behauptet: »Bei beiden gilt das Gesetz von 
einem oder zwei Tagen nicht‘.« 

8. Wenn jemand seinen Sklaven an einen Heiden? oder ins Ausland verkauft, so wird 
er frei (und bedarf eines Freibriefes)®. Der durch [Beschädigung] an den Gliederspitzen frei 
wird, braucht keinen Freibrief“. R. “Agiba sagt: »Er braucht [trotzdem] einen Freibrief.« 
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III 4. a) Qid 22b Maim “Abadim 5ı Maim M°khira 21. Die in den Handschriften vorkommende Stelle 
"-3> 22 kann nur auf einem Irrtum beruhen, da diese und die folgenden Vorschriften für einen hebr. 
Sklaven nicht in Betracht kommen. Das geht auch aus den parallelen Stellen ohne ‚weiteres hervor. 

b) Siehe die Einleitung oben S. 88. c) Sein Geld ist Eigentum des Herrn. d) S. o. im Text! 

e) Qid 25a Maim “Abadim 54. 97 man 19 nbw 1n 26727. 

f) In Neg 67 steht statt R. Sim’on R. Jehuda. 
III 5. a) Oder den ersten Zahn. 

b) BQ 74a 74b pGit 44 45a Git 49b Mekh zu Ex 21% Maim “Abadim 514 Maim pam San Att. 

c) An einer nicht sichtbaren Stelle; denn sichtbare Fehler bewirken die Freilassung. 

d) pGit aaO. Qid 24a. Im Kirchheimschen Text steht an dieser Stelle noch der Fall, der in 
Git 20a vorkommt; der Wortlaut weicht jedoch ab. Es handelt sich darum, daß ein Sklave seinen 
Freibrief auf einer Platte oder Schreibtafel geschrieben erhält; in diesem Falle wird er frei, nicht aber, 
wenn der Freibrief auf ein Kopftuch oder Kleidungsstück gestickt ist. 
III 6. a) Die Hauptquelle zu dieser Vorschrift ist Git 414, Die Möglichkeit besteht dann, wenn er zunächst 
zwei Erben oder zwei Brüdern gehörte und einer von den Erben oder von den Brüdern hat ihn frei- 
gelassen. Die Halakha lautet hier nach den Sammaiten. S. auch pGit 45 46° Maim “Abadim 7 ır. 
]II 7. a) Gemeint ist die Vorschrift, daß bei so harter Züchtigung eines Sklaven, daß dieser nach einem 
oder zwei Tagen stirbt, der Herr straffrei bleiben soll. Hier soll also der erste Eigentümer straffrei 
bleiben, der zweite dagegen nicht. — Vgl. BQ 90a, 

b) In () der Zusatz der Glosse. So lautet auch der Text bei Kirchheim. Im Talmud aaO. wird 
außerdem noch die Meinung des R. Jose angeführt. 

c) Vgl. Maim 729 215. 
III 8. a) Git 43b 85b Maim “Abadim 81. 

b) In () Zusatz der Glosse. 

c) Im letzteren Fall streiten in Git 42b Qid 24b R. Tarphon und R. “Agiba. Aus diesem Grunde 
ist R. Tarphon bei Kirchheim erwähnt. 
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Die Instruktion Jesu an die Apostel. 


Obzwar die Instruktion Jesu an die Apostel! dem Worte und dem Geiste nach von 
allen Kommentatoren zur Stelle naturgemäß eingehend behandelt wird, so bleibt in den 
Einzelheiten doch Einiges zu erklären nötig, was wir hier auf Grund von rabbinischen Nach- 
richten zu tun gedenken. Die Erkenntnis, daß das NT nur durch und mit den Rabbinen 
zu begreifen sei, bricht sich erfreulicherweise immer mehr Bahn, und so haben Strack- 
Billerbeck? eine Fülle Stoffes beigebracht, der aber, unseres Erachtens, doch an der Sache 
vorüber- und nicht in dieselbe hineingeht. 

Was bedeutet jene Instruktion überhaupt? Bei ThKeim? liest man: „Merkwürdig ist 
das Verbot jeglichen Reisegepäcks, Geld und Brottasche, zweites Unterkleid und Sandalen, 
ja sogar Reisestab. Die Absicht dieses betonten Befehls, nach dessen Sinn schon die 
jüngeren Evangelien (?) vergeblich tasteten (?), war weder die Reiseleichtigkeit noch das 
Entbehrungsleben oder die Erziehung des Gottvertrauens, sondern wie das Wort Jesu selbst 
sehr deutlich (?) sagt, das auf eigener Erfahrung ruhende Streben, Apostel und Zuhörer zum 
Austausch gebender und nehmender Gastfreundschaft zu zwingen. Die Entbehrung des 
Stabs sollte sie mehr noch als die Essäer als friedliche Wanderer zu friedlichen Menschen 
zeigen, der Wegfall der Reisemittel unter dem auch vom Apostel Paulus erwähnten Titel 
„Der Arbeiter ist seiner Nahrung wert“ sollte Bedürfnis und Leistung, Schuld und Dank- 
barkeit in richtige Proportion und heilsame Reibung bringen.“ — Aber gegen „Befehl“ und 
„Verbot“ sträubt sich der gute Sinn; es sind das Ratschläge oder, wenn man will, Wünsche, 
die der Meister ausspricht, ohne daß deren Befolgung von den Hörern ernstlich gefordert 
oder für sie verbindlich wäre. Von den Rabbinen hört man Hunderte solcher Warnungen 
und Mahnungen, die, vom Moment eingegeben, nur für den Moment wirken sollen. So, 
um ein Beispiel vom Reisen zu wählen, wenn gesagt wird, „wer sich des Wachens be- 
fleißigt in der Nacht, wer allein wandert auf der Straße und wer sich dabei den müßigen 
Gedanken hingibt, sündigt gegen seine Seele“5 — was doch sicherlich keine wörtliche Be- 
folgung heischt. Nicht nur die „Sprüche der Väter“, der bekannte ethische Traktat, aus 
dem unser Zitat genommen ist, enthält solche Lehren in großer Zahl, sondern dieselben 
sind, wie gesagt, über die ganze rabbinische Literatur zerstreut. Und Jesus lehrte durchaus 
in der Weise und im Geiste der Rabbinen. 

Nichts anderes als die äußerste Bedürfnislosigkeit soll wohl den Aposteln empfohlen 
werden. Wohl steht sowohl in Mt 1010, als in Lk 107 das Wort vom Arbeiter, der sich 


1 Mt 1010 Lk 104, vgl. Mk 69 Lk 93 2235. 
2 Kommentar zum NT aus Talmud und Midrasch 1565ff. II 11. 
3 Geschichte Jesu, Zürich 1873, S. 199. 4 1 Kor 91a. 5b Aboth 34. 
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sein Essen verdient, hart daneben!, aber in Mk 69 fehlt diese Begründung durchaus, und 
das ist wohl die ältere Fassung des Jesus-Wortes. „Der Arbeiter ist seiner Nahrung wert“ 
dürfte auch in Mt und Lk eine Anweisung auf Gott, nicht eine solche auf die Menschen 
sein; Gott, der die Vögel des Himmels ernährt?, wird auch sie, die Apostel ernähren. Ein 
„Austausch“ auf Grund von Geben und Nehmen ist hier also nicht angedeutet. Im Gegenteil: 
„Umsonst habt ihrs empfangen, umsonst sollt ihrs spenden“ — schließt ja einen solchen Aus- 
tausch, schließt ein „Geschäft“ völlig aus. 

Ich finde jedoch, daß auch ADeißmann?®, der sonst den wirklichen Charakter der 
Instruktion erkennt, dieselbe, sagen wir, allzu rationell auslegt. Er meint, die „Missionare“ 
sollten nur das Allernotwendigste auf ihren Weg mitnehmen, und dazu gehörte weder Geld 
noch Brot; ob auch der Wanderstab? Das sei in der Überlieferung fraglich 4. 

Ich frage jedoch: ist man berechtigt, neben dem Negativum ein Positivum zu konstruieren? 
Jesus sagt lauter Nein; das tuet nicht; ein „Das tuet“ — hört man von ihm nicht. Er 
hat also auch das „Allernotwendigste“ nicht angeraten. Was bliebe übrigens neben Brot, 
Stab, Sandalen, etwas Zehrgeld als Allernotwendigstes übrig? Vielmehr ist das gerade das 
Notwendigste, und Jesus „verbietet“ auch das Mitnehmen des Allernotwendigsten. Jesus 
verlangt offenbar, daß seine Jünger von der Gastfreundschaft derer leben, zu denen sie 
gerade kommen und in deren Orte sie predigen. 

Da hat Renan>, wie ich glaube, das Richtige gesehen. Er sagt, die Apostel zögen 
von Stadt zu Stadt, die Gastfreundschaft empfangend, oder richtiger, sie, wie damals üblich, 
selbst nehmend. „Man denke sich die morgenländische Gastfreundschaft hinweg und die 
Verbreitung des Christentums würde gar nicht zu erklären sein. Jesus, der sehr viel auf 
die alten guten Sitten gab, forderte die Jünger auf, sich ohne alle Bedenken dieses alte 
öffentliche Recht zunutze zu machen...“ Wie man das im alten Judentum machte, kann 
man jetzt in dem Abschnitt „Die soziale Fürsorge“ eines neueren Werkes ® bequem nach- 
lesen. Und schon Franz Delitzsch” hatte geurteilt: „Die Gelehrten oder Weisenschüler 
(ohne festes Gehalt, auch nicht für den Unterricht) waren auf die freie Dankbarkeit ihrer 
Schüler ... auf Mitberücksichtigung bei der Armenzehentspende und in gewissen Fällen 
auch auf Unterstützungen aus der Tempelkasse angewiesen“. Das ist ein echter Ausschnitt 
aus dem alten rabbinischen Leben, und Jesus und seine Apostel konnten sich nur dieses 
Leben vor Augen halten. Wenn das Bettel ist, so mag es immerhin den Namen haben; 
im Wesen war es das nicht, und auf alle Fälle konnten sich Lehrer und Lehrbeflissene 
darnach einrichten. 

Zu den Einzelheiten übergehend, suchen wir nachzuweisen, daß das, was Jesus seinen 
Jüngern mitzunehmen „verbot“, wirklich das Allernotwendigste war, was ein schlichter 
Reisender jenes Landes und jener Zeiten mitzunehmen pflegte. Wir sprechen natürlich nicht 


rn TEE EEE HT ER 
1 In 1 Kor 914 lautet der Spruch doch wesentlich anders; er baut sich völlig auf dem Gedanken Num 1831 
auf. Dagegen wird 1 Tm 518 der Spruch wörtlich zitiert, allerdings in Verbindung mit einem alttestament- 
lichen Spruch. Zum Gedanken vgl. auch 1 Tm 618. Das Wort sieht übrigens wie ein Sprichwort aus, 
das es ja seitdem in der Tat geworden. 

2 Mt 6%, vgl. Lk 1224. 

3 Licht vom Osten, Tübingen 1908 5. 73 (die späteren Auflagen habe ich nicht vor mir). 

4 Mk 68 erlaubt bekanntlich den Wanderstab. Vgl. Wellhausen, Das Ev. Matth. S. 46;. ders. zu 
Mk 69 S. 46. 

5 Das Leben Jesu, deutsch, Wien 1864 S. 148. 

6 JJeremias, Jerusalem zur Zeit Jesu II. Teil, Leipzig (E. Pfeiffer) 1924 5. 42%. 

7 Jüdisches Handwerkerleben z. Z. Jesu, S. 781. 
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von jenen Luxusreisenden, wie sie die römische Gesellschaft damals so zahlreich aufwies !, 
sondern von jenen Armen an Vermögen, aber Reichen an Geiste, die in den wenig kulti- 
vierten Gegenden des asiatischen Westens per pedes Apostolorum, wie der Ausdruck noch 
heute lautet, still und in Gott versunken vor sich her schritten. Anläßlich der Reise Eliezers, 
des Knechtes Abrahams, von dem es allerdings heißt?, er habe silbernes und goldenes Ge- 
räte und Kleider hervorgezogen und der Rebekka gereicht, bemerken die Rabbinen, er 
habe geröstete Ähren und Nüsse hervorgezogen, eine Angabe, die wohl die „Kostbarkeiten“ 
oder „Früchte“ illustrieren soll, die nach dem Schriftworte* den Brüdern und der Mutter 
der Rebekka gereicht wurden. Also müssen die Rabbinen gewußt haben, daß geröstete 
Ähren und Nüsse zum ständigen Vorrat der Reisenden gehörten, und in der Tat erzählt 
uns auch Josephus5, daß die vornehmen Juden, die einstmals zu Schiffe nach Rom 
reisten, sich von Feigen und Nüssen genährt hatten. Die Rabbinen selbst, die jenen Aus- 
spruch taten, fühlten das Bedürfnis, sich näher zu erklären; und auf die Frage: Sind denn 
geröstete Ähren gar so beliebt — wird geantwortet: Auch damit soll man sich für die 
Reise ausrüsten, denn „wer auf die Reise geht und nicht den Bedarf® mit sich nimmt, muß 
Not leiden.“ Dasselbe wird (daselbst) bemerkt in Bezug auf die Angabe’, die Israeliten 
hätten, sich für die Wüstenwanderung vorbereitend, von den Ägyptern Kleider sich „aus- 
geborgt“; denn sonst hätten sie Not gelitten. Zum dritten wird dasselbe (daselbst) bemerkt 
in bezug auf die Angabe in Esra 16, wahrscheinlich speziell für das Wort ni2790 „Kost- 
barkeiten“8, welches dasselbe ist, welches auch bei Eliezer erscheint. In allen drei Fällen 
wird nicht etwa Gold und Silber, das allerdings im Schrifttexte mit erscheint, als „Bedarf“ 
hingestellt, sondern das Primitivste, das sich denken läßt, nämlich etwas Nahrung und 
Kleidung. Von Brot wird gesprochen anläßlich des Spruches in Pred 111 „Send dein Brot 
aufs Wasser hinaus“, wozu im Midra$ (zur Stelle) eine rührende Geschichte erzählt wird, 
davon ausgehend, daß ein Armer, der zu Schiffe reiste und von dem andern ein Stück Brot 
erhielt, diesem den Segen erteilte: So wie deine Gabe mir das Leben erhielt, so möge auch 
dir gegebenenfalls das Leben geschenkt werden — und damit habe er auch Recht behalten. 
Nebenbei gesagt, erinnert der Spruch an das, was wir in gleichem Zusammenhange in den 
Evangelien lesen: „Umsonst habt ihr empfangen, umsonst sollt ihr geben“, ein Kraftwort, 
das natürlich auch bei den Rabbinen seinen Ursprung hat?. 

In diesen MidraSauslegungen lernen wir als unentbehrliche Reiseausrüstung Brot, 
Kleider, Sangen und Früchte kennen. Dies alles nun, dies Allernotwendigste verbietet der 
Spruch Jesu an seine Jünger!%. Er verbietet aber noch mehr. Er verbietet: Erwerbet (?) nicht 





1 Eine schöne Darstellung von den Sitten der Reisenden in der römischen Welt s. bei Becker-Göll, 
Gallus oder römische Scenen etc. III (Berlin 1882) 1—45 und bei LFriedlaender, Darstellungen aus 
der Sittengeschichte Roms® im ganzen Il. Bande. 

2 Gen 2453. 

3 Buchstäblich die Rabbinen, d. i. die Mehrheit derselben, nicht etwa ein Einzelner, dort gleichfalls ge- 
nannt. Die Stelle befindet sich in MidraS GenR 60. 

4 Daselbst. 5 Vita c. 3. 

6 Der hebr. Ausdruck ist X>"vxs, der hier und in PredR zu 111 (wird weiter unten zitiert werden) 
erscheint. Das Wort wird gebildet von x, das im Althebr. nur einmal vorkommt: 2 Chron 215, aber 
schon in Sir mehrmals (s. Gesenius Wb.) und noch mehr im Neuhebräisch der Rabbinen. 

7 Ex 322. 

8 „Kostbarkeiten“, „Pretiosen“ heißt es bei Gesenius, und entscheidend für diese Bedeutung sei 
2 Chron 213. Wir sehen aber, daß es die Rabbinen nicht so auffaßten. 

9 Siehe Str-B 1563. 

10 Brot ist ausdrücklich nur bei Markus erwähnt. 
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Gold, nicht Silber, nicht Erz für eure Gürtel. Mit Recht hat Fr Delitzsch das letztere Wort 
(eig rac Iovaec dußv) mit hebr. DImMAM2 übersetzt!, denn nur das Kleidungsstück man 
diente zur Aufnahme von Geld und Geldeswert, wie vielleicht auch aus der Stelle 2 Sam 1811 
geschlossen werden kann. Unter der Bezeichnung C&vn, die allerdings häufig bei den 
Rabbinen vorkommt?, wird dieses Kleidungs- oder Schmuckstück von den Rabbinen nie- 
mals als Geldbehälter erwähnt, was bei Str-B. nicht zum Ausdruck kommt. Ein Gurt oder 
Gürtel, der als Geldbehälter dienen soll, wird von den Rabbinen mit dem lat. Worte 7218 
oder 77I1DR = funda bezeichnet, wofür Str-B. genug Stellen anführen. Speziell in bezug auf 
den Reisenden heißt es: Er soll auf den Tempelberg [zu Jerusalem] nicht mit dem Stock, 
nicht in Schuhen, nicht mit der funda und nicht mit bestaubten Füßen gehen; etwas ver- 
schieden davon heißt es auch: nicht mit dem Gelde, das er im leinenen Hemde (7770 
— oivdwv) eingebunden führt, nicht mit Staub auf den Füßen und nicht mit der funda, die 
er sich außen umgürtet hat. Es ist nicht ganz richtig, dieses funda mit „Geldgürtel“ zu 
übersetzen, wie es Str-B. tun, vielmehr ist es ein Beutel oder Felleisen®, die man ge- 
wöhnlich über die Schulter geworfen trug, die man aber, wie die Tosefta-Stelle andeutet, 
manchmal auch um die Hüften gegürtet anlegte. 

Der jüdische Reisende hatte es übrigens, wie aus dem Obigen hervorgeht, garnicht 
nötig, sein Geld in einem eigenen Behälter zu verwahren, sondern er konnte es auch in 
dem Bausch seines Hemdes tun. Das Gleiche geht aus Mina Sab 103’ hervor, wo der 
Saum des Hemdes, das ist die übergeschlagene untere Partie des Hemdes, als wenn auch 
ungewöhnliches Tragmittel gilt. Noch mehr gilt diesem Zwecke ein paragauda” genanntes 
Oberkleid, das man beim Wandern schon darum überschlug, um die Füße frei zu haben, 
und der so entstandene Bausch war natürlich auch zur Aufnahme von Wertsachen geeignet®. 
In Jesu Spruche figuriert nur der Gürtel (Cöyn) als Geldbehälter, weil das schließlich das 
gebräuchlichste war. 

Ferner sollten die Jünger nicht einen Ranzen für die Reise mitnehmen. Ein solcher 
war nach dem oben gegebenen Ausweise sonst schon darum nötig, weil man doch Sangen 
und Nüsse nicht gut anders als in einem sackartigen Behälter mitnehmen konnte. In unserem 
Evangelientexte steht der Ausdruck sejoa, und Str-B. haben es unterlassen, anzugeben, daß 
derselbe Ausdruck auch bei den Rabbinen vorkommt ®: er nahm Waren mit im Ränzel. Das 
Wort ist auch Lehnwort im Syrischen. Es kommt ferner in der Septuaginta 2 Kön 442 und 
Symmachos 1 Sam 1740 vor; durch den Ausdruck doxoserge Judith 105 erfahren wir, daß 
dieses Gerät wie ein Lederschlauch aussah und daß man Gerstenbrot, Feigenkuchen!® und 
reines Brot hineintat. Winer, Bibl. Realwörterbuch3 2321 hält, nach Richt 1919, Brot und 
Wein! für die notwendigen Lebensmittel eines Reisenden und läßt sie eben in unserem 


—— 


1 Vor mir liegt die 6. Aufl., erschienen 1885. 

2 S. mein Werk: Griech. u. lat. Lehnwörter im Talmud etc. 2244, ferner meine Talmudische Archäologie 1173. 
3 Miöna Ber 95. 

4 Das soll meines Erachtens keine Beschränkung sein — daß etwa eine anders umgürtete funda er- 
laubt"sein soll, sondern nur die en passant gegebene nähere Erklärung dessen, was man unter funda 
zu verstehen hat. 5 TosBer 719 p. 17. 

6 Vgl. ARich, Illustr. Wb. der röm. Altertümer, übersetzt von CMüller, Leipzig 1862, s. v. funda; 
vgl. das. auch cingulum und zona. 

7 Zu diesem Fremdworte s. JLevy, Neuhebr. u. Chald. Wb., ferner Lehnwörter s. v. 

8 S. Mifna $eq 32. 

9 Im pT: BQ 3°; s. Lehnwörter S. 433; vgl. auch Talm. Arch. 2265 und 631, wo viele solche Geräte. 
10 Da haben wir Feigen als Reisevorrat wie bei den Rabbinen. 

11 Gewiß nur für Vornehme. 
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ze;o« mitgenommen sein. Ist es noch nötig, dieses Wort näher zu definieren? Das Leben 
bringt ja solche Dinge in der größten Mannigfaltigkeit hervor. Allein Deißmann (aaO.) will 
sich mit Brot- oder Reisetasche nicht begnügen und möchte dem Worte, auf Grund einer 
in Syrien gefundenen griech. Inschrift, die Bedeutung „Bettelsack* vindicieren. Es wäre 
nach ihm der „Bettelsack* gemeint, in den der fahrende Missionar das erbettelte Geld tut; 
Jesus sagte also damit: Ihr sollt nicht betteln! Die Stelle gibt hiefür keine Stütze, und 
das rabbinische Altertum kennt keinen Bettelsack in der Hand des fahrenden Scholaren. Im 
rabbinischen Schrifttum finden wir häufig, daß der Reisende mit Stab und >’mnn ausgestattet 
ist; dann ist aber letzteres keine Hirtentasche! mehr, was es allerdings an gewissen Stellen 
ist, sondern eine regelrechte Reisetasche, wie etwa das marsupium oder der saccus der Römer ?. 
Dieses Tarmil erscheint bei den Rabbinen neben Wasserschlauch, war also jedenfalls aus Leder, 
zuweilen auch aus Fischhaut?®. 

Der Stab war ein unentbehrliches Rüstzeug der palästinischen Reisenden, wie wir es 
bereits bei dem Tempelpilger gesehen haben. Doch wurde er auch zu nahen Wanderungen 
gebraucht, wie aus einer rabbinischen Stelle? hervorgeht, aus der wir zugleich erfahren, daß 
sein gewöhnlicher Platz in der Wohnung die Fensterhöhlung war. Als der Patriarch Rabban 
Gamli&l dem dissidenten Rabbi JCho$ua b. Hananja seine Autorität kundmachen wollte, tat 
er das mit folgenden Worten: Ich befehle dir, daß du mit deinem Stab und Geld zu mir 
kommen mußt am Tage, da nach deiner Berechnung der große Versöhnungstag fällt. Damit 
ist doch deutlich gesagt, daß zur gewöhnlichen Reiseausrüstung auch das Geld gehörte; 
den Jüngern Jesu war also auch das Notwendigste verboten. Das Geld, das ihnen verboten 
war, war ferner nicht solches, das sie erwerben würden, wie manche auslegen, sondern 
das von Haus aus mitgenommene. 

Interessant ist, daß mancher Schriftgelehrter auch das Torabuch mitnahm, wie jener 
Levite, von dem in MiSna Jb 1676 gesprochen wird; das Torabuch wurde am Arm ge- 
tragen”. Andere nahmen wieder Phylakterien, Amulette und die rituellen pergamentnen 
Türkapseln mit; auf dem Wege waren letztere an den Stab geheftet, in der Herberge wurden 
sie hinter der Türe angebracht®. Es ist klar, daß all das, in abergläubischer Furcht, als 
Schutzmittel dienen sollte. Nichts dergleichen verlautet bei den Jüngern Jesu; ein Beweis 
mehr, daß sie nicht zu den echten, mit der Schrift quasi verwachsenen, Schriftgelehrten zu 
zählen sind. 

Jene sollten auch nicht zwei Unterkleider9 mitnehmen. Umsonst bemühen sich Str-B. 
darzutun, daß man auch zwei und mehr Untergewänder auf einmal trug, denn damit ver- 
schieben sie die Untersuchung auf ein Nebengeleise. Die Daten übrigens, die sie aus den 
Rabbinen anführen — hauptsächlich nach meinen Angaben in der Talm. Arch. — gehören 
der Casuistik an und sind für das gewöhnliche Leben nicht zu gebrauchen. Im allgemeinen 
herrschte im Kreise der Schriftgelehrten, wenigstens in der Zeit nach dem Bar-Kochba- 
Kriege, eine große Not besonders im Punkte der Kleider. Es sei mir gestattet, dies mit 


1 Wie Str-B. annehmen. Abbildung s. übrigens in Guthe’s Bibelwb. No. 87, nach WMThomson, The 
Land and the Book 2405. 

2 Beides s. bei Rich ss. v. Rabbinische Stellen beweisen, daß beides nicht nur ein Geld-, sondern auch 
ein Vorrats-Sack war. 

3 Kelim 2411. 4 TosNega’im 82 p. 628. 

5b bRH 25°. 6 Str-B 1560. 7 Aboth 39. 

8 Die Belegstellen habe ich in meinem Kadmönijjoth ha-Talmud 1121ff. gegeben, es würde hier zu weit 
führen, dieselben abermals mitzuteilen. 

9 öVo xırövas Mt u. Mk, fehlt bei Lk. 
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den Worten eines fremden Gelehrten zu belegen!: The poverty and misery of the Pharisees 
are referred to in the Psalms of Solomon (IV and V), in the Assumption of Moses (c. VI) 
and also in the Talmud (for references see especially the fine article on „Kleidernot“ by 
Dr. Krauss in his Talmudische Archäologie I pp. 134, 135). Die Apostel Jesu konnten also 
auf alles eher hoffen, als daß man ihnen Kleider zum Geschenke machen wird. Dennoch 
verbietet es ihnen ihr Meister, ein zweites Untergewand mitzunehmen, das natürlich als 
Reserve gedacht ist; und es fiel ihnen gar nicht ein, zwei derselben auf einmal zu tragen. 
Jesus rät ihnen, wie in den anderen Punkten, nur ab, allzu vorsorglich zu sein. Die Klein- 
mütigen (öAıydrrıoroı, hebr. OR up) waren nicht nach seinem Geschmacke. Vgl. den 
Spruch eines Zeitgenossen: „Wer [heute] Brot in seinem Korbe hat, und spricht, was werde 
ich morgen essen, der ist nichts anderes als ein Kleinmütiger“?. In diesem Geiste ist die 
ganze Instruktion Jesu gehalten und demgemäß zu verstehen. 

Aber schließlich war jedem Reisenden doch nur die Mitnahme von Nahrung die Haupt- 
sache. Von der biblischen Zeit an, wo wir das antreffen?, bis zur letzten Periode des 
jüdischen Staatslebens, mußte man für eine weite Reise „Speisen“ mitnehmen, und manche 
taten das in Form von Mehl, das sie in einem Schlauche verwahrten®. Man hatte auch ein 
spezielles Reisegefäß, das 17110 hieß, etwa — Speisenträger®. Jenes „Ränzel“ im Munde 
Jesu kann schließlich auch so einen Speiseträger bedeuten. Zur Reiseausrüstung gehörte 
natürlich auch ein Wasserschlauch, wovon in der Bibel und bei den Rabbinen genügend 
die Rede ist. In Jesu Munde findet sich nichts davon, und es mag sein, daß er dieses 
Gerät freigab; doch kann es im Geiste seiner Instruktion ebensogut verboten gewesen sein. 

Die Jünger sollten auch keine Sandalen tragen (und& ürroöjuere Mt, vgl. Lk; nach 
Mk” jedoch ausdrücklich empfohlen; vgl. auch AG 128). Keine Schuhe zu tragen, war 
ein ungeheures Verlangen, und vielleicht stellte sich Jesus damit in direkten Gegensatz zu 
den Rabbinen, die es absolut nicht zuließen, daß Einer der Ihrigen, d. i. ein Schriftgelehrter, 
ohne Schuhe, oder auch nur in zerrissenen oder geflickten Schuhen, einhergehe®8. Selbst 
diejenigen Personen, die pflichtmäßig barfuß zu gehen hatten, wie Fastende und Trauernde, 
waren auf einer längeren Reise von dieser Vorschrift frei®. Unsere beiden Gewährsmänner 
kommen nun zu dem Ergebnis, daß die Mahnung Jesu an seine Jünger, keine Sandalen 
zu erwerben!0, dahin gehen dürfte, daß sie nicht mehr als ein Paar, das sie gerade tragen, 
besitzen sollen. Ich glaube nicht, daß die Stelle in Mt und Lk (Mk lehrt ja anders) so ver- 
standen werden kann, vielmehr ist auch hier nur das gemeint, was wir oben sofort ver- 
muteten, daß die Jünger selbst das Notwendigste nicht mitführen sollten!'. 


1 GFriedländer, The Jewish Sources of the Sermon on the Mount, London 1911 S. 202f. Was 
ABüchler (The economic conditions of Judaea after the Destruction of the Second Temple, London 1912) 
ausführt von den wealthy scholars of Judaea — kann nur unmittelbar nach dem Kriege gelten. 

2 Vgl. IJAbrahams, Studies in Pharisaism and the Gospels, Cambridge 1924 S. 191f. Excurs: O ye of 
little faith. DTSota 48». 

3 S. Gen 42%. 4 Miöna RH 19. 5 bJoma 35». 

6 Kelim 201. Der Stamm 17 ist sehr gebräuchlich im Aramäischen; s. Wbr. Vielleicht ist das dunkle 
msyta in Ps 14413, an dem schon viel herumdoktert wurde, 12772 zu lesen und als Speisekammer zu verstehen. 
7 Markus ist in dem und daß er den Stock für erlaubt hält, viel nüchterner; s. auch JKlausner, Jesu 
ha-Nözri (hebräisch) Jerusalem 1922 S. 30 Anm. 2. 

8 S. Talm. Arch. 1184. 9 pTa’anith 1 64°; vgl. Str-B 1 569. 

10 Wieder: erwerben! richtiger: zu tragen. 

11 In einem besonderen Aufsatze „Das Verbot von Schuhen und Stöcken für die Sendboten Jesu“ in 
Hilgenfelds Zschr. f, wiss. Theol. Bd. 55 (1913) 39—45, sagt Friedrich Spitta, statt Önmoönuara sei 
önevöduara — Unterkleider zu lesen; aber das entspricht doch dem Geiste der Instruktion nicht! 
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Die Möglichkeit, daß Jesus mit dem Schuhverbot etwa das vor Augen hielt, daß seine 
Jünger berufen seien, in den Synagogen zu predigen und somit deren Raum unbeschuhten 
Fußes zu betreten hätten — halte ich für ausgeschlossen. Dagegen spricht der ganze Zu- 
sammenhang und auch der Umstand, daß dann die zerlumpte Kleidung, wie sie sich in dem 
Mangel eines zweiten Hemdes ausspricht, nicht zu begreifen wäre, da in der Synagoge sonst 
viel auf reinliche und zierliche Erscheinung gehalten wird. Die Annahme scheitert übrigens 
auch daran, daß eine solche Ehrung der Synagoge gar nicht zukam. Wohl war dieselbe 
in vielen Stücken analog dem Heiligtum in Jerusalem eingerichtet gewesen, aber wir finden 
weder in der Zeit Jesu, noch nachher, daß man sie unbeschuhten Fußes betrat!. Die Priester 
Br> allerdings, die in der Synagoge den Segen sprechen, tun das bis auf den heutigen 
Tag. unbeschuhten Fußes?. Analogien zu dieser Sitte gibt es bei verschiedenen Völkern, 
doch spricht Moses nichts von den Schuhen der Priester, und es wurde von den Forschern 
bemerkt, daß auch im römischen Gesetze nichts dergleichen vorkommt. Jesus hat also, nach 


dieser Richtung, kaum etwas zu wünschen oder zu befehlen gehabt. 
Samuel Krauss. 


1 Vgl. mein: Synagogale Altertümer, Berlin 1922 S. 424. 
2 Vgl. Winer, Biblisches Rwb. 2428. PChrKirchner, Jüdisches Ceremoniel, Nürnberg 1734 S. 102. 
3 Vgl. den Artikel Shoes in Cheyne-Black EB. 
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Die Symbolik der Reinigungen im ägyptischen Kult. 


Für das Studium des ägyptischen Kultes in seinen verschiedenen Formen liegt uns ein 
außerordentlich reiches Material vor, sowohl an Texten wie an Darstellungen. Seine Aus- 
wertung ist trotzdem nicht leicht. Denn dem synkretistischen Zug entsprechend, der der 
ägyptischen Religion allenthalben eignet und der darum auch im Kult stetig hervorbricht, 
steht dem äußeren Umfang ein Mangel an innerer Klarheit und Durchsichtigkeit gegenüber, 
‘der sich überall, wo wir tiefer zu dringen versuchen, hemmend fühlbar macht. Trotz aller 
daraus resultierender Schwierigkeiten gibt aber doch immer das Zusammenklingen von Bild 
und Wort der Überlieferung über den ägyptischen Kult einen besonderen, in seiner Art 
wohl einzig dastehenden Wert. Denn wie es den äußeren Ablauf der einzelnen Kulthand- 
lung wenigstens in den Hauptzügen faßbar macht, so deutet es gleichzeitig in den beglei- 
tenden, dabei gesprochenen Formeln an, wie man den Sinn der Handlung faßt, was man 
mit ihr zu erreichen sucht und wie man diesen Zweck sicherstellt. Nur dürfen wir freilich 
den Inhalt der Sprüche nicht ohne weiteres zur Grundlage für das geschichtliche Verständnis 
der Kulthandlungen, an die sie sich binden, machen und aus ihnen deren letztes Motiv 
aufzudecken versuchen. Denn was die Sprüche bieten, ist Auslegung und daher sekundär; 
der letzte ursprüngliche Sinn der einzelnen Handlung wird, wenn nicht immer, so doch 
in der Regel ein anderer, viel schlichterer sein. Macht es doch weithin gradezu das Wesen 
des Kultes aus, daß er äußerlich gebotene, rein praktische Handlungen durch eine Auslegung, 
die ihren Sinn geheimnisvoll ausdeutet und über den tatsächlichen Vorgang hinaus vertieft, 
aus ihrem Kreise heraushebt und zum Ausdruck eines größeren Geschehens macht, der dann 
erst recht eigentlich ihren kultischen Charakter ausmacht. Nun aber bleibt zu beachten, 
daß alle Symbolisierung, die die verschiedenen Kulthandlungen erfahren, sie doch kaum je 
ganz von ihrer ursprünglichen praktischen Aufgabe zu lösen vermag. Sie mag wohl je und 
dann stark, gelegentlich nahezu völlig hinter dem untergelegten höheren Zweck zurücktreten; 
sie leuchtet doch immer noch durch und vielfach bleibt sie nach wie vor bestimmend. 

Ein gutes Beispiel für diese Art der Symbolik, die trotz aller hohen Worte, mit denen 
sie das Geschehen umkleidet, seinen nüchtern praktischen Zweck nicht zu löschen vermag, 
bietet das Ritual vor dem Götterbild mit seinen vielfachen, stets auf die äußere Pflege des 
Kultbildes zielenden Handlungen!. Sie entwickeln sich klar, fast zwingend aus dem Grund- 


ee mn ILL — — — 
1 Dieses Ritual liegt uns in zwei Niederschriften auf Papyrus vor, sowie in Bilderreihen auf den Wänden 
verschiedener Tempel, die natürlich nicht alle, aber doch die wichtigsten Handlungen des Rituals dar- 
stellen und mit Inschriften begleiten, die die schon aus den Ritualbüchern bekannten Formeln geben 
oder wenigstens kurz andeuten. Abgesehen von den eingestreuten Hymnen, die sich natürlich dem 
Charakter der jeweilig verehrten Gottheit anpassen, gehen die erhaltenen Niederschriften, die freilich 


ATTEAOZ | 8 


104 Hans Bonnet 





gedanken des Rituals. Dieser ist sehr einfacher, durchsichtiger Art. Der Priester betritt 
am Morgen das Allerheiligste, entzündet eine Flamme, um den dunklen Raum zu er- 
leuchten, öffnet die Kapelle, in der das Götterbild steht, und wirft sich vor ihm nieder. 
Dann beginnt er seinen Dienst an ihm, indem er es durch Räucherung und Wasserbesprengung 
reinigt, ihm Kleider und Schmuck anlegt, die Krone aufsetzt, es salbt und schminkt. Das 
alles sind sehr einfache Vorgänge und indem sie ganz auf die äußere Pflege des Bildes 
gestellt sind, nichts anderes als eine Art Morgentoilette darstellen, sind sie zugleich von 
einer fast primitiven Dürftigkeit. Aber nun tritt eben die Formel hinzu, die sie ausdeutend 
vertieft. Diese Vertiefung wiederum geschieht aber nicht im Sinne einer Verinnerlichung, 
einer Betonung etwa des geistigen Momentes; sie bewegt sich lediglich in der Richtung 
einer Symbolisierung des Handelns, die vielfach mit mythologischen Anspielungen durch- 
setzt, seinen Wert steigern soll. Im einzelnen ist der Weg sehr verschieden. Oft genug 
stellen lediglich zufällige, äußere Gleichklänge die Vermittlung her. So gedenkt man z. B. 
beim Anlegen eines weißen Gewandes der Göttin Nechbet, die auch die Weiße heißt, bei 
dem eines grünen der Uzojet, deren Name mit dem Wort für grün gleichen Stammes ist. 
Und Wortspiele dieser Art, zu denen der Ägypter ja allenthalben gern neigt, sind dann 
auch oft in der Formulierung der Sprüche im einzelnen wirksam. „Uzojet läßt“, so heißt 
es beim Anlegen des grünen Kleides, „Amon grünen mit ihrem grünen Kleide. Sie läßt 
ihn trefflich sein (mnh) mit ihrem mnh-Kleid.“ So wird also das Gewand, das man dem 
Kultbild anlegt, gleichsam zu dem Medium, in dem die mit ihm in Beziehung gesetzten 
Gottheiten ihre Kräfte wirken lassen; ja diese verkörpern sich geradezu in ihm. In einem 
anderen, verwandten Spruch kann es drum heißen: „Ein Gott berührt den anderen und er 
verhüllt ihn“. So hat der Ägypter den schlichten Vorgang durch bloße Wortspiele in die 
Sphäre des Mystischen erhoben. 

Denselben Dienst tun in zahlreichen anderen Fällen Vergleiche und Konstruktionen von 
Wesensgemeinschaften, die sich dem Ägypter, der in seinen theologischen Spekulationen 
soviel mit Gleichsetzungen und Assoziationen arbeitet, immer sehr leicht einschieben. So 
wird die Tür des Schreins, hinter der sich die Herrlichkeit des Gottes verbirgt, zum Gegen- 
bild des Himmelstores, und der Spruch, der ihr Öffnen begleitet, lautet, die Herrlichkeit des 
im Himmel strahlenden Gottes preisend: „Geöffnet werden die Tore des Himmels, auf- 
gemacht werden die Tore der Erde ...... Es leuchtet die Götterneunheit. Amon ist hoch 
auf seinem Thron, die große Neunheit ist hoch auf ihrem Sitz. Deine Schönheit gehört 
dir, Amon! ...“ In ähnlicher Weise werden die Riegel, die die Kapellentür verschließen, 
mit dem Finger des Seth verglichen, mit dem er nach der bekannten Sage das Auge des 
Horus verletzte: „Der Finger des Seth wird aus dem Horusauge gezogen, es ist schön. 
Der Finger des Seth wird aus dem Horusauge gelöst, es ist schön“ beginnt daher der beim 
Wegziehen der beiden Riegel rezitierte Spruch. 

Es ist eine außerordentlich schlichte und darum ohne weiteres einleuchtende Art der 
Symbolik, die uns diese wenigen Proben aus dem Ritual vor dem Götterbild deutlich machen. 
Und doch können sie uns auch dort, wo wir vor kompliziertere, weniger durchsichtige Tat- 
bestände gestellt werden, den Weg zu einem rechten Verständnis weisen. Auch da wird 
es darauf ankommen, in gleicher Weise der Bindung an einfache, praktisch gebotene Hand- 


über die Zeit vom Neuen Reiche an nicht hinaufreichen, durchaus zusammen. Diese Uniformität mag 
im einzelnen das Resultat eines allmählichen Angleichungsprozesses sein; im Kern wurzelt sie aber in 
der Einfachheit des Grundgedankens des Rituals. Eine Zusammenstellung und Verarbeitung des Materials 
bietet Moret Le rituel de culte divin journalier en Egypte. { 
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lungen, wie der durch die Symbolisierung des Handelns gewonnenen Vertiefung, die natürlich 
noch viel weiter greifen kann als in den hier gebotenen, grade ihrer Einfachheit wegen ge- 
wählten Beispielen, Rechnung zu tragen und sich dementsprechend ebenso vor einer allzu 
nüchternen Beurteilung zu hüten, die in dem Gebotenen nicht viel mehr als Formel ohne 
Inhalt sieht, wie vor einer zu hohen Einschätzung, die zu bereit, ja geradezu darauf ein- 
gestellt ist, in die gebotene Form einen die spätere Entwicklung vorwegnehmenden Inhalt 
hineinzulegen und äußere Ähnlichkeiten zu überschätzen. Einseitigkeiten in dieser oder jener 
Richtung sind in Sonderheit in der Beurteilung der Zeremonie, die uns hier des weiteren 
beschäftigen soll, nicht immer ganz gemieden worden. Diese Zwiespältigkeit der Auffassung 
drückt sich schon in der verschiedenartigen Bezeichnung aus, die die Zeremonie erfahren 
hat. Denn während man gewöhnlich den Tatbestand, den die Darstellungen bieten, lediglich 
umschreibend, von Reinigung bzw. Übergießung spricht, haben andere das Wort Taufe für 
die Zeremonie in Anspruch genommen. Dies ist freilich bezeichnend genug mehr von 
religionsgeschichtlicher als von ägyptologischer Seite aus geschehen. In den letzten Jahren 
hat dann freilich auch ein Ägyptologe, Blackman, in einer Reihe von Aufsätzen, die er 
unter dem für ihre Einstellung bezeichnenden Titel „Sacramental Ideas and Usages in Ancient 
Egypt“ zusammenfaßt!, den Sinn der Zeremonie in der durch die Bezeichnung Taufe ge- 
wiesenen Richtung zu verstehen gesucht. Auf diese Ausführungen Blackmans sei hier nach- 
drücklich verwiesen; sie sind durch ihre außerordentlich gründliche, das weitschichtige 
"Material in großem Umfang heranziehende Behandlung der Frage außerordentlich unter- 
richtend und behalten darum ihren Wert auch dann, wenn man den Aufstellungen des Ver- 
fassers nicht überall zu folgen vermag. Auch die folgende Darstellung kann sich in weiten 
Umfang auf die Ausführungen Blackmans stützen, obwohl sie dessen Folgerungen in für 
das Gesamtverständnis der Zeremonie maßgeblichen Punkten ablehnt. 

In ihrem äußeren Ablauf stellt sich die in Frage stehende Zeremonie als eine Über- 
gießung mit Wasser dar, die entweder ein Gott oder ein Toter bzw. deren Statuen oder 
endlich der König erfährt. Ihr Ursprung und nächster praktischer Sinn ist klar. Es ist eine 
Reinigung und zwar in Form eines Bades; denn so, d. h. durch Übergießungen, badet der 
Ägypter. Das Wannenbad ist ihm immer unbekannt geblieben. Diese Deutung der Hand- 
lung als Bad bestätigen die Zeremonien, die sich jeweilig an die Reinigung anschließen, 
insofern sie entweder weitere Reinigungsakte oder das Anlegen, bzw. das Darbringen von 
Kleidern zum Gegenstande haben. Das Ganze ist also nichts als eine Toilette; der mit 
ihr Versehene soll frisch gewaschen und anständig und sauber gekleidet sein. Dessen be- 
darf zunächst einmal der Priester, der zu heiligem Dienst den Göttern entgegentritt. Das 
aber ist ideell und in der Überlieferung der Tempelrelieis auch faktisch nur der König?. 


BE En nn 
1 Proceedings of the Society of Biblical Archaeology XL p. 57 ff. und 86ff.; Recueil de travaux relatifs 
a la philologie et ä 1’ archeologie egyptiennes et assyriennes 39 p. 44ff. Vgl. auch zwei weitere Aufsätze 
desselben Verfassers im Journal of Egyptian Archaeology V p. 117#f. und 148ff. 

2 Das ist kein „ungeheuerliches Gebaren, das den König allein an die Stelle der Menschheit setzt“ 
(Erman Die ägyptische Religion? p. 66), sondern ist im Wesen des Kultes, soweit er Staatskult ist, be- 
gründet. Dieser basiert letztlich auf einem Rechtsverhältnis. Die Tatsache, daß sie ihre Macht zugunsten 
der Menschen wirken lassen, gibt den Göttern Anspruch auf Dienst und Opfer. Dafür aber, daß sie in 
dem staatlich geregelten Kult zu diesem ihrem Recht kommen, hat der König als letztverantwortlicher 
Träger des Staatskultes zu sorgen, und schließlich haben auch die Götter ein Recht darauf, daß dieser 
Dienst vom König selbst und nicht von einem homo obscurus versehen wird. Die ältere Zeit scheint 
darin besonders streng gedacht zu haben. Es ist eine oft bemerkte Tatsache, daß Götter vor dem Ende 
des Mittleren Reiches auf Denkmälern Privater nicht dargestellt werden. Sie scheint aus einer im 
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während die berufsmäßigen Priester nur 
in untergeordneten dienenden Rollen er- 
scheinen. Diese bevorrechtigte Stellung 
des Königs im Kult erklärt, daß wir die 
Zeremonie im wesentlichen nur an ihm 
vollzogen sehen. Sie ist trotzdem letzt- 
lich nicht mehr als die für jeden Priester 
erforderliche Reinigung!. Dem wider- 
spricht es nicht, daß der Reinigungsakt 
eine seinen Sinn vertiefende Ausdeutung 
erfährt. Er kommt schon in der Dar- 
stellung (Abb. 1) selbst deutlich genug 
zum Ausdruck. Es sind nicht Menschen, 
die den König reinigen, sondern Götter, 
bei der tatsächlichen Ausübung des Aktes 
wohl Priester mit Göttermasken?; und 
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Abbildung 1. 





Sinn jener Auffassung liegenden Scheu, als gewöhnlicher Sterblicher der Gottheit gegenüberzutreten, er- 
klärbar. Daß das in der Theorie Geforderte in der Praxis nicht durchführbar war und der Tempelkult 
in Wirklichkeit eben doch von den Priestern versehen wurde, ist selbstverständlich; je und dann wird 
aber auch da in der Formulierung der Sprüche deutlich, daß sie auf die Person des Königs berechnet 
sind. So gibt es in dem erwähnten Ritual vor dem Götterbild Sätze, die eigentlich nur der König sprechen 
kann, so der folgende: „Wie eure Kas heil sind, so ist mein Ka heil an der Spitze der Kas aller Leben- 
den“. Der innere Widerspruch, der in solchen Formeln liegt, wird gelegentlich dadurch behoben, daß 
der Priester sich als Beauftragter des Königs bekennt: „Der König ist es, der mich schickt, den Gott zu 
schauen“. Allerdings bedarf der Priester diese Legitimierung nicht; es genügt, wenn er sich auf sein 
Priestertum beruft: Ich bin ein Priester, ich bin Sohn eines Priesters dieses Tempels. Ich bin Priester, 
indem ich rein bin“ heißt es an einer anderen Stelle desselben Rituals. 

1 Das machen u. a. Darstellungen wie Lepsius Denkmäler aus Ägypten und Äthiopien IV 4 deutlich. 
Hier folgt der von Lepsius nicht mit abgebildeten, aber nach Kees Recueil de travaux relativs A la phi- 
lologie et a l’arch&ologie Egyptiennes et assyriennes 36 p.5 vorhandenen Reinigungsszene das Anlegen 
des Schurzes und der Königshaube, das Waschen der Hände und endlich der Eintritt in den 
Tempel. Des öfteren schließt sich an die Reinigung die Darstellung der Krönung des Königs durch die 
Götter, so Lepsius aaO. III 124, danach wiederholt bei Bonnet Ägyptische Religion in Haas’ Bilderatlas 
zur Religionsgeschichte 63. Man hat sie daher geradezu als Krönungszeremonie angesprochen. Es ist 
aber völlig deutlich, daß sie nicht der Krönungsfeier in Sonderheit zugehört, sondern hier wie vor jeder 
Kultübung die für den Verkehr mit Göttern erforderliche kultische Reinheit zu vermitteln hat. Gelegentlich 
trägt sogar, wie Kees aaO. p. 10 richtig bemerkt hat, die Darstellung der Krönung in diesen Bilder- 
reihen nur symbolischen Charakter, indem sie lediglich die Bekleidung des Königs mit seinem Ornat zum 
Ausdruck bringen soll, also nur das weiter ausführt, was die oben zitierte Darstellung Lepsius IV 4 schlichter, 
aber der Wirklichkeit näher in das Bild des Anlegens des Königschurzes nach der Reinigung faßt. 

2 Der Gebrauch von Masken im Kult ist bezeugt, freilich m. W. nur für den Totengott Anubis und 
niedere Gottheiten s. Bonnet aaO. 144 und Petrie Kahun Gurob and Hawara p. 30 pl. VIII. Kees Horus 
und Seth als Götterpaar p. 24 nimmt m. E. ohne Grund an, daß die Darstellung das Reinigungsbad rein 
symbolisch in die Götterwelt versetze, sie also, soweit die Götterfiguren in Frage kommen, keinen Rück- 
halt an dem tatsächlichen Hergang habe. Diesen glaubt er in einem von dem üblichen Schema ab- 
weichenden Bilde zu sehen, nämlich Naville The Temple of Der el Bahari III. pl. 63, wo nur eine Person 
die Reinigung vollzieht. Aber auch diese ist als Gott und zwar als der Gott des Westlandes He be- 
zeichnet, freilich nur durch die Beischrift, denn sonstige äußere Kennzeichen wie etwa ein Tierkopf eignen 
dem He nicht. 
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ebenso ist das Wasser nicht schlecht Wasser. „Ich reinige dich mit Leben und Heil“ sagen 
die Inschriften, und die Darstellung setzt das nicht selten in ein Bild um, indem sie an die 
Stelle der Wasserstrahlen ein aus den Schriftzeichen der Worte Leben und Heil gebildetes 
Geschlinge setzt. 

So werden dem König durch die Reinigung besondere Kräfte zuteil; und zwar sind es 
die, die ihm allenthalben von den Göttern versprochen werden. „Ich gebe dir alles Leben 
und alles Heil gleichwie Re (sc. es hat)“ das ist der Segensgruß, der dem König in seinem 
Verkehr mit den Göttern immer und immer wieder entgegenklingt und der häufig auch seinem 
Bilde zugefügt wird. In der Zeremonie der Reinigung werden sie ihm äußerlich sichtbar 
übermittelt. Insofern ist die symbolische Auslegung des Reinigungsaktes deutlich; es fragt 
sich, ob wir sie damit schon erschöpft haben, oder ob sie nicht noch weiter greift. Es mag 
auffallen, daß, wie der eben erwähnte allgemeine Segenswunsch der Götter an den König 
in einen Hinweis auf Re auszuklingen pflegt, so auch in den Formeln, die die Wirkung 
der übermittelten Kräfte gelegentlich weiter ausdeuten, vielfach von Re die Rede ist. „Daß 
du jung seist wie Re und Jubiläen feierst wie Atum“, so und ähnlich können sie lauten. 

Besonders befremden kann diese Bindung an Re freilich kaum. Denn dieser Gott steht 

ja zu dem König in einem besonderen Verhältnis; er ist sein Vater, und auf dieser Vater- 
schaft basiert die Göttlichkeit des Königs, der auch in seinem Amt nichts anderes ist als 
Stellvertreter des Re, das irdische Gegenbild des Himmelskönigs und Weltenherrschers. Es 
versteht sich daraus ohne weiteres, daß die in ihm wirkenden, über das menschliche Maß 
hinausgehenden Kräfte als solche des Re gedeutet werden. „Begabt mit Leben gleichwie Re“ 
ist ja auch ein typischer Zusatz zur Königstitulatur. Und doch mag die besondere Be- 
ziehung auf Re noch durch eine andere Gedankenverbindung unterbaut sein. Auch Re reinigt 
sich nämlich nach einer in den Pyramidentexten verschiedentlich belegten, sonst freilich 
nicht sonderlich hervortretenden Auffassung an jedem Morgen, ehe er seine Tagesfahrt an- 
tritt!. Man darf wohl annehmen, daß dieses Bad des Sonnengottes als Vorbild hinter das 
des Königs trat. Daß es aber auch seinen Sinn beeinflußt habe, ist nicht erweislich. Läßt 
sich doch nicht einmal ausmachen, daß das Bad des Sonnengottes eine tiefere Bedeutung 
hatte als eben die einer Reinigung am Morgen, ein Gedanke, der durch die übliche Aus- 
deutung des Himmels als eines Ozeanes nahe genug gebracht wurde. Blackman freilich 
glaubt dem Bad des Sonnengottes eine tiefgreifende Bedeutung zuweisen zu dürfen. Er 
verbindet es nämlich mit der bekannten, zu allen Zeiten im ägyptischen Glauben lebendigen 
Vorstellung, die *den täglichen Sonnenlauf in das Bild des reifenden und abklingenden 
Menschenlebens faßt und drum die Sonne an jedem Morgen neu geboren werden läßt. Die 
Reinigung wird ihm zum Mittel der Neugeburt; aus ihr und durch sie ersteht der Sonnengott 
jeden Tag aufs neue. Es ist durchaus verständlich, daß Blackman an diese Hypothese dann 
den weiteren Schluß fügt, daß auch die Reinigung des Königs der gleichen Symbolik unter- 
liege, daß auch er durch das Mittel des Wassers neu geboren werde, neu als Gott oder 
doch als Gottessohn. 
1 Diese himmlische Reinigung des Sonnengottes betrachtet Blackman auch als Vorbild für das Ritual 
vor dem Götterbild, das er dementsprechend auf den Kult des Re in On zuräckführt. Von hier aus ist 
es nach ihm in den Kult der anderen Götter übergegangen. Diese Konstruktion verwischt den oben 
skizzierten Grundgedanken des Rituals, der ohne solare Züge aufzuweisen, ganz an der äußeren Pflege 
des Bildes, seiner Säuberung und Bekleidung, haftet. Gerade für sie aber wird man den Kult von On 
am wenigsten heranziehen dürfen. Denn dieser entbehrte, soweit wir nach den Reheiligtümern der fünften 
Dynastie urteilen dürfen, eines Gottesbildes, sondern war offenbar ganz an das Gestirn bzw. den Fetisch 
des Obelisken gebunden. 
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Diese Theorie Blackmans klingt gewiß bestechend; aber sie entbehrt einer ausreichenden 
Fundamentierung. Die Deutung, des Sonnenbades, die ihren Ausgang bildet, ist eben 
nicht mehr als eine Kombination, die hinreichend zu stützen Blackman nicht gelungen ist. 

Man darf die Übermittelung jener Kräfte des Lebens und Heils überhaupt nicht als eine 
Vergöttlichung verstehen wollen. Der König ist Gott von Geburt. Das zeigen, um nur eins 
herauszuheben, sinnfällig genug die Bilderreihen mit der Darstellung der göttlichen Zeu- 
gung und Geburt des Königs, die wir in zwei Wiederholungen aus der 18. Dynastie be- 
sitzen!. Denn es geht natürlich nicht an, diese Fiktion einer geschlechtlichen Zeugung des 
Königs durch den Sonnengott mit Blackman dadurch zu eliminieren, daß man sie als eine 
Vergröberung einer ursprünglich durch die ‘Weihe der Taufe gewonnenen Erhebung zum 
Gottessohn faßt, die erst die Verbindung des Re mit Amon unter dem Einfluß der beson- 
deren Betonung der animalischen Zeugungskraft, die diesem Gott eignet, im Neuen Reich 
geschaffen habe. Schon die bekannte Erzählung des Papyrus Westcar?, die die ersten Könige 
der fünften Dynastie aus der Vereinigung des Re mit der Gemahlin seines Hohepriesters 
hervorgegangen sein läßt, zeigt deutlich genug, daß die grobsinnliche Auffassung der Gottes- 
sohnschaft altes Gut ist. Daß der König trotz seiner Göttlichkeit immer wieder der Verleihung 
göttlicher Kräfte bedürftig ist, kann nicht befremden. Das gehört zu den Widersprüchen, die 
einmal in der Konstruktion der Gottnatur eines Menschen, dessen menschliche Begrenztheit 
doch nie ganz vergessen wird, liegen. 

Im übrigen halten die Sprüche bei aller Betonung der besondere Kräfte schaffenden 
Wirkung des Bades doch auch an dem Gedanken der Reinigung fest. Wo man sich eine 
weitere Ausführung der Götterreden versagt, faßt man sie in die kurze Formel zusammen 
„Du bist rein, du bist rein“. Auch die sonst noch angefügten Verheißungen brauchen keines- 
wegs immer auf die übermittelten Kräfte zurückzugreifen; sie können schon auf die einfache 
Tatsache der Reinheit gegründet sein. Wenn sie z. B. dem König zusichern, daß die 
große Götterneunheit sich zu ihm geselle, die Herren der Kapellen ihn empfingen und Leben 
und Heil gäben, so ist es eben schon die Reinheit an sich, die dem König diesen Zutritt 
zu dem Götterkreis verbürgt. So verliert für den Ägypter trotz aller Symbolisierung die Zere- 
monie doch nie ganz den Charakter einer äußeren Reinigung. 

Er mag ihn noch stärker empfunden haben, als wir anzunehmen geneigt sind. Darauf 
scheint der folgende Tatbestand hinzudeuten. In Memphis ist der Palast des Königs 
Merenptah aufgedeckt worden. An die offiziellen Räume schließen sich die Privatgemächer 
an, das Schlafzimmer und von ihm aus zugänglich ein Vorraum, an den sich zu beiden 
Seiten Klosett, Garderobe und Bad anschließen. Der Türsturz dieses Badezimmers trägt 
eine Darstellung, die die Reinigung des Königs zeigt. Sie hat nicht ganz die uns bekannte 
Form. Ihre Prägung ist kürzer, mehr schriftmäßig. An der Stelle des Königs steht sein 
Namensring, an der der Götter ihre heiligen Tiere. Aber der Sinn des Bildes wird dadurch 
nicht gewandelt. Das bezeugt zu allem Überfluß noch die Beischrift. „König Merenptah, 
du wirst rein und glänzend durch diese Wasser des Lebens und des Heils“ lautet sie. So 
umspinnt die Symbolik auch das einfache tägliche Reinigungsbad des Königs; denn daß das 
Badezimmer in erster Linie diesem gedient hat, zeigt die Art, wie es, ganz der allgemeinen, 


1 Aus Der el bahri für die Königin Hatschepsut: Naville The temple of Deir el Bahari II pl. 46ff und 
für Amenophis III. aus dessen Tempel in Luksor: Gayet Temple de Louxor pl. 63ff. Beide Fassungen 
gehen eng zusammen und haben sicher ihre älteren Vorlagen. 

2 Erman, Die Literatur der Ägypter p. 64ff. 

3 Zeitschrift Deutscher Architekten und Ingenieure 17 p. 117. 
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auch in den Privathäusern herrschenden Sitte entsprechend, hineingestellt ist zwischen Schlaf- 
zimmer und Toilettenräume. Freilich ist es nicht ausgeschlossen, daß der König auch von 
diesem Bade zu Gebet und Opfer schritt, daß es also auch rituellen Charakter haben konnte. 
Man muß es sogar annehmen, denn der Palast stößt an den Tempel, ist ein Annex an ihn. 
Selbst dann ist aber deutlich, daß hier der Gedanke der körperlichen Reinigung grundlegend, 
die symbolische Auslegung nur Ornament war. Das war gewiß nicht immer in dieser Weise 
der Fall. Auch der Tempel hatte seinen besonderen Raum für die Waschungen und die 
Anlegung des für die Kultübung erforderlichen Ornates, und bei den Reinigungen, die hier 
erfolgten, in Sonderheit bei denen, die größeren Feiern besonderer Art wie etwa der Krönung 
vorangingen, mag die symbolische Seite des Aktes stärker empfunden worden sein, aber den 
einfachen Reinigungsgedanken wird sie hier auch nicht ganz aufgesogen haben. Zu einem 
sakramentalen Akt, bei dem die äußeren Handlungen nur noch ein Sinnbild der Über- 
tragung höherer Kräfte sind, ist — so werden wir zu urteilen haben — die Reinigungs- 
zeremonie hier nicht geworden. 

Gilt das schon für die Reinigungen, die der König in Ausübung seiner priesterlichen 
Funktionen erfährt und die doch bei dessen besonderer Stellung zur Gottheit am ehesten 
einer völligen Lösung von ihrem praktischen Zweck fähig waren, so wird es vollends für 
die rituellen Waschungen der Priester Geltung haben. Von ihnen erfahren wir nicht viel, 
weil eben die Überlieferung über den Tempelkult ganz an die Person des Königs gebunden 
ist. Daß sie sich ebenfalls in Form einer Übergießung vollzogen, steht aber sicher. Das 
zeigt einmal ein leider nicht vollständig erhaltenes Bild einer priesterlichen Reinigung, bei 
dem als besonderes Moment allenfalls erwähnenswert ist, daß nur eine Person die Über- 
gießung vollzieht! (Abb. 2). Das bedeutet wohl eine Abweichung von dem bei der könig- 
lichen Reinigung durchaus vorherrschenden Brauch, hat aber, wie wir uns erinnern, doch 
auch bei ihr seine Parallele und ist vor allem auch als eine den andersartigen Umständen 


1 Naville L’aile nord du pylone d’Amenophis II. pl. XI. 
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angemessene Vereinfachung ohne weiteres verständlich, wie wir wohl auch ohne besondere 
Bezeugung voraussetzen dürfen, daß der die Übergießung vornehmende Priester oder Diener 
hier nicht als Gott auftrat. Abgesehen von dieser Vereinfachung des Rahmens ist der äußere 
Verlauf der Reinigung deutlich der gleiche. Er wird des weiteren durch die Reste eines 
Beckens sichergestellt, das nach seiner Aufschrift für die priesterlichen Reinigungen in den 
Tempel des Amon zu Karnak gestiftet war (Abb. 3)! . Dieses Becken hat die Form eines 
Postaments, dessen Oberfläche mit Ausnahme zweier Standflächen für die Füße flach aus- 
gehöhlt ist. Auf ihnen stand der Priester, während das vom Körper herabrieselnde Wasser 
in das Becken abfloß. 

Von den bei diesen Reinigungen der Priester gesprochenen Sprüchen, an denen es 
sicher nicht gefehlt hat, erfahren wir nichts. Die Art ihrer Symbolisierung bleibt uns also 
verborgen, aber wir dürfen wohl ohne weiteres annehmen, daß sie ganz darauf eingestellt 
“ waren, die Reinheit, die für die Ausübung des Kultes von dem Priester gefordert wurde, 
sicherzustellen. Diese Reinheit bedeutete keineswegs nur ein Freisein von körperlichem Schmutz, 
sondern darüber hinaus von allerlei unreinen, schädlichen Kräften, von „allem Bösen, was an 
mir ist“, wie der Ägypter sagt, ohne daß wir dabei an eine im eigentlichen Sinne sittliche 
Reinheit zu denken hätten. Insofern hat die äußere Reinigung wohl eine gesteigerte Kraft, 
aber doch nicht in dem Sinne, daß von ihr besondere Kräfte ausgingen. Die körperliche 
Reinheit, die sie vermittelt, verbürgt an sich das Freisein von jenem Bösen. 

So ließ sich für die Zeremonie der Reinigung, soweit wir sie bisher betrachtet haben, 
nur für die Person des Königs eine tiefere symbolische Ausdeutung feststellen. Sie war 
durch die über die Grenzen der Menschheit hinausgreifende, mit göttlichen Kräften begabte 
Art seines Wesens nahe gebracht, aber sie hat sich auch bei ihm nie ganz von ihrer nächsten 
praktischen Bedeutung lösen können. Vor allem aber war ihr durch die Bindung an die 
Person des Königs der Weg zu einer Wirkung ins Weite versperrt. 

Beides, ein Durchdringen der Symbolik wie eine Auswirkung ins Weite, erfährt die 
Reinigung auf einem anderen Gebiete, auf dem des Totenglaubens und des Totenkultes. 
Denn auch der Tote bedarf einer Reinigung. Das ist eine allgemeine uralte Anschauung. 
Es steckt kein tiefer Sinn hinter ihr. Wie die vielfachen Reinigungen, denen sich der 
Lebende zu unterziehen hatte, ist sie lediglich durch die naive Forderung motiviert, daß 
man vor Göttern wie bei festlichen Gelegenheiten sauber und wohl bekleidet — an die 
Reinigung schließt sich auch hier eine Bekleidung — zu erscheinen habe. Die Parallele mit 
irdischen Waschungen ist drum anfangs wenigstens durchaus deutlich. Zwei Vorstellungs- 
kreise über das Fortleben des Toten sind es aber, an die sich die Forderung einer Reinigung 
bindet. Beide sind zunächst durchaus getrennt, aber sie fließen früh zusammen, ohne des- 
halb doch je einen klaren Ausgleich zu finden. 

Der eine knüpft an die Person des Königs an. Dieser geht zum Himmel ein, zu seinem 
Vater Re. Aber wie vor dem Eintritt zum Tempel bedarf er auch hier einer Reinigung. In 
einem Himmelssee wird er gebadet; mit Re zusammen, sagen manche Texte, indem sie das 
Bad des Königs mit dem verbinden, dem sich nach dem oben erwähnten Mythos der Sonnen- 
gott allmorgendlich unterzog. Drastisch wird dieses Bad beschrieben, wie Horus den Körper 
abreibt und Thot die Füße. Es sind das dieselben Götter, die in den rituellen Waschungen 
des lebenden Königs diesen Dienst zu leisten pflegen. Aber auch andere treten dafür ein. 
Gelegentlich rezitieren sie dabei „den Spruch eines Gerechten“. Das ist von Bedeutung; 





1 Annales du Service des antiquites de l’Egypte IV p. 225. 
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denn es versteht sich von selbst, daß sie damit auf die Wirkung des Bades hindeuten. Nur 
dürfen wir freilich nicht vergessen, daß die Übersetzung „Gerechter“ den Sinn des ägyptischen 
Ausdrucks nicht trifft. Sie legt zuviel in ihn hinein. Denn er darf keineswegs im Sinne 
einer moralischen Rechtfertigung verstanden werden; er zielt lediglich auf den Zustand ritueller 
Makellosigkeit. Diese zu geben ist wie im Ritual des Tempeldienstes auch hier der Zweck 
der Reinigung. Sie wird damit wohl zu einer Vorbedingung für den Eingang zur Seligkeit, 
aber sie schafft sie nicht, sie gibt nicht Lebenskräfte, sondern äußere Korrektheit. 

Dem König, von dessen Jenseitsleben allein die Pyramidentexte, denen die eben 
berührten Vorstellungen entnommen sind, reden, wird diese Reinigung zu teil. Im Verfolg 
der seit dem Ausgang des Alten Reiches einsetzenden Demokratisierung des Totenglaubens 
ist diese Vorstellung von der Reinigung dann freilich in den allgemeinen Totenglauben über- 
nommen. Texte spielen auf sie an, und gelegentlich begegnet sie auch in Darstellungen, 
vereinzelt noch im Mittleren Reich, häufiger vom Neuen an. Die älteste Fassung, die wir 
besitzen, ist zugleich die ausführlichste und damit für das Verständnis der Zeremonie die 
ergiebigste (Abb. 4)1, Auf einem Postament, das wir als flach ausgehöhltes Becken der 
1 Newberry, EI Bersheh I. pl.X. Nicht recht deutlich ist freilich, wie wir uns den äußeren Hergang 


der Zeremonie zu denken haben; ja man mag fragen, ob überhaupt eine wirklich vollzogene Handlung 
hinter ihr steht, oder ob sie nicht nur eine Fiktion ist. Jedenfalls läßt sie sich nicht in einen dem Bild 


112 Hans Bonnet 


ma mem | 
ER — I 
u = 














Abbildung 5. 


besprochenen Art zu denken haben, steht der Tote. Zwei seiner Söhne begießen ihn mit 
Wasser, zwei andere hinter ihnen halten Gefäße mit Natron bereit, das man von alters her 
dem Wasser als eine Art Waschmittel zuzusetzen pflegte. Auf eine gründliche Reinigung 
ist es also abgesehen. Drum bringt noch ein Diener (links in der zweiten Reihe von unten) 
in einer eigenartig, aber typisch geformten Kanne Wasser zum Waschen der Füße. Zum Bad 
gehört aber auch das Anlegen frischer Wäsche. So bringt denn unten ein Diener einen 
Kasten mit reinen Kleidern!. Als gründliche Reinigung und Toilette ist hier also deutlich 
die Zeremonie in ihrem äußeren Hergang gefaßt, und das entspricht ja durchaus der naiv 
drastischen Schilderung, die die Pyramidentexte vom Bade des Königs beim Eintritt in den 





unmittelbar entsprechenden Vorgang umsetzen, da dieses den Toten als von Leben erfüllt faßt. Black- 
man denkt an eine an der Leiche vorgenommene Waschung und verlegt sie in die Werkstätte des Bal- 
samierers. Die Einschiebung eines Bildes des Lebenden an Stelle der Leiche wäre nicht auffällig; aber 
erweislich ist die Deutung Blackmans nicht; in Sonderheit darf man die Annahme einer soichen Leichen- 
waschung durch den Balsamierer nicht durch den Bericht Herodots über die Mumifizierung (II 86) stützen 
wollen, insofern dieser erzählt, daß man die Leiche nach der Herausnahme aus dem Salzbad gewaschen 
habe. Denn nach den Feststellungen von Elliot Smith and Warren RDawson Egyptian Mumies, die mir 
nur in dem Referat Meyerhofs in der Orientalistischen Literaturzeitung 1925 Sp. 301ff zugänglich sind, 
kennt die ältere Zeit das Konservierungsbad aus Salzlake noch gar nicht. Erst in der zwölften Dynastie 
sind die ersten Anzeichen eines solchen festzustellen. Auf einen wirklichen Vorgang scheinen aber auch 
manche Reinigungsbilder des Neuen Reiches hinzuweisen, indem sie mitten in die vielgestaltigen Zere- 
monien bei der Beisetzung hineingestellt sind. Man würde dann am ehesten an eine mimische Dar- 
stellung zu denken haben. Immerhin bleibt die Möglichkeit, daß diese Reinigungsdarstellungen dem 
Toten nur im Bilde die ihm nötige Reinheit verschaffen sollen, offen. Beides mag durcheinander gehen. 
Denn Lepsius Denkmäler aus Ägypten und Äthiopien III 231, wo Götter die Reinigung in Gegenwart 
Res vollziehen, ist sie deutlich als ein Stück aus dem Jenseitsleben des Toten verstanden. In unserm 
Zusammenhang tritt die Frage nach dem äußeren Hergang der Zeremonie zurück, da ihre Bedeutung von 
diesem nicht berührt wird. 


1 Es ist lehrreich, mit diesem Bilde eine Darstellung der Morgentoilette eines vornehmen Ägypters zu 
vergleichen, wie wir sie bei Paget-Pirie: The tomb of Ptah-hetep pl. 35 finden. Der Parallelismus ist 
auf den ersten Blick deutlich. 
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Himmel gaben. Die späteren Darstellungen sind summarischer; sie geben nur das Über- 
gießen mit Wasser. Hier und da fügen sie aber auch Neues hinzu. Wenn, was nur selten 
geschieht!, statt der Menschen Götter die Handlung vollziehen, so ist das freilich nicht mehr 
als eine weitere Angleichung an das Prototyp, die Reinigung des Königs. Andre Dar- 
stellungen bringen wirklich Neues (Abb. 5)? Da sitzt der Tote auf einem hohen Gefäß 
und über seinem Haupt schwebt eine Scheibe, in der die Wasserstrahlen sich schneiden. 
Als Sieb, das die Wasser verteilen soll, ist sie aufgefaßt worden. Zwingend ist diese Deutung 
keineswegs, und auch der Sinn des Gefäßes unter dem Toten bleibt unklar. Trotz dieses 
uns im einzelnen nicht verständlichen Wandels in dem äußeren Ablauf der Zeremonie bleibt 
sie aber deutlich genug in ihrem Charakter eine Reinigung. Freilich hat sie nun einen tieferen 
Sinn gewonnen. Darauf deuten schon die Lebenszeichen, die wir wenigstens in der unserer 
Abbildung zu Grunde gelegten Fassung unter dem Toten sehen. Sie erinnern an den 
Darstellungstypus der Reinigung im Tempelritual, bei dem sich das Wasser vollends in solche 
Schleifen auflöste, und legen eine entsprechende Deutung, also auf Vermittlung von Lebens- 
kräften, nahe. In der Tat befähigt die Zeremonie den Toten zu neuem Leben, aber sie tut 
es in anderer Weise. Den Schlüssel bietet uns wieder die zuerst besprochene Darstellung 
aus El Bersche. Hier sehen wir links in der dritten Reihe von unten einen Priester, der aus 
_ einer entfalteten Papyrusrolle den die Handlung begleitenden Spruch verliest und uns damit 
ihren tieferen Sinn erschließt. ‚„Vereinige dir deine Knochen, vollständig ist, was zu dir ge- 
hört“ lautet der Spruch. Er zielt also auf eine Vereinigung der Glieder ab und bindet an 
sie das Fortleben des Toten. Diese Vorstellung von der Gliedervereinigung ist dem Ägypter 
durchaus geläufig; in der Totenliteratur wird allenthalben auf sie angespielt. Man hat sie 
vielfach mißverstanden, indem man von ihr aus auf die Sitte einer Zerstückelung der 
Leiche bei der Beisetzung schloß; in Wirklichkeit ist jene Anschauung gewiß nur aus 
der Beobachtung des natürlichen Zerfalls der Leiche erwachsen. Ihm entgegen zu wirken, 
die Glieder in rechtem Verband und damit aktionsfähig zu erhalten, ist das Ziel des 
Spruches. Insoweit ist sein Sinn klar. Was aber solls eine Verbindung mit der Rei- 
nigung? 

Wir stehen hier an einem Punkt, wo sich die aus einem Reinigungsbad abgeleitete 
Zeremonie der Übergießung mit einer anderen verbindet, die wohl äußerlich gleichartig ist, 
“aber doch in einem andern Zusammenhang wurzelt. Auch sie hat ihre lange Geschichte. 
Diese liegt nicht in allen ihren Zügen klar vor, immer aber ist — und das ist für uns die 
Hauptsache — ihr Sinn und ihr Ursprung hinreichend deutlich, Gehen wir ihrem ersten 
uns faßbaren Auftreten nach, so werden wir in einen Vorstellungskreis über das Fortleben 
des Toten gewiesen, der ganz anderer Art als der bisher betrachtete ist, viel schlichter, aber 
drum doch nicht weniger bedeutungsvoll, da er sich nicht nur an die Person des Königs 
heftet, sondern für jeden Toten gilt. Ganz nüchtern ist er eingestellt, ohne spekulative Aus- 
malung des Jenseitsbildes. Lebt der Tote fort, so sind auch seine Bedürfnisse denen der 
Lebenden gleich. Wie diese bedarf er vor allem der Nahrung. Auf dieses Nahrungsbedürfnis 
en a le El a een 
1 Dem in der vorigen Anmerkung genannten Beispiel weiß ich kein anderes hinzuzufügen. Der erste 
Papyrus Rhind (Möller Die beiden Totenpapyrus Rhind des Museums zu Edinburg Taf. 6), der diesen 
Typus der Reinigung bis in die frührömische Zeit verfolgen läßt, hält zwar in der Fassung der Inschrift 
an der Vorstellung fest, daß Horus und Thot die Reinigenden seien, zeigt in der Vignette aber statt 
ihrer Anubisgestalten, in die sich die Totenpriester gerade der Spätzeit gern kleiden. 

2 Davies Five Thebean tombs pl. XXI. Weitere Beispiele zitiert Blackman im Recueil de travaux 
relatifs A la philologie et A l’archeologie Egyptiennes et assyriennes 39 p. ö3ff. 
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zielt drum der Kult am Grabe ab, die Kultfeier gewinnt die Form eines Totenmahles (Abb. 6) 1. 
Wir kennen leidlich ihr Ritual. Es ist uns wenigstens in Stichworten in der sogenannten 
Opfertafel erhalten, einer Liste, die übersichtlich nach Rubriken geordnet in kurzen Über- 
schriften die verschiedenen Handlungen aneinander reiht. Sie wird in den Gräbern des Alten 
Reiches gern über dem Toten angebracht, der von einer Fülle von Opfergaben umgeben an 
einem Speisetische sitzt, wobei auch noch wie in dem beigegebenen Bilde ihm gegenüber 
Priester in der Ausübung einzelner Handlungen des Rituals dargestellt sein können. Im 
Mittleren Reich, das den Bildschmuck der Grabwände auf die Särge überträgt, findet auch 
die Opfertafel auf dem Sarg selbst ihren Platz. 

Ihr äußeres Schema ist sehr klar. An‘ein größeres Feld, das die Bezeichnung der 
jeweiligen Zeremonie gibt, schließt sich darunterstehend ein kleineres, das die Zahl der 
Opferrationen bzw. der Wiederholungen der betreffenden Handlung in einfachen Strichen 
bietet oder sie knapp, fast schriftartig, in ein Bildzeichen zusammengefaßt darstellt. Die Zahl 
der angegebenen Einzelzeremonien schwankt, ist aber immer recht erheblich; bis zu hundert 
und mehr kann sie betragen. Aber sie schrumpft doch sehr zusammen, wenn wir den Inhalt 
der einzelnen Zeremonien ins Auge fassen. Weitaus die meisten bestehen lediglich in dem 
Darbringen von Speisen und Getränken. Es ist, als wenn der Ägypter hier alles zusammen- 
getragen hätte, was Küche und Keller seiner Zeit zu bieten vermochten, daß es dem Toten 
ja an nichts gebräche. Von Wert für uns sind lediglich die einleitenden Handlungen. Da 
wird zunächst Wasser ausgegossen und geräuchert, dann werden Öle dargebracht, darauf 
zwei Arten Schminke und zwei Zeugstücke, dann folgt wieder Wassergießen und Räuchern. 
Das sind alles Handlungen, die sich ohne besondere Beziehungen zum Totenkult ganz ein- 
fach aus der Situation begreifen lassen. Sie umfassen nichts anderes als die Toilette, die 
jedem festlichen Mahle vorausgeht, die körperliche Reinigung in dem Wasserguß und dem 
Räuchern; weiter das Salben, Schminken und Anlegen der Kleider in der Darbringung der 
Öle, der Schminken und der Zeugstücke.: Dem entsprechen dann weiter die anschließenden 
Handlungen des Rituals. Da werden zunächst Opfertafeln und ein Speisetisch für den Toten 
herangebracht, und darauf folgt endlich die Aufforderung, sich zum Mahle niederzulassen, 
das dann in der langen Reihe der Speisen und Getränke folgt. Wir erkennen hier deutlich 
die Formen, die die gute Sitte für jedes Mahl verlangt. Das Totenmahl ist für den Ägypter 
eben nichts anderes als eine Wiederholung des irdischen Mahles, das es dem Toten zu 
ersetzen hat. 

Indessen ruht die Gleichheit doch nur in der äußeren Form. Der Sinn der einzelnen 
Handlungen ist ein tieferer; er wird es durch die Sprüche, die in Verbindung mit ihnen 
rezitiert werden. Auch sie sind uns durch gelegentliche Niederschriften bekannt, die sich 
über die ganze Dauer der ägyptischen Geschichte vom Alten Reiche bis hinab in die Spät- 
zeit verteilen. Für uns kommen hier nur die in Betracht, die das Ausgießen von Wasser 
begleiten. Dies begegnet schon in der hier vorgetragenen sog. klassischen Form der Opfer- 
tafel, die dazu bereits im Alten Reich, so insbesondere in den umfangreichen Opferliturgien 
der Pyramidentexte, manche Erweiterungen erfahren hat, mehrfach. So ist denn auch die 


1 Murray Saqgara Mastabas pl. XXIII. — Darstellungen dieses Rituals bieten: Budge The liturgy of 
Funerary Offerings und Maspero in der Revue de l’Histoire des Religions t. XXXV p. 275ff. t. XXXVI 
p. 1ff. Darnach neu abgedruckt in Maspero Etudes de mythologie et d’archeologie Eegyptiennes VI p. 
32lff. Hier ist das Schema der Liste zu Grunde gelegt, das von der vierten bis zur zwölften Dynastie 
üblich ist und als das klassische bezeichnet zu werden pflegt. Auf einer Sargwand zeigt sie Bonnet 
aaO. 122. 
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Abbildung 6. 
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Symbolik nicht einheitlich. Sie bewegt sich in zwiefacher Richtung. Einmal wird der 
Gedanke der Reinheit, des Freiseins von Bösem herausgestellt. Darin liegt für uns nichts 
Neues, und so wollen wir an diesen Formeln vorübergehen. Die Symbolik der anderen 
greift tiefer und führt unmittelbar in die uns hier beschäftigende Richtung. Auch für den 
Ägypter schob sie sich deutlich in den Vordergrund; denn sie erfährt besonderen Nachdruck 
und begegnet auch in Libationssprüchen der Pyramidentexte, die außerhalb der eigentlichen 
Opferliturgie stehen. „Dein Wasser für dich, dein Überfluß für dich, dein Ausfluß für dich, 
der hervorging aus Osiris. Sammle deine Knochen, laß sich dir spannen deine Glieder, 
schüttle deinen Staub ab und löse deine Sehnen. Öffne dir das Grab, sprenge dir die Tore 
der Ummauerung (o.ä.). Geöffnet sind dir die Tore des Himmels“ (2007—2009) lautet 
einer von ihnen, der in der Anschaulichkeit seiner Sprache besonders durchsichtig ist. Auf- 
erstehung aus dem Grab soll er wirken. Der Nachdruck aber liegt wieder durchaus auf dem 
Vereinigen der Glieder oder dem Sammeln der Knochen, wie es hier heißt. Das Gleiche 
zeigen andere Texte, die allein oder doch in besonderer Schärfe diesen Gedanken heraus- 
stellen. „Vereinige dir deine Glieder, nimm dir deinen Kopf“, so und ähnlich wird da dem 
Toten zugerufen. Die Wasserspende, so ist also der Sinn der Handlung, befähigt den Toten, 
seine Glieder in festen Verband zu bringen, und stellt damit den Körper wieder her. Das 
Wasser gewinnt also eine Leben spendende Kraft. 

Noch deutlicher wird das in Texten, die die Belebung nicht auf diesem Wege der Glieder- 
vereinigung, sondern in der Wirkung des Wassers auf das Zentralorgan allen Lebens, das 
Herz, vor sich gehen lassen. „Ich bringe dir das Horusauge (d. h. die Libation), daß dein 
Herz frisch sei damit. Ich bringe es dir unter deine Sohlen. Ich bringe dir den Ausfluß, 
der herausgegangen ist aus dir, daß dein Herz nicht müde sei damit“ (22/3). Die Be- 
zeichnung des Wassers als „Ausfluß der herausgegangen ist aus dir“, die wir hier und an 
anderen Stellen finden, läßt uns auch die Gedankenverbindung empfinden, die den Ägypter 
von dem Wasser jene Leben spendende Wirkung erwarten ließ. Der Körper des Toten ist 
eingeschrumpft und vertrocknet, das Blut und alle ihn durchrieselnden Säfte, an die der 
Lebensprozeß gebunden ist, haben ihn verlassen. Alle diese Feuchtigkeit soll die Wasser- 
spende wieder schaffen. Damit belebt sie den ausgetrockneten Körper !. 

Diesen Gedanken hat die Zeremonie der Reinigung aufgenommen. Die Gleichheit der 
begleitenden Formel stellt den Zusammenhang sicher, aber noch bleibt die Frage zu be- 
antworten, auf welchem Wege diese Verbindung gewonnen wurde. Denn wir dürfen nicht 
übersehen, daß zwischen der Zeremonie der Reinigung und der des Wassergusses im Ritual 
der Opfertafel äußerlich betrachtet ein entschiedener Unterschied besteht. Denn diese hat 
nicht die Form einer Übergießung. Sie kann es garnicht. Denn die Leiche, der die Zere- 
monie gilt, ruht im Grabe und eine sie etwa ersetzende Statue war in den primitiven Zeiten, 
in denen das Ritual wurzelt, nicht vorhanden. Noch im Alten Reich pflegen ja im allge- 
meinen die Figuren des Toten in den Innenräumen des Grabes zu stehen, während der Kult 
sich vor seinem ideellen Eingang, der sog. Scheintür, vollzog. So mußte man sich mit Not- 
wendigkeit auf ein einfaches Ausgießen des Wassers, eine Libation, beschränken. Der der 
Zeremonie zu Grunde liegende Gedanke forderte aber eine Übergießung, die die Flüssigkeit 
wirklich mit dem Körper des Toten in Beziehung brachte. Das ist nicht nur eine theo- 





1 Auch diese Zusammenhänge sind von Blackman in einem Aufsatz in der Zeitschrift für ägyptische 
Sprache und Altertumskunde 50 (1912) p. 69ff herausgestellt, aber in seinen späteren Arbeiten nicht 
genügend ausgewertet worden. 
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Abbildung 7. 


retische Forderung. Wir haben in der Tat auch Anlaß anzunehmen, daß die Libation hier 
wirklich nichts anderes ist als ein Ersatz für Übergießungen. 

Das Ritual der Opfertafel ist nicht das einzige des Totenkults. Neben ihm steht ein 
anderes, das ihm seinem Sinne nach eng verbunden ist. Denn es zielt auf eine Belebung 
des Toten, die vor allem darauf eingestellt ist, ihn durch Öffnung des Mundes zur Aufnahme 
von Nahrung zu befähigen. In dieser ihrer Zielsetzung bildet die Zeremonie, die wir dar- 
nach, dem Vorgang des Ägypters folgend, als Mundöffnung bezeichnen, die Voraussetzung 
für das Totenmahl, und so ist dessen Ritual in seinem ersten, der Darbringung der Trank- 
und Speiseopfer vorangehenden Teil in einem bei den verschiedenen Fassungen schwanken- 
den Umfang von dem der Mundöffnung beeinflußt worden. Dieses ist uns nun freilich erst 
aus der Fassung des Neuen Reiches bekannt!. Daß es aber viel älter ist, steht durchaus 
sicher; schon Denkmäler der dritten Dynastie nennen wenigstens seinen Titel. An seinem 
Eingang steht wieder eine Reinigung in Form einer Übergießung, und der sie begleitende 
Spruch zielt abermals neben der Vermittelung der Reinheit auf die einer Vereinigung der 
Glieder ab. „Du bist rein, du bist rein... . Du hast deinen Kopf empfangen, vereinigt sind 
dir deine Knochen“. Daß diese Übergießung in der uns, wie gesagt, unbekannten Fassung 
des Alten Reiches nicht gefehlt haben wird, unterliegt keinem Zweifel. Denn sie gehört zu- 
sammen mit der Öffnung des Mundes selbst zu den maßgeblichen Handlungen des an sich 
sehr umfangreichen Rituals, die in abgekürzten Darstellungen desselben daher allein heraus- 
gehoben werden (Abb. 7)?. 

Damit ist die Sitte einer Übergießung der Leiche, bei der der Spruch auch erst seinen 
vollen Sinn gewinnt, indem sie das Wasser oder, im Sinne des Spruches geredet, den Aus- 
fluß aus dem Toten mit der Leiche unmittelbar in Verbindung bringt, schon für die älteste 
Zeit gesichert. Auch die später übliche Vollziehung des Rituals der Mundöffnung an einer 
die Leiche ersetzenden Statue werden wir für das Alte Reich voraussetzen dürfen. Denn wenn 
in ihm im allgemeinen auch die Scheintür der Mittelpunkt des Totenkultes ist, so kennt es 
doch auch schon Feiern vor einer Statue des Toten®. Diese, sei es nun an der Leiche selbst, 
sei es an einer Statue vollzogenen Übergießungen schlugen aber durch den Parallelismus der 
äußeren Handlung die Brücke zu den an sich in einem anderen Vorstellungskreis wurzelnden 





Eng: 
1 Budge The book of opening the mouth und Maspero in der Revue de l’Histoire des Religions t. XV 
p. 159ff, neu abgedruckt in Maspero Etudes de Mythologie et d’Archeologie Egyptiennes I p. 283ff. 

3 Memoires de la mission frangaise au Caire V. Die Ceremonie wird an den beiden mumienförmigen 
Särgen des Toten vor dem Grabe vollzogen. Die eigentliche Mundöffnung geschieht mit Hilfe der Axt, 
die der mittlere der drei Totenpriester hält. 

3 Bonnet aa0.127. Die dem Bild dort gegebene Deutung ist nach einer Mitteilung, die ich Ludwig 
Borchardt verdanke, zu verbessern. Dieser macht darauf aufmerksam, daß sich bei neueren Grabungen 
in Saggara Mastaben mit Kulträumen auf dem durch eine Treppe zugänglichen Dach gefunden haben. 
Offenbar stellt das angeführte Bild eine derartige Mastaba dar. 
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Reinigungen. Jedenfalls verstehen wir nun, wie diese letzteren der Symbolik der ersteren unter- 
worfen und damit auch als ein Mittel zur Vereinigung der Glieder gefaßt werden konnten. 
Schon die Pyramidentexte stellen die naheliegende Verbindung her. Wir finden in ihnen 
Sprüche, die, bei der Reinigung des Toten gesprochen, an den Gedanken der durch sie be- 
wirkten Reinheit weiter den einer Vereinigung der Glieder schließen. So heißt es nach 
einer Reinigung des toten Königs durch die Göttin Nut: „Du bist rein, dein Ka ist rein... 
Vereinige dir deine Knochen, nimm dir deinen Kopf .. .“ (840). 

Indem so die in dem Ritual der Mundöffnung wurzelnde Übergießung mit ihrer Symbolik 
die der Reinigung durchdringt, fließen beide Zeremonieen ineinander und gewinnen einen 
einhelligen Sinn. Sie dienen der Belebung des Toten, indem sie ihm den Besitz und orga- 
nischen Zusammenhang seiner Glieder vermitteln. Daß sie in verschiedenen Vorstellungs- 
kreisen wurzeln, bleibt dennoch deutlich. Dem, der etwas von der Art des religiösen Denkens 
des Ägypters weiß, ist das ganz selbstverständlich. Denn dieses entbehrt ja durchaus der 
Klarheit, vermischt, statt zu vereinen, indem es alle Gegebenheiten bewahrt und auch dort, 
wo die innere Konsequenz es erfordert hätte, nichts von ihnen abstreicht. So steckt in den 
die Übergießungen begleitenden Sprüchen manches, was auf ihren ursprünglich zwiespältigen 
Charakter hinweist. Eine Darstellung, die wie diese nur die Grundlinien der Entwickelung 
herauszustellen sucht, hat keinen Anlaß auf die Einzelheiten dieses Vermischungsprozesses 
einzugehen, wenigstens nicht insoweit, als durch sie lediglich die Formulierung der Sprüche, 
nicht aber der Sinn der Handlung betroffen wird. Zum Teil geschieht freilich auch dies, 
und dann wird natürlich auch unser Interesse entscheidend berührt. 

„Ausfluß, der aus dir hervorgegangen ist“ nannte der Ägypter das Wasser, das er dem 
Toten spendete, und in dieser Gleichsetzung mit den aus dem Körper gewichenen Säften lag 
seine belebende Kraft. Mit dem Vordringen des Osirisglaubens tritt daneben die Bezeichnung 
„Ausfluß, der aus Osiris hervorgegangen ist“. Das bedeutet an sich noch keine Änderung 
des Sinnes der Handlung, sondern nur eine Erhöhung ihrer magischen Wirkung und ist gewiß 
zunächst auch so verstanden worden. Aber doch lag hier der Keim zu einem Wandel der 
Symbolik. Denn als Ausfluß aus Osiris gilt dem Ägypter schon sehr früh der Nil. Dann 
aber lag es nur nahe, den Sinn der Handlung an die Leben weckende, schöpferische Kraft des 
Wassers an sich zu binden. Schon den Pyramidentexten ist diese Auffassung durchaus geläufig. 

Sie erfuhr noch insofern eine Stützung als das Wasser, wenn auch nicht gerade häufig 
und kaum vor der Zeit des neuen Reiches, so doch gelegentlich nicht nur als Ausfluß aus 
Osiris, sondern auch als Ausfluß aus Atum bezeichnet wird!. An sich ist das nichts anderes 
als eine Parallelbildung, die letztlich wiederum durch den Doppelcharakter der Handlung ver- 
anlaßt ist, indem mit der Zeremonie der Reinigung ja der Sonnengott, also Atum, verbunden 
war; aber durchgedacht verlegt auch sie die Wirkung der Übergießung auf die schöpferische 
Kraft des Wassers, ja sie tut es in noch stärkerem Maße. Denn der Ausfluß aus Atum ist, 
anknüpfend an die Legende von der Urzeugung, nichts anderes als das Sperma des Gottes. 
So verschiebt sich unmerklich nicht eigentlich die Symbolik der Handlung, aber doch 
ihre Begründung. Nach wie vor schafft das Wasser Leben, aber nicht mehr auf dem Umweg 
der Gleichsetzung mit den dem Körper entzogenen Säften, sondern unmittelbar durch die ihm 
inne wohnende Kraft. 





1 Es können auch andere Ausdrücke verwendet werden, die sich in ihrer Prägung unmittelbar an die 
Geschichte von der Erzeugung des ersten Götterpaares durch Atum anlehnen, so „was hervorgegangen 
ist aus dem Speichel des Re“ (Recueil de travaux 39 p. 71) oder „das was in der Faust (des Atum) ist“ 
(Chassinat Mammisi d’Edfou p. 69). 
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Im übrigen ist natürlich die alte Vorstellung von Reinigungen, denen sich der Tote zu 
unterziehen hat, von der auf Vermittelung von Lebenskräften zielenden Symbolik nicht auf- 
gesogen worden. Sie war viel zu fest in den allgemeinen Anschauungen über kultische 
Reinheit begründet, als daß sie’ hätte beiseite geschoben werden können. Nach wie vor weiß 
die Totenliteratur von Reinigungen des Toten, daß er frei sei von allem Übel und allem 
Abscheu., Aus den gleichen Gedankengängen ist es zu verstehen, wenn die Totenbücher in 
ihren Vignetten neben das Bild des himmlischen Feldes, in das der Verstorbene eingehen 
soll, das einer Übergießung stellen (Abb. 8)!1. Das ist in der Absicht deutlich nichts anderes 
als eine Reinigung, die den Toten erst in einen würdigen Zustand versetzen soll, ein klares 
Gegenstück zu dem Bade, dem sich nach der Vorstellung der Pyramidentexte der König zu 
unterziehen hatte, ehe er in den Himmel eintrat. Drum verbindet sich mit dem Übergießen 
auch das Darbringen von Kleidern (durch den Priester unten), das die Toilette erst vollständig 
macht und in dem auf die magische Wirkung des Wassers eingestellten Ritual der Mund- 
öffnung an dieser Stelle bezeichnender Weise auch fehlt. Wenn die danebenstehenden Worte 
„Rein, rein ist X,“ ebenfalls nur auf die Reinheit des Toten anspielen, so ist das freilich 
nur Zufall, der lediglich dadurch bedingt ist, daß der Raum den Ägypter zwang, sich auf 
eine in wenig Worte zusammengefaßte, überschriftartige Beischrift zu beschränken. Denn so 
deutlich der Charakter der Zeremonie als Reinigung ist, dem Ägypter liegen so klare Schei- 
dungen nicht. Er hätte auch hier sehr wohl den Hinweis auf die Gliedervereinigung ertragen, 
ja er hätte ihn auch zu rechtfertigen gewußt. Denn schließlich gehörte die freie Verfügung 
über die Glieder auch zu der Reinheit, die in dem weiteren Sinne eines Freiseins von allem 
Bösen auch die körperliche Unversehrtheit in sich schließt. Auch der Gliedervereinigungstext 
im Ritual der Mundöffnung beginnt ja mit der Versicherung der Reinheit. 

So fließt alles zusammen; so weit geht der Vermischungsprozeß, daß wir in der Spät- 
zeit — freilich meines Wissens erst in ihr — den Spruch von der Vereinigung der Glieder 
sogar bei den rituellen Waschungen des Königs im Tempelritual verwendet sehen?. Das 
ist in sich Widersinn, aber es entspricht dem der ägyptischen Religion allenthalben eigenen 
Zug, der nirgends (trennt und auseinanderhält, sondern stets verbindet und schließlich alles 


durcheinander schlingt. 


1 Vignette zu dem 110. Kapitel des Totenbuchs: Naville Das ägyptische Totenbuch Taf. 123. 
2 Recueil de travaux 36 p. 8. 
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Noch seltsamer freilich mag der Spruch von der Gliedervereinigung klingen, wenn er 
selbst vor dem Götterbild laut wird, und doch geschieht das alltäglich in dem eingangs 
berührten Ritual vor dem Kultbild. Auch hier begleitet er dessen Besprengung, deren ur- 
sprünglicher Charakter als Reinigung bereits oben deutlich gemacht wurde. So merkwürdig 
aber auch gerade hier die auf Gliedervereinigung, d. h. also auf Belebung gerichtete Symbolik 
erscheinen mag, sie ist doch wohl verständlich; denn sie entspricht der ganzen Einstellung 
des Rituals und seinem letzten Ziel. Wenn man das Ritual als Ganzes überblickt, mag wohl 
auffallen, wie wenig in ihm von heiliger Scheu, die das Gefühl, der Gottheit zu nahen, aus- 
lösen müßte, ja überhaupt von dem Bewußtsein, als Mensch der Gottheit gegenüberzutreten, 
steckt. Gewiß fehlt es nicht ganz an solchen Zügen. Wenn der Priester die Türen des 
Schreins geöffnet hat, fällt er beim Anblick des Götterbildes vor ihm, gleichsam von Furcht 
erschüttert, nieder. „Ich habe mich auf den Bauch geworfen aus Furcht vor dir; ich bin voll 
Furcht vor deinem Schrecken.“ Aber Stücke dieser Art sind doch mehr eine Ausnahme, auch 
ganz andere Klänge werden laut. Dort, wo der Priester das Siegel der Tür zerbricht, kann 
er sagen: „Ich komme nicht, den Gott von seinem Thron zu entfernen, ich komme, den Gott 
auf seinen Thron zu setzen. Du bleibst auf deinem großen Thron. Ich bin einer, der die 
Götter einführt.“ Da ist nichts von Scheu; fast ist es, als wenn der Priester sich als Herr 
fühle, der frei mit der Gottheit schalten kann, der sie beruhigen muß, daß er ihrem Bilde 
nichts Böses tue. In der Tat läßt das Ritual das Götterbild durchaus als Wesen erscheinen, 
das, in sich ohnmächtig, der Pflege bedarf. Erst die Handlungen des Priesters erfüllen es 
mit göttlicher Kraft. Natürlich ist es nicht so, daß erst die Manipulationen des Priesters und 
die Zauberformeln des Rituals das göttliche Leben schüfen, es ist da, aber es muß durch 
das Mittel des Rituals auf magische Weise in das Bild hineingezogen werden. Letzten Endes 
dringt also in der an sich zunächst befremdlichen Einstellung des Rituals die Erkenntnis durch, 
daß das von Menschenhänden gefertigte Bild nicht die Gottheit selbst ist, sondern nur ein 
Sitz des Gottes, in den die göttlichen Kräfte eingehen können, und in dem die Gottheit den 
Menschen sichtbar wird. Es ist dies eine Vorstellung, die noch deutlicher in einem alten 
Text zum Ausdruck kommt, der von der Erschaffung der Welt und der Götter durch Ptah 
erzählt!. Hier wird die Schöpfung der Götter oder richtiger der Göttergestalten mit den 
Worten beschrieben: „Er bildete ihren Leib nach, bis ihre Herzen zufrieden waren, und dann 
gingen die Götter ein in ihren Leib aus allerlei Holz und allerlei Stein und allerlei Metall“. 
Indem nun aber das Ritual das göttliche Leben in die tote Materie des Götterbildes hinein- 
ziehen soll, fällt es in seinem Ziel mit dem des Totenkultes zusammen. Wie der Gott, lebt 
ja auch der Tote, auch wenn sein Leib erstorben ist, weiter; nur müssen eben die sein Fort- 
leben sichernden Kräfte immer wieder mit magischem Zwang in die an sich leblose Mumie 
oder in das sie ersetzende Bild hineingezogen werden. So führt die Gleichheit des Zieles 
das Totenritual und das Ritual vor dem Götterbild zusammen, und viele ihrer Formeln sind 
ihnen in ihren Grundgedanken, oft auch in der Einzelprägung, gemeinsam. Auch die Symbolik 
der Übergießung als Leben schaffender Handlung hat damit im Götterritual mit gutem Grunde 
ihre Stelle. 


Damit haben wir die Reinigungszeremonien des ägyptischen Kultes in dem Ausbau ihrer 
Symbolik überschaut. Fassen wir das Ergebnis unserer Ausführungen in Kürze zusammen, 
so ergibt sich etwa das folgende Bild. Da steht am Anfang auf der einen Seite die Waschung, 
die in Form eines gründlichen Bades rituelle Reinheit vermittelt, und der sich der Priester 





1 SBA 1911 p. 942. 
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im Kult wie der Tote, wenn er vor die Götter tritt, zu unterziehen hat. Daneben steht nicht 
minder alt die Sitte einer Besprengung der Leiche, im weiteren Verlauf des Totenkultes die 
einer die Leiche ersetzenden Statue, zum Teil vereinfacht zu einem bloßen Weiheguß, immer 
aber gefaßt als magisches Zaubermittel, das auf Belebung des Toten zielt. Der Parallelismus 
des äußeren Verlaufs führt beide Handlungen zusammen. Die auf Belebung des Toten ge- 
richtete Symbolik erweist sich dabei als stärker; sie bestimmt den Sinn auch der Reinigung. 
Des weiteren aber verschiebt sich die Begründung der Symbolik insofern, als die Wirkung 
der Handlung mehr und mehr auf die dem Wasser an sich innewohnende schöpferische Kraft 
gelegt wird. Das Wasser schafft Leben; es ist in der Tat ein Wasser des Lebens und Heils, 
als welches es auch bildlich in der Darstellung der Reinigung des Königs erscheint. 

Dies ist in den Hauptzügen der Gang der Entwicklung. Früh setzt sie ein, schon die 
älteste Überlieferung zeigt sie in vollem Fluß, so daß sich in ihr bereits die einzelnen Schichten 
übereinander schieben und der Tatbestand sich verwickelt. Denn eindeutig und zielstrebig 
ist die Entwicklung nicht, hier ebensowenig wie auf anderen Gebieten der ägyptischen Religion. 
Stets wird ihre Klarheit gehemmt durch jenen Synkretismus, der verschiedene Vorstellungs- 
formen zusammenfaßt, ohne sie zu einem inneren Ausgleich zu führen. Eine geschichtliche 
Betrachtung hat wohl jeder für sich in ihren Äußerungen und Voraussetzungen nachzugehen, 
aber sie darf, wenn sie die Wirklichkeit richtig erfassen will, nicht vergessen, daß die Fäden, 
die sie aufdeckt, in der Vorstellungswelt des Ägypters sich dann doch immer wieder durch- 
einander schlingen. Hans Bonnet. 
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Il concetto dell’ oltretomba nel monumento sepolcrale di “Octavia 
Paulina,,. 


lı monumento sepolcrale degli ‘“Octavii,, sulla Via Trionfale, a pochi chilometri da Roma 
e a breve distanza da Monte Mario, & ormai una conquista della scienza archeologica e un 
motivo di attrazione per il pubblico. La ferrovia Roma-Viterbo, costeggiando la localitä, ha 
inaugurato da qualche tempo, in quei pressi, una fermata obbligatoria per uso della nuova 
borgata che in onore della scoperta prende oggi appunto il nome di “ Ottavia,,. Questo 
spontaneo riconoscimento, d’indole popolare, ci induce a considerare con particolare attenzione 
l’importanza del monumento. Ho accolto perciö volontieri l’invito del chiarissimo Direttore 
di questa Rivista a ritornare per poco sopra un argomento del quale altrove giäa detti la 
prima notizia e la prima illustrazione (ved. Notizie degli Scavi, 1922, e Rendiconti della 
Pontificia Accademia di Archeologia, I (1923), nota a pag. 152). 

La pittura a tempera che giä decorava la parete di fondo della camera sepolcrale e che 
accuratamente distaccata fa oggi parte della preziosa collezione pittorica del Museo Nazionale 
Romano, & l’oggetto senza dubbio pilı importante della scoperta. Nel dipinto in forma di 
lunetta, & rappresentata in tratti artisticamente non impeccabili, ma a chiarissime note, una 
scena elisiaca. | personaggi che vi si muovono sono tutti bambini, ad eccezione di Mercurio 
psychopompos. Il quale, naturalmente, apparisce nel quadro soltanto come una guida, prossima 
a ritornare sui propri passi, mentre un’ anima giovinetta, ultima involontaria abitatrice del 
luogo, sorretta da un piccolo Genio, sta per discendere dal carro tirato dalle colombe. I 
gesti scomposti della figura rivelano la profonda agitazione da cui essa € nel momento fatale 
dominata, mentre le figure di bambini e di bambine, sparse per il prato fiorito e intente 
alla raccolta dei fiori (gigantesche, fantastiche rose che allietano lo squallore del luogo 
illuminato da Ecate), e agli altri giuochi preferiti, sono a testimoniare, in profonda antitesi, 
lo stato di quiete e di perfetta serenitä che domina le ombre innocenti, immemori ormai 
della vita terrena.. E la serenitä di Catone sul limitare del Purgatorio, ammirata da Dante. 

Nelle scene con rappresentazione degli Inferi, ormai cosi rare a trovarsi e cosi frequenti 
gia nella pittura funeraria romana, questa della Via Trionfale & certo una delle piü recenti, 
avvicinandosi cosi per la sua concezione come per lo stile figurativo, ad una ben nota 
pittura cemeteriale romana: quella dell’arcosolio di Vibia nel cimitero di Pretestato, del 
primi del IV secolo (Laurent Art chretien I p. 87). Nell’arcosolio istoriato l’apoteosi della 
defunta Vibia & diluita nelle seguenti scene dell’ archivolto: 1°. trasporto dell’anima (Abreptio 
Vibies et discensio); 2°. giudizio davanti agli dei Inferi; 3%. banchetto del marito Vincentius 
e dei compagni. A queste si aggiunga la scena madre, dipinta sulla lunetta di fondo, con 
l’introduzione di Vibia nella sede dei Beati (Inductio Vibies); dove l’Angelus bonus prende 
il posto di Mercurio psicopompo. 
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A paragone con quella composizione pittorica, la storia della piccola Octavia Paulina 
& riassunta e sintetizzata abilmente in pochissimi tratti. Non abbiamo qui propriamente una 
scena di ratto, ma al contrario una scena di deposizione, di consegna dopo il ratto, che & 
naturalmente sottinteso, compiuto nel mondo dei vivi. E tra il ratto sulla terra e l’arrivo 
nell’Elisio, il tragitto & notevolmente semplificato dal fatto che l’anima innocente non ha 
bisogno di passare per la trafila di un giudizio, prima di entrare, come Vibia, nel novero 
dei “bonorum iudicio iudicati,. Al termine di tutte le peripezie l’anima di Vibia raggiunge la 
sua meta in un luogo di delizie, dove evidentemente, a giudicare dal lauto banchetto imbandito, 
i piaceri della tavola occupano il primo posto. Qualche cosa di simile si riscontra in una 
pittura, una scena di banchetto con evidenti intenzioni di apoteosi, del monumento sepolcrale 
degli Aurelii al Viale Manzoni in Roma, da me pure recentemente illustrato (Monumenti Antichi 
della Reale Accademia dei Lincei, volume XXVII). Ma i piaceri della tavola, anche nell’altra 
vita, sono, giustamente, per i grandi. I fanciulli si dilettano di giuochi in generale (onde si 
spiega la presenza di una fanciullina mascherata per gioco in costume di Minerva), e special- 
mente del cogliere fiori per intrecciare ghirlandette nei prati eternamente fioriti. 

Anche il mezzo del quale Mercurio si giova per condurre la piccola Octavia nella sede 
a lei assegnata nell’altra vita, & nuovo: il minuscolo carro tirato da colombe. Nulla di simile 
si verifica mai per i grandi. Cid tuttavia non vuol dire che Octavia sia adombrata in figura 
di Venere, come & stato creduto da taluno, ne che essa goda comunque il favore di Venere. 
Gli & che tutta quanta la storia postuma di Octavia si svolge per immagini supremamente 
poetiche, in una specie di apoteosi che sovrasta le leggi comuni dell’oltretomba classico 
tradizionale. 

L’Elisio di Vibia e quello degli Aurelii “fratres et conliberti,, , al Viale Manzoni, si distinguono 
ancora profondamente dall’Elisio di Octavia Paulina per un elemento essenziale, la luce. Mentre 
nei primi due monumenti la luce dell’oltretomba &, o sembra essere, quella naturale del sole, 
con le ombre che si allungano nette e spesse ai piedi delle figure, nell’altro Elisio invece 
la gioia dei colori & gravemente compromessa dalle tenebre, che non intieramente, forse, riesce 
a dissipare la fiaccola di Ecate, unica divinita luminosa di quel mondo ultraterreno, messa 
bene in vista sopra un’ alta colonna, proprio nel mezzo della scena. E indubitato che anche 
i primi due monumenti siano lontani dal riprodurre, nelle pitture simboliche di cui si adornano, 
i concetti della fede cristiana, puri e mondi da qualsiati contatto pagano. Ma mentre esse 
dimostrano una certa tendenza a uniformarsi ad una concezione dell’al di la assai prossima 
a quella del cristianesimo ortodosso, l’apoteosi invece di Octavia Paulina rimane rigorosa- 
mente nel campo della pura escatologia pagana. Se anche la concezione di quel mondo, nel 
caso speciale, non va esente da contraddizioni, queste non sono dovute menomamente a dot- 
trine sincretistiche, ma soltanto a quella vena di poesia, alla quale abbiamo accennato. Di qui 
la stridente contraddizione (l’irrazionale poetico) tra il mondo sotteraneo, voluto dalla tradi- 
zione, e quella innegabile aspirazione all’apoteosi nella luce e nell’immensitä dei cieli, che 
& testimoniata dalla presenza delle colombe. 

I monumento appartiene con ogni probabilitä alla seconda metä, alla fine, forse, del 
III secolo: ci vieta di riferirlo ad etä piü remota il disegno architettonico (una cameretta 
ipogea, quadrata, con tre bassi arcosoli alle pareti e una stretta feritoia alla porta d’ingresso: 
con pavimento a mosaico bianco); ci vieta di riferirlo ad etä piü recente la bontä delle sculture 
che adornano tre dei sarcofagi sui quattro rinvenuti :dentro la camera sepolcrale, di cui il 
piü importante (il primo della serie) quello appartenuto ad Octavia Paulina, collocato esatta- 
mente dentro l’archetto sottostante alla descritta pittura. Cronologicamente questa occupa una 
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posizione intermedia tra le pitture del monumento degli Aurelii (prima metä del III secolo) e quelle 
di Vibia (prima metä del secolo IV), pur essendo piü vicina alle seconde che alle prime. 

La persistenza, dunque, della pura tradizione religiosa romana, in mezzo al dilagare dei 
culti orientali, giudaici e sincretistici di ogni genere, sino alla fine del III secolo almeno, & 
qui luminosamente provata. La pittura di Octavia Paulina & forse l’ultima testimonianza che 
l’arte romana ci abbia tramandato dell’altra vita secondo il concetto pagano, intatta da con- 
taminazioni di sorta: tenendo conto che il monumento, costruito e decorato in occasione della 
morte di una fanciullina di sei anni, fu poi utilizzato come sepolcro di famiglia certo per 
alcuni decenni fino ai primi del IV secolo, abbiamo qui un’altra prova del perfetto attacca- 
mento e del pieno rispetto alle credenze pagane, contemporaneamente al trionfo completo 
del cristianesimo. — 

Anche da un altro punto di vista il monumento sepolcrale degli Octavii merita di essere 
preso in particolare considerazione: per l’importanza che viene assegnata al mondo infantile 
nella rappresentazione dell’oltretomba. Abbastanza tardi, a dir vero, l’arte classica prende 
interesse alla vita dei bambini, specie nell’al di la. Le stele funerarie attiche del IV secolo 
ci offrono i primi importanti esempi di fanciulli scolpiti su monumenti sepolcrali. Ma i 
fanciulli, come tutti i personaggi in genere delle stele attiche, sono ivi rappresentati come 
ancora viventi la vita terrena, nell’atto di prendere congedo dai loro maggiori, talvolta dai 
loro stessi coetanei, oppure nell’ occupazione dei giuochi preferiti. Nessuna idea, nessuna 
rappresentazione materiale vi si aggiunge dell’altra vita. La quale effettivamente rimane 
estranea, nella sua tristezza, alla incontaminata serenitä dello spirito greco e dell’ arte greca. 

Da Omero a Polignoto la rappresentazione dell’ oltretomba &, presso i Greci, eroica 
soltanto e coreografica, consistendo tutta nella messa in scena degli eroi celebri del mito e 
della leggenda. La stessa concezione eroica dell’altra vita si trasferisce dal suolo propriamente 
greco nella Magna Grecia, come si vede sui vedi di parata pugliesi (Prachtamphorer), della 
fine del IV secolo, con rappresentazione degli Inferi. Non si esclude che secondo un’accre- 
ditata ermeneutica, si possano in parecchi casi riconoscere sui vasi dipinti dell’ Italia meridio- 
nale, specifiche allusioni alla vita elisiaca di defunti non compresi nel novero degli eroi. Ma 
in cotesti casi la rappresentazione & cosi involuta nel simbolo, da perdere qualsiasi effettivo 
contatto con la vita terrena: figure di ninfe o di efebi idealizzati, perdentisi nel generico e 
nell’ indefinito. Le figure dei mortali privi di nome e di gloria sono dunque escluse dell’arte 
greca, nella rappresentazione sia plastica sia poetica dell’oltretomba. Tanto pili ne sono 
esclusi i bambini, dato che nell’arte greca, sino all’etä ellenistica, il bambino ha un’assai 
limitata importanza. 

L’arte ellenistica, assetata insieme di veritä e di novitä, si applica con particolare entu- 
siasmo allo sfruttamento di un motivo artistico, inesauribile di risorse, come la rappresenta- 
zione plastica del bambino. Ci rendiamo esattamente conto di ciö passando in rivista le 
innumerevoli statuette di terracotta provenienti dalle necropoli di Tanagra e della Beozia in 
generale (IV—III secolo a. C.), e quelle un po’piü recenti, dal III fino al I secolo avanti 
Cristo, della necropoli asiatica di Mirina. Anche i coroplasti dell’Italia meridionale, di Taranto 
specialmente, sanno dedicarsi con garbo alla trattazione di un soggetto cosi seducente come 
quello del bambino, nei piü svariati atteggiamenti di riposo e di movimento. Tuttavia nel 
campo della coroplastica, come altrove, il caso pilı comune & quello del bambino idealizzato, 
eroicizzato quasi, nel tipo classico degli Eroti al seguito di Afrodite. Ciö anche nel caso in 
cui le statuette rivestano un contenuto funerario simbolico evidente, significando l’apoteosi 
del morto fanciullo. 
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Simultaneamente alle terracotte ellenistiche si hanno nel mondo greco i primi sarcofagi 
figurati con scene infantili, le quali ricorrono di preferenza su sarcofagi di bambini. Ma anche 
in questo campo il repertorio figurato non si allontana da quel simbolismo di. cui l’arte greca 
ama sempre avvolgere l’idea lugubre della morte. Si tratta in genere di scene con bambini 
rappresentanti in miniatura un tiaso, in onore di Dioniso funerario. L’arte romana si uniforma 
in gran parte a questa tendenza. 

L’arte greca, dunque, e la corrente artistica romana che da quella dipende, ignorano 
sostanzialmente la rappresentazione pura e semplice, non eroica ed epica, dell’altra vita. 
Diversa & a questo riguardo la situazione dell’arte romana, come erede non dell’arte ellenistica, 
ma dell’arte etrusca. La religione etrusca, per quanto ci & dato di constatare, ha del mistero 
dell’al di IA un concetto se non piü elevato, certo assai pili complesso € piüt immanente 
di quanto non abbia la religione greca. Numerose manifestazioni dell’arte etrusca prendono le 
mosse soltanto dalle credenze dell’oltretomba. Nel vasto e assortito repertorio dei monumenti 
etruschi figurati, le rappresentazioni dell’oltretomba occupano un posto importante: dalle pitture 
arcaicissime della Tomba Campana di Veio, con la cavalcata del morto verso l’ “inremeabilis 
unda,,, al sarcofago scolpito e dipinto di Torre San Severo, del periodo ellenistico. II bambino 
ha tuttavia nell’arte etrusca in generale un’importanza non inferiore a quella che gli viene 
riconosciuta dall’arte greca. 

Passando al mondo romano, vediamo che come le note pitture della Via Gregoriana, 
oggi al Museo Vaticano, tolgono l’ispirazione dalla Nekyia omerica, cosi anche Virgilio trae 
in gran parte dalla medesima fonte l’ispirazione del VI libro dell’ Eneide. Ma non senza ele- 
menti nuovi ed originali. Dopo l’incontro di Cerbero, ecco Enea distratto dai lamenti infantili: 

i Continuo auditae voces vagitus et ingens 
Infantumque animae flentes in limine primo, 
Quos dulcis vitae exortis et ab ubere raptos 
Abstulit atra dies et funere mersit acerbo. (Aen. VI, v. 426 — 429) 

L’Inferno virgiliano & dunque espressamente popolato, sul limitare, dalle anime di fan- 
ciulletti e di bambini lattanti. II pensiero virgiliano, nuovo ed opportuno, non & forse ancora 
completo. Vi & una folla di bambini che piangono. Ma anzitutto perche collocare quei bambini 
in prossimita dei Lugentes campi (Aen. VI 440 — 441), ugualmente distanti dal Tartarus e 
dall’ Elysium? Secondariamente, se quei bambini piangono soltanto perch@ ab ubere rapti, essi 
non si comportano diversamente dal modo come si comporta, in circostanze identiche, il bambino 
nella vita quotidiana; se poi piangono perche& consci della sorte infelice che subirono, come con- 
ciliare questa coscienza con l’etä degli infantes? La concezione virgiliana del mondo infantile 
dei trapassati, & dunque imperfetta e involuta. Soltanto l’arte e la poesia latina posteriore a 
Virgilio riescono a risolvere il problema rimasto insoluto, togliendo i bambini innocenti lontani 
dai Lugentes campi e trasferendoli senz’altro nell’ Elisio, al colmo di ogni felicitä ultraterrena. 

Sebbene la distruzione spietata, avvenuta attraverso i secoli, di tanti monumenti sepolcrali 
romani, specialmente di pittura, ci vieti di colmare il vuoto tra la tradizione virgiliana @ il 
monumento degli Octavii, noi sappiamo tuttavia che l’arte romana, piü umana, piü positiva, 
pitı aderente alla realtä dell’arte greca e di quella etrusca, accoglie come una delle fonti 
ispiratrici piü preziose la rappresentazione dell’infanzia nel godimento delle supreme gioie 
della vita dell’ oltretomba. E questo un progresso che l’arte romana puö rivendicare a se 
stessa; progresso innegabile © originale, perch& libero da influenze esterne, e di una note- 
vole portata pratica, poiche si prolunga sino altardo tramonto della civiltä antica. 

Goffredo Bendinelli. 
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Archäologisches zur Isisreligion. 


Keine Mysterienreligion kennen wir, aus Texten und Denkmälern, so genau, wie die 
Isisreligion. Es trifft sich gut, daß gerade diese Religion entwickelungsgeschichtlich eine 
besondere Bedeutung hat. Sie erreichte an gewissen Stellen einen hohen Grad der Ver- 
geistigung und Versittlichung und reizt so zu einer Vergleichung mit dem Christentume. 
Im Folgenden werden einige Isisaltertümer mitgeteilt und besprochen, die bis jetzt un- 
genügend oder gar nicht veröffentlicht waren. 


I. 

In einem Privathause zu Herculaneum fanden sich, als zusammengehörige Stücke, 
zwei einzigartige Wandbilder, die jetzt das Museo Nazionale in Neapel zieren: sie behandeln 
gottesdienstliche Szenen der Isisreligion. Die Bilder wurden in schönen (allzu schönen!) 
Kupfern bekannt gemacht durch das große Werk: Le pitture antiche d’Ercolano II 1760 
S. 321 und 315 (darnach unsere Tafeln 1 und 3). Aus der Literatur hebe ich heraus: 
Wolfgang Helbig, Wandgemälde der vom Vesuv verschütteten Städte Campaniens 1868 
Nr. 1111 und 1112; EGuimet, L’Isis Romaine (Acad&mie des inscriptions et belles-lettres: 
Comptes rendus des seances de l’annde 1896, IV. serie, tome 24 S. 67. 155ff.); August Mau, 
Pompeji in Leben und Kunst, 2. Aufl. 1908 S. 183f.; Wilhelm Weber, Drei Untersuchungen 
zur ägyptisch-griechischen Religion 1911 S. 46f.; Johannes Leipoldt, War Jesus Jude? 
(Neues Testament und Religionsgeschichte I 1923 S. 40f.); Hugo Gressmann, Tod und 
Auferstehung des Osiris (Der Alte Orient 23,3 1923 S. 28f.). Wer die beiden Wandbilder 
wissenschaftlich benutzen will und das Original nicht kennt, muß neben die alten Kupfer 
Photographien legen. Unsere Tafel 2 ist nach einer Photographie von Alinari, Tafel 4 nach 
einer solchen von Brogi hergestellt. 

1. Wir betrachten das erste Bild (Tafel 1 und 2). Zweifellos stellt es eine fromme 
Szene dar, die im Isistempel von Herculaneum oder einem benachbarten Orte stattfand: 
weder die Malerei, noch das Dargestellte als Ganzes ist ägyptisch. Dennoch (das ist das 
Erste, was uns auffällt) legt der Maler Gewicht darauf, die Szene ägyptisch auszustaffieren. 
Ich hebe nur das Wichtigste hervor. Der säulenlose, von Palmen und lotosgeschmückten 
Sphinxen flankierte Tempel ist gewiß darauf berechnet, exotisch zu wirken (nur die Girlande 
über dem Tempeltore und am Altare unten gemahnt an griechische Art). Dazu treiben 
Ibisse überall ihr Wesen: einer auf der linken Sphinx, einer vor der rechten, zwei am 
Altare (zu diesen Ibissen ist etwa Plutarch über Isis und Osiris 75 zu vergleichen; sogar 
heilige Kannen in Ibisform sind durch campanische Wandbilder bezeugt). Es sei angemerkt, 
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daß man im Isistempel zu Pompeji drei importierte hieroglyphische Inschriften fand, und 
daß in dem von Benevent Bilder von sitzenden Affen und heiligen Falken aufgestellt waren. 

Auch das alte Christentum bewahrt treu die Zeichen seines Ursprungs im Morgenlande. 
Dem, der das Griechische zur Muttersprache hatte, mußte auffallen, daß die heiligen 
Schriften und zum Teile auch die Gebete und Lieder der Christen judengriechisch verfaßt 
waren. Dazu kamen die morgenländischen Fremdworte, die man übernahm: vor allem das 
Wort Amen. Der Glaube war verbreitet, daß die Barbaren leichter eine Offenbarung von 
Gott empfingen, als die Griechen: es diente der Mission, wenn der barbarische Ursprung 
der Religion sofort sichtbar hervortrat. Andere Gründe kamen zu diesen rein missionarischen 
selbstverständlich hinzu und verstärkten die Richtung. Jedenfalls ist deutlich: von litur- 
gischer Erbfolge (wie Franz Rendtorff den Tatbestand glücklich formulierte) ist nicht nur in 
der ersten Christenkirche, sondern ähnlich in der Isisreligion zu reden. 

Wir kehren zu unserem Bilde zurück. Mittelpunkt der heiligen Handlung dürfte der 
kahlköpfige, weißgekleidete Priester sein, der gerade vor dem Tempeltore steht. Er hält 
ein vergoldetes (oder goldenes) Gefäß hoch, das im Lichte funkelt. In dem Gefäße befindet 
sich wohl heiliges Wasser, etwa gar Nilwasser, also der Gott Osiris selbst. Denn der Priester 
hält das Gefäß ehrerbietig mit verhüllten Händen. Wir sind hier wieder an einem für die 
Geschichte der Frömmigkeit wichtigen Punkte. Der griechische Isisverehrer steht seiner 
Göttin näher, als der ägyptische: die Ägypter kleiden Isis vom Neuen Reiche an in das 
altmodische Gewand des Alten und Mittleren Reiches; der Grieche hüllt sie sofort in das 
modische ägyptische Gewand der Gegenwart. Aber in dem Ritus der verhüllten Hände, der 
in der Isisreligion der Spätzeit öfters vorkommt, schaffen sich die Gläubigen eine neue Weise, 
die Ehrfurcht vor dem Göttlichen auszudrücken (grundlegend ist hier Albrecht Dieterich, 
Kleine Schriften 1911 S. 440 ff.; dazu Weber und Greßmann Abb. 8). 

Neben dem Priester steht eine Priesterin und ein Neger (?), beide mit der Metallklapper 
(dem Sistrum) in der erhobenen Rechten. Die Priesterin trägt eine bemerkenswerte Schärpe, 
die auch sonst bei Isis oder ihren Dienerinnen begegnet; vgl. F Zucker im Archäologischen 
Anzeiger 1910 Sp. 255; Günther Roeder, Die Denkmäler des Pelizaeus-Museums zu Hildes- 
heim 1921 S. 164 Nr. 601; Alda Levi, L’Iside Barberini (Monumenti antichi pubblicati per 
cura della R. Accademia Nazionale dei Lincei XXVIN 1, 1922). Unsere Priesterin hält in 
der Linken ein kleines Gefäß. 

Auf dem Altare unterhalb der Freitreppe brennt ein Opferfeuer, das von einem Priester 
mit einem Fächer geschürt wird. Zwei höhere Altäre am rechten und linken Bildrande werden 
eben nicht benutzt. Geleitet wird der Opferakt von einem Priester zwischen Treppe und 
Mittelaltar, der in der Linken ein Sistrum (?), in der erhobenen Rechten einen weißen Stab 
hält. Auch der mit zwei Stäben ausgestattete Priester rechts vom Mittelaltare scheint eine 
wichtige Rolle zu spielen. Sonst ist die Gestalt ganz links bemerkenswert: ein Priester, der 
mit der Rechten das Sistrum erhebt, in der Linken aber vielleicht die Lebenshieroglyphe (das 
sog. Henkelkreuz) hält. Rechts sitzt (in einer bei den alten Ägyptern beliebten Weise) ein 
Trompeter (oder Flötenspieler?). Die übrigen Anwesenden sind schlichte Andächtige, zu- 
meist Frauen; teilweise beteiligen sie sich mit Sistren an der heiligen Handlung, die dem- 
nach sehr geräuschvoll gewesen sein wird. Beschauer des Originals erzählen von der eigen- 
artigen künstlerischen Wirkung, die von den bunten Kleidern und Kopftüchern dieser Leute 
ausgeht. 

Man könnte versucht sein, das Ganze (wegen der Hervorhebung des heiligen Wassers) 
auf einen Morgengottesdienst zu beziehen; vgl. Apuleius, Metam. XI 20. 
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2. Das zweite Bild zeigt weniger Personen, ist aber wesentlich bewegter (Tafel 3 und 4). 
Auch hier fällt zunächst auf, daß die Szene mit einer gewissen Gewaltsamkeit ägyptisiert ist. 
Zwar der Türsturz des Tempels ist von zwei Säulen getragen und mit einem Kranze ge- 
schmückt. Aber neben dem Kranze stecken Palmzweige; und auch sonst mutet der Tempel 
nicht griechisch an. Dazu steht eine Palme rechts im Hintergrunde. Und auch hier laufen 
zwei Ibisse um den heiligen Altar. 

Vom heutigen Standpunkte aus könnte man fragen, ob das wirklich ein Gottesdienst ist, 
der sich unter dem Tempeltore vollzieht. Aber die Örtlichkeit gestattet keinen Zweifel. So 
muß der braune, tanzende Mann, der Schilf oder Laub auf dem Kopfe und vielleicht auch 
um die Lenden trägt, eine religiöse Bedeutung haben. Stellt dieser Äthiopier etwa den Vater 
Nil vor, also den Osiris? Tänze sind für die eng zusammenhängende Sarapisreligion durch 
das Relief von Ariccia bezeugt (Greßmann Abb. 1: auch hier sind übrigens Ibisse zugegen). 
Nur ist der Tanz von Herculaneum etwas feiner, also wohl griechischer, als der sehr urwüch- 
sige, geradezu unanständige von Ariccia. Und die Musikinstrumente unseres Wandbildes 
fehlen auf dem Relief: das Sistrtum und die Becken. — Helbig unterscheidet auf unserem 
Wandbilde oberhalb der Treppe „ein kleines Mädchen, welches die Becken schlägt, eine 
Frau mit einem Tympanon, ein Mädchen mit einem Seistron. Etwas weiter vorn steht ein 
Isispriester, das Seistron in der erhobenen Rechten“. 

Unterhalb der Treppe sehen wir wieder einen Altar, auf dem Feuer brennt. Aber auch 
hier ist die Szene bewegter, als auf dem Seitenstücke. Links kniet eine bekränzte Frau, 
die in der Linken eine Schale mit Früchten hält, mit der Rechten das Sistrum schwingt: in 
einer so vorgebeugten Haltung kann man nicht lange verharren; diese Frau muß sich also 
in erregter Bewegung befinden. Rechts kniet ebenfalls eine Gestalt, ein Priester (in Ägypten 
wird überhaupt viel gekniet): dieser Mann betet, und zwar mit einem außerordentlich lehr- 
reichen Gestus (ich hoffe, den Gebetsgesten der alten Welt demnächst ein besonderes Heft 
des Archivs widmen zu können). Auch hier sorgt eine Trompete nebst mehreren Sistren 
für entsprechende Musik. Wieder wird die Handlung von einem Priester geleitet, der 
zwischen Treppe und Altar steht (er trägt aber keinen Stab, sondern Sistrum und Lebens- 
hieroglyphe). Daß das Ganze ein Opferakt sein soll, ergibt sich besonders aus der An- 
wesenheit einer kleinen Sklavin links: sie hält in der Rechten ein Libationsgefäß und trägt 
auf dem Kopfe eine Kiste mit Opfergaben, wie wir das von so vielen Weihreliefs kennen, 
die Opferszenen behandeln. Bemerkenswert ist vielleicht die Frau rechts mit dem auf- 
gelösten Haare: sie trägt einen Überwurf mit Fransen, wie ihre Göttin. 

Wichtiger ist jedenfalls, daß sich Kinder am Gottesdienste beteiligen, oberhalb und 
unterhalb der Treppe. Das hängt wohl nicht nur damit zusammen, daß die hellenistisch- 
römische Zeit das Kind geradezu sentimental verehrt. In der Isisreligion spielt das göttliche 
Horoskind eine Rolle: wie kann man da menschliche Kinder vom Kulte ausschließen? Zwei 
bekannte Mumienbinden, auf denen eine heilige „kiste* mit verhüllten Händen angefaßt 
wird, gehören Kindern (MCCEdgar, Graeco-Egyptian coffins, masks and portraits 1905, 
im Catalogue general des antiquitöes du Musee du Caire Nos. 33101—33285 unter Nr. 33215 
und 33216); vgl. außerdem Ulrich Wilcken im Jahrbuche des Deutschen Archäologischen 
Instituts XXXI 1917 S. 200 ff. Für die ältere Zeit der ägyptischen Religion erinnere ich 
an die Teilnahme der kleinen Prinzessinnen von Amarna am Kulte (s. meinen Vortragstext: 
Das Kind in der alten Welt, Dresden 1925, Filmdienst-Verlag). 

Eine Deutung unseres Bildes etwa auf einen Abendgottesdienst der Isisgläubigen scheint 
mir fraglich. 
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I. 

Die beiden Wandbilder aus Herculaneum zeigten uns, wie man versuchte, die Isistempel 
(und ihren Dienst) auch außerhalb Ägyptens ägyptisch (oder wenigstens, vom griechischen 
Standpunkte aus, fremdartig) zu gestalten. 

Gut kennen wir den Isistempel von Pompeji, der bei der dortigen Bevölkerung sehr 

beliebt war. Er stellt im allgemeinen einen hellenistischen Tempel dar, der sich in einem 
Hofe befindet; der Hof ist von einem Säulengange umgeben. Doch ist durch Nischen, die 
in der Vorderwand des Tempels angebracht sind, für den griechisch-römischen Beschauer 
der Eindruck des Seltsamen notwendig (Mau S. 174 ff.). 
Zu stärkeren Mitteln griff man bei dem bekanntesten stadtrömischen Isistempel, der auf 
dem Marsfelde lag. Von seiner Gesamtanlage können wir uns eine Vorstellung machen auf 
Grund einer Großbronze, die Vespasian im Jahre 71 schlagen ließ, wohl als er diesen 
Isistempel als Ausgangspunkt für seinen Triumph über die Juden benutzte (Josephus, Jüd. 
Krieg VII 5,4 $ 123). Wir verdanken die religionsgeschichtliche Entdeckung der Münze 
Heinrich Dressel (SBA 1909 S. 640 ff.); unsere Abbildung (Tafel 5, 1) ist nach einem 
Gipsabgusse aufgenommen, den das Berliner staatliche Münzkabinett freundlichst zur Ver- 
fügung stellte. 

Auch hier steht der Isistempel in einem Säulenhofe, dessen Vorderseite oder Eingang 
auf der Münze groß dargestellt ist. Fünf Stufen führen hinauf. Flankiert wird die Treppe 
von zwei stehenden Figuren mit hohen ägyptischen Kronen und steifer ägyptischer Haltung 
(neben jeder dieser Figuren scheint eine Sphinx gelagert). Der Eingang selbst bildet eine 
tempelähnliche Fassade: wir erkennen vier korinthische Säulen (die äußeren sind durch ein 
Gitter verbunden; die mittleren treten weiter auseinander, um das Kultbild besser, sichtbar 
zu machen). In der Mitte des Frieses ist gerade noch eine Sonnenscheibe mit Uräus- 
schlangen festzustellen. Besonders exotisch mutet aber der runde Giebel an: zumal da wir 
in ihm eine Isis-Sothis gewahren (Isis mit Kopfputz, auf dem Siriushunde reitend, mit Sistrum;; 
darum Sterne). Auf dem Giebelbogen stehen drei gekrönte Falken (oder ist der Aufsatz in 
der Mitte ein Wassergefäß? Vgl. Mau S. 185f.). 

Zwischen den vier großen Säulen blickt der eigentliche Tempel durch. Er ist ägyptisch 
gehalten: mit Pfeilern, aber ohne Säulen und Giebel (Uräusschlangen bilden die Bekrönung); 
über der Türe, in Relief, die geflügelte Sonnenscheibe. Das Kultbild ist allerdings mit der 
griechischen Isis aufs engste verwandt: die Stellung ist frei, das Gewand modisch; die aus- 
gestreckte Rechte hält eine Opferschale, wie wirs von allerlei Weihreliefs usw. gewohnt sind; 
die herabhängende Linke trägt ein Gefäß. Der Kopfputz ist leider nicht zu erkennen. 

Natürlich darf man das Ägyptische in der griechischen Isisverehrung auch nicht über- 
schätzen. Lehrreich ist hier ein Blick auf die Gestalt der Isis Pelagia, bei der, ihrer ganzen 
Art nach, das Ägyptische nur eine geringe Rolle spielt (Roscher II 1890/97 Sp. 474f.). 
Und diese Isis Pelagia ist außerordentlich verbreitet. Naturgemäß tritt sie in dem ägyp- 
tischen Alexandreia stark hervor (Taf. 5, 4—6 sind Münzen als Belege gebracht). Aber wir 
wissen, daß diese Isis z.B. auch in Kenchreai eine zwar nicht immer betonte (Taf. 5, 2), 
doch sicher bedeutungsvolle Stellung einnahm (Taf. 5, 3). 

Die im Folgenden gegebene Beschreibung der auf Taf. 5 abgebildeten Münzen steuerte 
Kurt Regling gütigst bei. Johannes Leipoldt. 
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Die auf Tafelö abgebildeten Münzen 
IMP CAESAR VESPASIANVS AVG PMTPPP COS II. Kopf des Kaisers Vespasian 
(69—79) mit Lorbeerkranz und Ägis rechtshin, unten Kugel. 
Rs. SC. Isisheiligtum. S. die oben gegebene Beschreibung. Bronze. Münzkabinett Berlin. 


. ANTONINVS AVG PIVS. Kopf des Kaisers Antoninus Pius (138—161) mit Lorbeerkranz 


rechtshin. 

Rs. CLICOR= colonia Laus Iulia Corinthus. Das Halbrund des Hafens (von Kenchreai) 
mit Hallenbauten, die links in die viersäulige Front eines Giebelbaus auslaufen, rechts 
in einen seitwärts gesehenen Giebelbau; in der Mitte des Halbrundes Standbild des 
Poseidon linkshin mit Delphin und Dreizack, wohl auf Sockel; außen auf der Reede 
drei Schiffe. Bronze. Münzkabinett Berlin. 


. Vs. ebenso. 


Rs. CLICOR. Das Halbrund des Hafens mit Hallenbauten, die links in die zweisäulige 
Front eines Giebelbaus mit einem undeutlichen Standbild darin auslaufen, rechts an- 
scheinend in einen seitwärts gesehenen Bau; in der Mitte des Halbrundes Isis Pharia 
mit dem Segel rechtshin; außen auf der Reede drei Schiffe. Bronze. Münzkabinett 
Berlin. 

Vgl. zu 2 und 3 KLehmann-Hartleben, Die antiken Hafenanlagen des Mittelmeeres, 
14. Beiheft der Klio, Leipzig 1923, Münztafel n. 10 und 11 und S. 238. 259. 


. AYTKT ALA A4P ANTRQNINOE EY SEB (= imperator Caesar Titus Aelius 


Hadrianus Antoninus Pius Augustus). Brustbild des Kaisers Antoninus Pius mit Panzer 
und Mantel rechtshin. 

Rs. L B (= Jahr 2). Isis Pharia rechtshin eilend mit ihrem gewohnten Kopfschmuck, 
flatterndem Gewand, dem Sistrum und geblähtem Segel. Bronze. Münzkabinett 
Berlin. 


. AYT TPALAN ZSEB TEPM AAKIK (= imperator Traianus Augustus Germanicus 


Dacicus). Brustbild des Kaisers Traianus (98—117) mit Lorbeerkranz, Panzer und 
Mantel rechtshin. 

Rs. Lıc (= Jahr 16). Isis Pharia wie zuvor, doch linkshin und rückblickend und ohne 
Sistrum; hinter ihr der Pharos mit Tritonen an der Brüstung oben und einer Laterne 
(mit einem Standbild oben) auf dem Dache. Bronze. Münzkabinett Berlin. 


. AJYITKT]) 411 A4P ANTQNINO[Z SE]JB EYE (= imperator Caesar Titus Aelius 


Hadrianus Antoninus Augustus Pius). Brustbild des Kaisers Antoninus Pius mit Lorbeer- 
kranz, Panzer und Mantel rechtshin. 

Rs. LA2AEKATOY (= Jahr 12). Isis Pharia wie auf n. 4; vor ihr der Pharos auf 
Sockel mit Treppe und Tür unten, mit Tritonen an der Brüstung oben und einer 
Laterne (anscheinend mit einem Standbild oben) auf dem Dache. Bronze. Münz- 
kabinett Berlin. Kurt Regling. 
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Zu den Marienquellen Palästinas. 


A. Die bekannteste unter den zu Maria in Beziehung gesetzten palästinischen Quellen 
ist wohl die, aus welcher der Marienbrunnen zu Nazareth gespeist wird, der etwa 
8 Minuten nördlich von der Verkündigungskirche der Lateiner und 2 Minuten östlich von 
der Gabrielskirche der Griechen liegt. Sie entspringt nördlich über der Gabrielskirche; ein 
kleiner Kanal führt ihr Wasser von hier zunächst in die Gabrielskirche zum frommen Gebrauch 
für die Pilger, und von dort dem etwa 200 m entfernt an einer Wegkreuzung gelegenen 
Stadtbrunnen Nazareths, dem modernen „Marienbrunnen‘, zu, wo sich die reizendsten 
orientalischen Brunnenszenen in ständigem Wechsel filmartig abwickeln!. Unwillkürlich 
zaubert die Phantasie da inmitten der in ärmliche Fetzen gekleideten und doch mit unnach- 
ahmlicher Grazie — den zierlichen Krug auf dem Haupte — dahinschreitenden Frauen- 
gestalten das Bild Mariens herauf, die ja ihren Bedarf an Wasser sicherlich auch im Quell- 
brunnen von Nazareth deckte und wohl auch das Jesuskind mitunter mit einem Krüglein 
dahinschickte. Doch mit dieser sich von selbst aufdrängenden Vermutung begnügte sich die 
Lokalüberlieferung von Nazareth nicht; fußend auf der lieblichen Wasserschöpfszene des 
PE 111? bzw. der Brunnenquellszene des PsMt 91? trug sie kein Bedenken, eine so wichtige 
Heilstat, wie es die Verkündigung des Messias war, selbst entgegen der biblischen Dar- 
stellung Lk las zuerst zu dem mit der Gabrielskirche überbauten und in der Folge zu dem 
am Ende der Kanalleitung befindlichen Quellbrunnen zu verlegen. Tatsächlich scheinen die 
zitierten apokryphen Texte mit den daselbst geschilderten Engelserscheinungen den Quell- 
brunnen von Nazareth geradezu als selbstverständliche Örtlichkeit dieser Begebenheiten voraus- 
zusetzen, wenn sie von der Purpur und Scharlach verwebenden Davidstochter schreiben: 
Und Maria nahm den Krug und gieng hinaus Wasser zu schöpfen. Und siehe, eine Stimme 
sprach: „Sei gegrüßt, Du Begnadigte; der Herr sei mit Dir, Du Gebenedeite unter den 
Weibern.“ Und sie blickte zur Rechten und zur Linken, woher diese Stimme komme und 
voll Zittern gieng sie in ihr Haus und stellte den Krug hin und nahm den Purpur und 
setzte sich auf ihren Stuhl und spann ihn aus (PE 111) — oder: Als Maria am andern Tage 
neben der Quelle stand, um ihr Krüglein zu füllen, erschien ihr der Engel des Herrn und 
sagte: „Selig bist Du, Maria, denn in Deinem Schoße hast Du eine Wohnung dem Herrn 
bereitet“ (PsMt 9ı). Und doch ist das, Verhältnis gerade umgekehrt: nicht aus der Vorstellung 
des Quellbrunnens von Nazareth oder gar aus einer an demselben haftenden Lokaltradition 
heraus ist der apokryphe Verkündigungsbericht erwachsen, vielmehr ist es dieser gewesen, 
Eee lt 


1 s. Abb. S. 134. 
2 Protevangelium des Jakobus (Neutest. Apokryphen, ed. EHennecke, Tüb. 1904, 47 ff.) = PE. 
3 Pseudo-Matthaei Evangelium (Evangelia apocrypha, ed. CTischendorf, Lips. 1876, 5lss.) = PsMt 
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der die obige von der Bibel abweichende örtliche Überlieferung anregte und wirklich auch 
schuf; es ist diese Lokalüberlieferung nur ein weiteres Glied in der langen Reihe von Er- 
zählungen, die den Apokryphen ihren Ursprung verdanken. Die Gründe sind augenscheinlich. 
Vor allem lassen die angeführten Texte selbst jegliche Andeutung darüber vermissen, daß 
Maria jenes Erlebnis gerade am Quellbrunnen von Nazareth gehabt haben müsse. Namentlich 
das PE scheint wie in anderen Fällen! auch bezüglich Nazareths völlig im Dunkeln zu 
tappen und darum jede nähere Ortsbestimmung selbst für das Wohnhaus Josephs und Marias 
ängstlich zu vermeiden. Sollte da gerade der Quellbrunn Nazareths eine Ausnahme 
machen? Übrigens übersieht man ganz, daß das PE von einem Quellbrunnen ja überhaupt 
garnicht spricht, sondern nur von einer Wasser schöpfenden Jungfrau erzählt, die man sich 
ganz gut auch wo anders, z.B. an einem Flusse denken kann. Erst der viel spätere 
PsMt (IV. Jahrh.) malt in die Erzählung des PE die Quelle hinein, ohne aber Nazareths 
dabei auch nur mit einem Worte zu gedenken. Es scheint darum die Erzählung von der 
Verkündigung im Augenblick des Wasserschöpfens eben eher aus der ganz allgemeinen 
Bedeutung der Wasserstätten für das Leben der armen Orientalin erklärt werden zu wollen, 
wozu beim PsMt noch der geheimnisvolle Nimbus kommt, der fast überall den Quellen als 
Wohn- oder Erscheinungsort übernatürlicher Wesen eignet. Die Begegnung Marias und des 
Engels konnte nach morgenländischen Begriffen eigentlich nur im Haus oder an der Wasser- 
stätte erfolgen; die Überlieferung hat beide Momente in wunderschöner Weise vereinigt. 
Weiterhin tritt, wo das Alte Testament als Vorlage nicht inbetracht kommt, zumal bei 
der Erzählung von der Kindheit Marias und deren Aufenthalt im Tempel so unverkennbar 
ägyptischer Hintergrund zutage, daß es wohl nicht angeht, einen einzelnen Zug, wie den 
vom Wasserschöpfen, mit einer palästinischen Wasserstätte in Verbindung zu bringen. 
Es soll hier nicht der ägyptische Ursprung des PE nachgewiesen werden?, doch wird wohl 
für unsere Frage die Tatsache als entscheidend betrachtet werden dürfen, daß auch die den 
Tempelvorhang webende Jungfrau Maria ihr ausgesprochenes Vorbild in Ägypten hat; 
sollte die Wasser schöpfende Jungfrau Maria da erst von Palästina hergeholt worden sein? 
Hennecke irrt wohl, wenn er diese Züge zwei verschiedenen Erzählungsreihen von einer 
königlichen und bürgerlichen Jungfrau Maria zuweist® oder aber die Idee des Vorhang- 
webens primär aus Ex 35% ableitet?. Das Gebaren der dort genannten israelitischen Frauen 
läßt eben bereits die Einwirkung der ägyptischen Kultsitte klar erkennen. Ich verweise für 
die am Vorhang webende Maria auf die Ausführungen Brugsch’s über die Göttin Neit mit 
dem Hauptheiligtum in Sais5. Schon ihr Name verrät Zusammenhänge mit dem Zeitwort 
ntt, nt, verketten und in weiterer Folge weben. Ihr Determinativ XXX wird allgemein als 
Webeschiffchen gedeutet. Sie ist wie Pallas Athene, mit der sie identifiziert wird $, 
die Vorsteherin der Webekunst, namentlich soweit dieselbe der Anfertigung der Zeug- 
stoffe galt, in welche die Mumien eingewickelt wurden. Sie ist darum auch die Vorsteherin 
des „guten Hauses oder der Leichenkammer“, woselbst die Verstorbenen mumifiziert 


1 Es sei hier bloß auf die Kap. 17 erzählte Reise Marias und Josephs von Jerusalem nach Bethlehem 
verwiesen und auf die Angaben über die Lage der Geburtshöhle, die sich nur als eine auf Gen 3öıeff. 
aufgebaute Kombination erweisen. 

2 Vgl. dazu LConrady Die Quelle der kanonischen Kindheitsgeschichte Jesus’, Göttingen (1900)272—77. 
3 Neutest. Apokryphen 5l. 4 ebd. 52. 

5 Religion und Mythologie der Alten Aegypter, Leipzig (1890) 338 ff. 

6 OGruppe Griech. Mythologie und Religionsgeschichte II (München 1906) 1216A.3; bes. Mallet, Le 
culte de Neit a Sais, Paris (1888) 237—44. 
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und eingehüllt werden. Besonders bezeichnend ist für die Beziehung Neits zu der „echten 
Purpur und Scharlach zum Tempelvorhang verwebenden Maria“! die von Brugsch 
aaO. S.340 zitierte Grabinschrift, in welcher der verstorbene Osiris folgendermaßen an- 
gesprochen wird: Es kommt zu Dir die Göttin Neit... Sie ist versehen mit den Zeug- 
stoffen und sie bedeckt dein Angesicht mit dem weißen, mit dem grünen, mit dem hellroten 
und dem purpurnen Gewande. Eine andere Inschrift läßt Neit den toten Osiris mit der 
Arbeit der beiden Weberinnen Isis und Nephtys bekleiden?. Ihr Heiligtum zu Sais 
weist eigene Werkstätten für die „hl. Frauen und Väter“ auf, das „Haus der gewebten 
Stoffe“, wo die Zeuge für den Tempelbedarf (vor allem die geheimnisvollen Toten- und 
Begräbnisriten) hergestellt wurden®. Es ist wohl nur eine absichtliche Umdeutung dieser 
funerären Gewebe, wenn Maria am Vorhang des Tempels webt, vielleicht mit Anlehnung an 
Ex 35%. Vielleicht dürfen wir wegen der Gleichstellung Neit—= Pallas Athena als Webe- 
göttinnen sogar an eine den Panathenaeen entsprechende Feier der Neit denken, die wie 
jene mit der Übergabe eines kostbaren Gewebes (z&rrAog) auch für die Neit verbunden war. 
Halten wir neben diese Tatsache noch die, daß man ja die Züge der Isis — und Isis ist 
ja nur eine Form der Neit — gerade im Delta mit Vorliebe auf Maria übertrug, wird man 
wohl nicht mehr an der Herkunft der webenden Maria zweifeln. Dann ist aber wohl auch 
die Wasser schöpfende Maria aus ägyptischen Vorstellungen heraus zu erklären, die ja genau 
so wie die palästinischen die arme, Wasser schöpfende Frau kennen. Daher wohl auch das 
Schweigen des PE über einen Quellbrunnen, da sich der Autor Maria eher an den Ufern 
des Nils vorstellte, wie sie nach dem ägyptischen Brauche ihren Krug füllte. Bei der Ten- 
denz, Maria Isis, der großen Göttin, anzuähneln, wäre es nicht ausgeschlossen, daß letztere, 
die wohl mit einem Krug Libationen darbringend dargestellt wird?!, jene Vorstellung des 
PE — vielleicht sogar als Urbild — mit beeinflußt hat, umsomehr, als gerade in griechischer 
Zeit Isis und ihre Priesterinnen gern mit dem Nilwasser enthaltenden Krug (situla, cym- 
bium) abgebildet wurden. Abbildungen mythologischer Art und kultische Gebräuche geben 
ja wiederholt Anlaß zu christlichen Umdeutungen. — Hatte sich aber einmal die Darstellung der 
Verkündigung im Sinne des PE oder des PsMt ihren Weg auch nach Palästina und Naza- 
reth im besonderen gebahnt, konnte es nicht ausbleiben, daß man die betreffenden apo- 
kryphen Texte auf den Quellbrunnen von Nazareth deutete, ohne sich um die entgegen- 
stehenden Schwierigkeiten weiter zu bekümmern. Die lateinische apokryphe Schrift „De 
nativitate Mariae“, die wohl noch demselben Jahrhundert wie der PsMt angehört, mußte 
sich Kap. 91.2 als rechtgläubige Gegenschrift auf die biblische Darstellung der Verkündigungs- 
szene beschränken‘. Ihre äthiopische Version kennt beide Verkündigungsberichte, spricht 
aber von einer „Zisterne Nazareths, der Stadt Davids(!)“, und verrät damit zur Genüge, 
daß sie nicht auf persönliche Erfahrung und Kenntnis des hl. Landes zurückgeht”?. Erst in 
der sonst ziemlich alten Quelle, aus der Petrus Diaconus (a. 1137) schöpft, wird unmiß- 
verständlich der Stadtquell Nazareths erwähnt und zu Maria in Beziehung gesetzt: Draußen, 
so schreibt er, außerhalb des Städtchens ist eine Quelle, aus der Maria Wasser zu schöpfen 


1 PE 102. 2 Brugsch Religion der Aegypter 341. 3 ebd. 353. 

4 Über die Wasser oder Milch aus einem Kruge spendende Isis bes. HJunker Das Götterdekret über 
das Abaton, Wien (1913) 9. 19. 55. 59. 65. 

5 Paulys RE IX 2124 (Art. Isis). 

6 Evangelia apocrypha, ed. CTischendorf, 119. 

7 Apocrypha B. Mariae Virg., ed. MChaine, in: CSChO, Script. aethiop., Ser. I Tom. VII, Romae 
(1909) 88s—29. 
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pflegte!. Vermutlich ist dieser Stadtquell dem Quellbrunnen gleichzusetzen, über welchem 
der griechische Mönch Daniel (1106-08) kaum zehn Jahre nach dem Einzug der Kreuzfahrer 
bereits eine von diesen errichtete Rundkirche vorfindet. Wir gingen dann, so erzählt er 
Kap. 932, aus der Stadt und fanden, uns nordwestlich wendend, einen bemerkenswerten, sehr 
tiefen Brunnen, dessen Wasser sehr kalt ist, und zu dem man auf Stufen hinabsteigt. Eine 
Rundkirche unter dem Namen „Kirche des Erzengels Gabriel“ bedeckt diesen Brunnen. 
Kap. 94 fügt er die erklärende Bemerkung hinzu: Hier ist die Stelle, bei diesem Brunnen, 
wo die hl. Jungfrau die erste Verkündigung vom Erzengel erhielt — um dann im engsten 
Anschlusse an die bezügliche Darstellung des PE fortzufahren. Die Situation, die Daniel 
vorfand, ist offenbar dieselbe wie die der heutigen griechischen Verkündigungs- oder 
Gabrielskirche. Die Kirche ist nicht über dem Quell selbst, sondern über einem Brunnen 
erbaut, in welchen das Wasser geleitet ward. Wenn heute der noch über die Kirche hinaus- 
liegende öffentliche Stadtbrunnen „Marienbrunnen“ genannt wird, bedeutet dies eine 
weitereVerrückung der ehemaligen Lokalisierung der Überlieferung am Brunnen der Gabrielskirche. 

Der nur etwas jüngere Saewulf (1102—03) kennt die Gabrielskirche noch nicht; offen- 
bar war sie noch nicht erbaut. Dies erklärt es wohl, wenn er die Stadtquelle — gemeint 
ist vielleicht eine Brunnenanlage an der Stelle der späteren Gabrielskirche, lieber in Ver- 
1 Itinera Hierosolymitana S. IV—VIII, ed. RGeyer, Vindob. (1898) 11219—20. 


2 Itineraires russes en Orient, ed. Mme BKhitrowo, in: Publ. de la Soc. de l’OLat., ser. geog. V 1/1 
(Geneve 1889) S. 71. 
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bindung mit dem Wasser schöpfenden Jesuskind setzt: Nahe an der Stadt, berichtet er!, 
sprudelt ein überaus reiner Quell hervor, der ringsum noch geradeso wie früher von 
marmornen Säulen und Platten umgeben ist; aus diesem schöpfte Jesus zugleich mit den 
anderen Knaben als Hilfeleistung für seine Mutter öfters Wasser. Saewulf spielt damit auf 
die sogenannte Kindheitsgeschichte des Herrn von Thomas 111—2 an?, die erzählt, wie 
Maria Jesum mit einem Krüglein Wasser schöpfen schickte, wie ihm das Krüglein zerbrach, 
und wie er dann das Wasser in seinem Oberkleid nach Hause brachte. Auch diese Kindheits- 
legende- spricht ursprünglich nicht von einem Stadtquell oder Stadtbrunnen Nazareths, läßt 
vielmehr die Örtlichkeit des Ereignisses ganz im Dunkel. Wahrscheinlich ist auch hier eher 
ägyptischer Hintergrund anzunehmen. Vielleicht ist die Gestalt des Wasser tragenden Jesus- 
kindes von der Darstellung des Harpokrates beeinflußt?. War die Legende einmal nach 
Nazareth verpflanzt, mußte als Schauplatz derselben automatisch der Quellbrunnen der Stadt 
angenommen werden!. 


B. Der einstige „Brunnen der Marienrast“, arabisch bir Kadismü vom griechischen 
xc$ıoua Magliag, auch Brunnen der Weisen, Sternenbrunnen genannt, ist identisch 


BE RE Zn m 
1 Recueil de voyages et de memoires IV, Paris (1839) 850. 

3 Hennecke Neutest. Apokr. 71. 

3 Dazu die Abbildung 139 des Harpokrates in AErman Die ägyptische Religion, Berlin (1905) 225. 
4 Vgl. zum Stadtquell Nazareths Klameth Neutest. Lokaltraditionen Palästinas I Münster, i.W. (1914) 28-30. 
5 Wohl infolge einer Verwechselung mit dem Sternenbrunnen Bethlehems; s. Klameth Lokaltrad. I 


78#f. — Zum Marienrastbrunnen Abb. S. 138. 
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mit einer auf dem Wege nach Bethlehem etwa 160 m nördlich von Mär Eljäs gelegenen 
wasserlosen Zisterne (mit zwei daneben liegenden steinernen Wasserbecken), die zuerst von 
dem anonymen Piacenzapilger c. 570 erwähnt wird. Er schreibt!: Am Wege nach 
Bethlehem da liegt beim dritten Meilenstein von Jerusalem aus Rachel begraben, am Ende 
des Ortes, der da,Rama genannt wird. Am selben Orte sah ich mitten am Wege Wasser 
aus dem Felsen hervorquellen, das dann unbeweglich stille stand; nach meiner Ansicht 
mochten es gegen sieben Sextare sein; von diesem Wasser aber schöpfen alle, ohne daß 
man eine Abnahme oder Zunahme sähe. Es ist ganz unsagbar, wie süß es sich trinkt. 
Wie man sagt, erklärt sich dies so, daß die hl. Maria auf der Flucht nach Ägypten 
an diesem Orte saß und dürstete; da sei dieses Wasserhervorgequollen. Hier 
ist nunmehr auch eine Kirche gebaut worden. 


Wie anderwärts? ausführlich nachgewiesen wurde, ist diese Überlieferung eine neue 
Fassung der älteren vom Pilger Theodosius (c. 530) berichteten und auf dem PE 172.3 bzw. 
Gen 3516—19 beruhenden Legende, daß Maria, die Mutter des Herrn, auf der Reise nach 
Bethlehem an dieser Stelle vom Esel gestiegen, sich auf den Felsstein hingesetzt (kaJıou« 
Mecgias) und letzteren gesegnet habe. Nur ist an die Stelle des Felssteins, den Theodosius 
bereits abgesprengt in Jerusalem vorgefunden hatte, als Hauptsehenswürdigkeit die Zisterne 
mit ihrem Wunderwasser getreten und das Ganze nicht mehr in Beziehung zur Reise Marias 








1 Geyer Itinera 177 aatt. 
2 Klameth Lokaltrad. I 60ff. 
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nach Bethlehem, sondern zur Flucht nach Ägypten gesetzt. Die apokryphe Erzählung des 
PsMt 201! von der Speise und Trank bietenden Wunderpalme in der Wüste, sowie die von 
dem ähnlich gedachten Wunderbaum zu Hermopolis? und der Sykomore zu Matarea3, 
die sämtlich das gleiche Motiv, die Flucht nach Ägypten und die Sättigung und Tränkung 
der verschmachtenden Flüchtlinge, behandeln, lassen keinen Zweifel daran übrig, daß wir es 
hier mit einer typischen christlichen Um- oder Nachbildung eines ägyptischen Legenden- 
motivs zu tun haben, nämlich jener ägyptischen in vielfacher Weise zum plastischen Aus- 
druck gebrachten Vorstellung, daß die arme Seele auf dem Wege in die Unterwelt, der 
durch die Ägypten im Westen begrenzende Iybische Wüste führte, von der Göttin des 
Westens Hathor oder von Nut, bisweilen auch von der Göttin Mat, sämtlich Gottheiten 
mit Unterweltscharakter, in wunderbarer Weise gestärkt werden‘. In einer Sykomore oder 
einem Palmbaum wohnend bieten sie dem müden Hadeswanderer oder der als Totenvogel 
dargestellten Seele kühlenden Schatten, kostbare Früchte und erquickendes Wasser. Manch- 
mal finden sich die helfenden Göttinnen abgebildet in der Gestalt eines wirklichen grünenden 
Baumes, aus dem zwei menschliche Arme Speise und Trank der verschmachtenden Seele 
darreichen, zumeist aber erscheinen sie in menschlicher Gestalt im Grünen des Baumes, aus 
dem heraus sie den armen, bisweilen müde auf einen Stock sich stützenden und dem Hades 
entgegenwankenden Toten laben. Wenn nun Hathor, Nut, Mat imstande waren, den 
Hadeswanderer durch den erquickenden Schatten der Sykomore, die stärkende Nahrung und 
das kühlende Naß der Palme zu erfreuen, sollte denn die Muttergottes und das Gottes- 
kind auf ihrer Flucht nach Ägypten unter gleich unwirtlichen Verhältnissen nicht ähn- 
licher, ja noch größerer Wundertaten fähig gewesen sein? Die zahlreichen Abbildungen 
des ägyptischen Motivs forderten ja geradezu zu einer christlichen Konkurrenzüberlieferung 
heraus. Und die christliche Volksfrömmigkeit zögert nicht und schafft den Wunderbaum, 
in dessen Schatten sich die Flüchtlinge niederlassen; die Palme neigt sich zu ihnen 
nieder, sie pflücken ihre Früchte, es entspringt sogar ein Quell aus ihren Wurzeln und 
stärkt Mutter und Kind®. Mit der Vorstellung von der schützenden Göttin des Westens 
fließt dann die von der „hohen Sykomore des Ostens“ zusammen, auf der die Götter 
sitzen, die Vorstellung von dem Lebensbaum, von dem sie leben®. Wie beliebt dieses 
Wunderbaum- und Quellenmotiv gewesen sein muß, davon zeugt schon der Umstand, 
daß es in soviel Wandlungen auftritt: in der Erzählung von der Wüstenpalme, dem 
Wunderbaum von Hermopolis, der Sykomore von Matarea und in der palästinischen 


1 Tischendorf Apocrypha 87f. 

2 Sozomenos he d2ı. 

3 Evang. infantiae arab. cap. 24 bei Tischendorf Apocr. 193. Nach dem Bollandisten Peeters wäre 
die Matarealegende eine Interpolation des XIII. Jahrh. — Siehe Abb. S. 136. 

4 PhVirey La religion de l’ancienne Egypte, Paris (1910) 240—43 mit interessanten Abbildungen. — 
AWiedemann Die Religion der alten Ägypter, Münster i. W. (1890) 78f. 122. — Brugsch Rel. der 
. Aeg. 173ff. 605. — Besondere Betonung verdient der S. 173 angeführte Text aus dem 152. Kap. des Toten- 
buches: „O Sykomore der Himmelsgöttin Nut, welche Du Kühlung spendest den Bewohnern der West- 
gegend! .... Spende Kühlung dem Osiris N. N. unter dem Laubdach, welches dem regungslosen 
Herzen den Nordwind an seinem Sitz der Ewigkeit schenkt“, — sowie der Hinweis auf die Darstellung 
der Göttin Nut (S 605), wie sie aus der Sykomore heraus dem Verstorbenen eine Schüssel mit Früchten 
und einen Wasserkrug reicht. 

5 PsMt 20 21. 


6 Brugsch Rel. der Aeg. 175. 
10* 
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Fassung der Legende von der Marienrast!, sowie seine Herübernahme durch den Qoran 
(19. Sure) 2. 

C. Die „Marienquelle“ Jerusalems (wegen der zu ihr hinabführenden Stufen auch 
Stufenquelle genannt) liegt im Tal Kedron, auch Mariental genannt, etwa 350 m südlich von 
der Südostecke des Haram?. Ezechias verstopfte sie aus strategischen Gründen und 
führte ihr Wasser durch einen in den Felsen gehauenen Tunnel zum Siloabrunnen (2 Chron 
3230 2 Kön 20%). In der Zeit vor den Kreuzzügen wird sie von den Pilgern nicht erwähnt. 
Der Piacenzapilger meint sogar ausdrücklich: Jerusalem hat kein anderes lebendes Wasser 
als im Siloaquell*. Dieser lenkte die ganze Aufmerksamkeit auf sich, weil sich über ihm 
frühzeitig bereits ein Quadriporticum?, seit dem 6. Jahrh. eine Basilika erhob®. Der 
Name „Marienquell“ taucht darum erst verhältnismäßig spät, jedenfalls erst nach den 
Kreuzzügen auf”. Maria soll hier die Windeln des Jesuskindes gewaschen haben8. Offenbar 





1 Wenigstens kurz sei darauf hingedeutet, daß auch die äthiopischen Marienlegenden das Quellenmotiv 
kennen ; so spielt die 69. Strophe des Blumenliedes (Äthiop. Marienhymnen, ed. AGrohmann, Leipzig 
1919, 5.101) auf eine Überlieferung an, nach welcher Marias großer Durst auf der Flucht nach Ägypten. 
durch eine wunderbar entsprungene Quelle gelöscht wurde. Die Örtlichkeit wird nach Kueskuam bei 
Aschmunain (in der Nähe des alten Hermopolis) in Mittelägypten verlegt. 

2 Klameth Lokaltrad. I 70f. 

3 Abb. S. 138 u. 139.. 4 Geyer Itinera 1728.9. 5 Geyer Itin. 2211. 6 Geyer Itinera 1761. 
7 Die zur Bestimmung des erstmaligen Vorkommens des Namens notwendige Itinerarienliteratur ist mir 
leider hier unzugänglich. 

8 So als erster mir erreichbarer Zeuge Johannes Poloner (1422) in seiner Descriptio Terrae Sanctae, in: 


ei 
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lehnt sich die Legende und damit auch die Benennung der Quelle an das zuerst von Nasir- 
i-Khusrau (1047)! erwähnte und in den Unterbauten der Südostecke des Haram befind- 
liche islamische Heiligtum der „Wiege des Herrn“, welches die Kreuzfahrer vom Islam 
übernahmen. Saewulf berichtet wenigstens auf das Zeugnis der Mohammedaner hin von 
einer Gebetsstätte (mihrab) in der Südostecke des Tempelplatzes, „das eine Art Wiege (cuna- 
bulum quoddam) Jesu Christi, sein Bad (balneum) und das Bett der seligen Jungfrau ent- 
halte2. Auch Petrus Diaconus? und der Innominatus VIL.* aus der ersten Hälfte 
des 12. Jahrh. kennen bereits Wiege, Bad und Bett. Vielleicht hängt die Überlieferung 
von der „Wiege des Herrn“, deren Stätte Mugadassi (985) und vor diesem Abd Rabbih 
(c. 900) „Gebetsstätte (mihrab) Marias“ nennen’, wieder irgendwie mit dem älteren, i. J. 560 
im Süden des Haram erbauten Heiligtum der Theotokos zusammen®,. 


D. Eine weitere Marienquelle rühmt die Legende schließlich noch in Ain Karim, 
dem legendären Geburtsort Johannes des Täufers’, einem lieblichen Städtchen, etwa 








nn nen 


Descriptiones Terrae S. ex S. VIII IX. XII etXV, ed. TTobler (Lpz. 1874) 238. Ebenso Quaresmius 


Terrae S. elucidatio (Venet. 1881) 222, VI. 28. 
1 Guy le Strange Palestine under the Moslems (London 1890) 166. 





2 Recueil de voyages 844, 3 Geyer Itineraria 10811. 
4 Tobler Descript. Terrae S. ex s. VIII IX. XIL XV S. 103. 
5 Guy le Strange aaO. 166. 6 Baedeker Palästina und Syrien’ (Lpz. 1910) 57. 


7 BMeistermann Nouveau guide de Terre Sainte (Paris 1907) 296. 
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6 km westlich von Jerusalem gelegen. Die Überlieferung zeigt hier getrennt das „Haus 
des Zacharias“ (die Geburtsstätte des Johannes) an der Stelle der imposanten Jo- 
hanneskirche und gegenüber an dem Bergabhang die Stätte der Heimsuchung. Der 
Weg zu letzterer führt unten im Tal an der Quelle Ain Karim vorüber!, die nach Meister- 
mann seit dem XIV. Jahrh. als Quelle Mariens gepriesen wird. Der Grund ist naheliegend. 
Die Volksfrömmigkeit setzte auch hier — analog zu der Überlieferung Nazareths und Je- 
rusalems — voraus, daß Maria gelegentlich ihres Aufenthaltes bei Elisabeth (Lk 156) des 
öfteren nach Ortssitte die Quelle besucht und sie so geheiligt haben müsse. 
Gustav Klameth. 





1 Abb. S. 140. 
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Wo lag Golgotha und das Heilige Grab’? 
Die Überlieferung im Lichte der Formgeschichte. 


k 


Wer die Lage Golgothas und des Heiligen Grabes untersuchen will, hat zunächst das 
Neue Testament zu befragen. Es ist freilich nicht viel, was wir erfahren. Man könnte so- 
gleich versucht sein, aus dem Namen Golgotha einen Schluß zu ziehen — aber nicht ein- 
mal die Bedeutung des Namens steht einwandfrei fest. Die Evangelisten leiten das Wort 
her von aramäischem xn5353; danach hätte die Stätte ‘der Kopf’ oder ‘die ‚Kugel’ oder 
‚der Totenkopf’ geheißen, so fassen auch alle Evangelisten das Wort!. Deshalb muß diese 
Deutung als die wahrscheinliche gelten, zumal die Herleitung von xoyi >3, Hügel von 
Gö‘ä, nicht haltbar ist?. Aber selbst, wenn die Übersetzung ‘der Schädel’ oder ‘die Kugel’ 
die richtige ist, so bleibt eine Ausdeutung des Wortes sehr gewagt. Man? hat auf eine 
Richtstätte geraten, die etwa nach herumliegenden Schädeln benannt worden wäre. Aber 
hätte ein reicher Ratsherr seinen Garten in der Nähe einer solchen angelegt?? Ist es denkbar, 
daß die Juden die Schädel unbestattet herumliegen ließen? Warum nannte man das Hoch- 
gericht der Stadt ‘die Kugel’ oder ‘der Schädel’5? Ebenso unhaltbar ist die Auffassung, daß 
die Stätte von dem Grabe des Schädels Adams, das die Juden dort gesucht hätten, ihren 
Namen erhalten hätte®. Denn an der Stätte eines jüdischen Heiligtums” drei Hinrichtungen 
zu vollziehen, hätte selbst Pilatus nicht gewagt; das Schweigen aller neutestamentlichen und 


m 
1 Am deutlichsten Lk 2333 Kai öre dnnAdov Eni tv Tönov tov »alodusvov Koaviov; der Ort heißt 
‘Schädel’. Sehr deutlich auch Jo 1917 &&nAdev eis rov Aeyöusvov Koaviov önov, ö Atyeraı “Eßoaiori 
ToAyodä. DerText ist keineswegs ‘arg entstellt’ (Blass-Debrunner Neutest. Gramm.? Gött. 1921 $ 132°), 
sondern einwandfrei: ‘Er kam an die Stätte, die Schädel genannt wird, der auf hebräisch Golgotha heißt’. 
Koaviov ist also appositiver Genitiv zu t6ros, ebenso Mk1522 und Mt 2733. 

3 Ähnlich schon Nikolaus von Lyra (f 1340), Postillae perpetuae in Vetus et Novum Testamentum zu 
Jer 3139f.: “et circuibit goatha’: iste videtur ille locus quem Joh. 19 dicit golgotha. Sic enim frequenter 
variantur nomina locorum per longitudinem temporum. Wer ihm folgt, denkt also an die Jer 3139 ge- 
nannte Örtlichkeit Gö’a bei Jerusalem, die aber nur hier genannt wird, und deren Lage ganz unsicher 
ist. Nach dem Zusammenhang muß der Ort im Süden Jerusalems gesucht werden, was eine Zusammen- 
stellung mit Golgotha ausschließt. 

3 So schon Hieronymus, In evang. Matthaei lib. IV zu Mt 2733 (Migne PG 26209) Extra urbem enim et 
foras portam loca sunt in quibus truncantur capita damnatorum et Calvariae id est decollatorum sumpsere 





nomen. 

4 Jo 1941 v ÖE Ev T@ Tono Önov Eotave®dOn K#TOG. 

5 Zudem müßte erwiesen werden, daß es feste Richtstätten gab; nach EstR 112 (Str-B I 1039) wurden 
z. B. Räuber, dem Sprichwort zufolge, am Ort der Tat gekreuzigt. 

6 Diese Legende von dem unter dem Kreuze befindlichen Adams-Schädel begegnet erstmalig bei (Pseudo ?-) 
Basilius von Caesarea (f 379, Comm. in Is 51 PG 30, 2 348, 

7 Adam genoß im Spätjudentum hohe Verehrung, vgl. z.B. BB 58a. 
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der alten juden- wie heidenchristlichen Schriftsteller! über die Ortsüberlieferung von Golgotha 
bliebe ein Rätsel; es müßte erklärt werden, wie es kam, daß das Spätjudentum das Grab des 
Körpers Adams mit dem Tempelplatz, später mit der Makhpelahöhle von Hebron, in Ver- 
bindung brachte, das Grab seines Schädels dagegen mit einer Stätte bei Jerusalem; vor 
allem müßte man erklären, wie es kam, daß zwar das Adams-Grab auf Golgotha schon im 
3. Jahrhundert (Origenes)?, der Adams-Schädel dagegen erst im 4. Jahrhundert ([Ps?-]Basilius v. 
Caesarea)3 auftaucht. Nein, die Legende vom Adams-Schädel ist eine späte christliche Aus- 
deutung des Namens Golgotha Fraglich muß auch das Recht einer dritten Ausdeutung des 
Namens bleiben, derzufolge Golgotha einen schädelförmigen Hügel bezeichnet hätte®. 
Die Evangelien sagen jedenfalls nichts von einem Hügel, und Rückschlüsse aus der Form 
der 4,92 m hohen, heute als Golgotha verehrten Stätte, sind wegen der starken Veränderungen, 
die das Gelände im Laufe der Jahrhunderte infolge von Bauten® und mehr noch durch die 
Rohheit fanatischer Feinde erfahren hat, kaum möglich. Immerhin bleibt bedeutsam, daß 
der Pilger von Bordeaux, der Jerusalem 333 besuchte, einen Monticulus Golgotha sah®; von 
einer Anhöhe aus mußten die drei Kreuze besonders sichtbar sein, was der orientalischen Sitte 
entsprechen würde, Hinrichtungen möglichst öffentlich zu vollziehen. So darf diese übliche 
Deutung des Namens Golgotha auf eine Bodenerhöhung als am ehesten angängig bezeichnet 
werden. Im ganzen ist es ratsam, auf eine Ausdeutung des Namens zu verzichten, —- es ist 
nicht mehr sicher zu erklären, warum die Stätte ‘die Kugel’ oder ‘der Schädel’ hieß. 

Aber das Neue Testament hat über den Ort der Kreuzigung noch mehr als den 
bloßen Namen überliefert. Es berichtet, daß Jesus außerhalb der Stadt? gekreuzigt worden 


1 Auch des Paulus, der doch Christus und Adam einander gegenüberstellt. 

2 Commentariorum series in Mt (zu Mt 2732), Abschnitt 126, Migne PG 131777 (Caten. ms. Graec.): 
ITegi too Koaviov Tönov NAdev eis Nuäs Örı 'Eßoaioı napadıödaoır, ÖTı TO o@ua Tod Adayu Exei TEedantaı 
va Enei Ev tw Addau ndvres Anodvnoxovow, nal Ev TO XKoıor® navres Cwonondwoı. Der Kommentar 
selbst fährt lateinisch fort: ut in loco illo qui dicitur Calvariae locus, id est locus capitis, caput humani 
generis resurrectionem inveniat cum populo universo per resurrectionem Domini Salvatoris, qui ibi passus 
est, et resurrexit. Origenes denkt bei dem Namen Golgotha an Adam als das Haupt der Menschheit; 
dadurch ist die Deutung des Namens auf den Schädel Adams für ihn ausgeschlossen. 

3 Comm. in Is51 PG 30, 2348 anodEuevo. TO xoaviov Ev 1d Tönw Koaviov TEnov Bvöuaoar. 

4 Man vergleiche dazu Ortsnamen wie Schekhem — Nacken, Rücken (Gen 4822); rämath lehi = Kinn- 
backenhöhe (Richt 1517); arabische Ortsnamen mit räs. n 

5 Als Beispiel sei genannt, daß das Grab Jesu ursprünglich aus dem Felsen ausgehauen war (Mk 1546 || 
Mt 270 || Lk 2353); im Konstantinbau hat es frei gelegen, da nach Theodosius auch hinter dem Grab 
ein Altar war (Geyer Itinera 1491ıff ... ad sepulchrum Domini et ibi altaris de ipsa petra factus est et de 
ipso altare communicatur. Tamen post sepulchrum Domni est.) Vgl. Eusebios, Theoph. 330, Migne 
PG 24620: der Felsen des Christusgrabes ragte „einsam und aufrecht in. abgeplattetem Lande“. Ebenso 
war die Vorhalle, die das Grab ursprünglich gehabt hatte, beim Bau der Kirche unter Konstantin be- 
seitigt worden (Cyrill von Jerusalem, Cat. XIV9 PG 33 s33). 

6 Geyer It. 2224; Cyrill von Jerusalem, Cat. XIII39 6 ToAyodäg oörog 6 Öneoavsoros. Auf die Aus- 
sage des Bischofs von Salamis, Epiphanius, eines um 315 n. Chr. in Palästina geborenen Mannes, 
ist deshalb wenig zu geben, weil er die Deutung auf den Adamsschädel als richtig erweisen will, 
und weil er einen Berg vorzufinden erwartet hat. Adv. haer. 465 (ed. Dindorf II 416): oöre yao 
Ev äxoa wi xeiraı, iva xoavlov ToütTo £oumveuntau, &s (6) Ei omuarog xepaifis) tönog Akyeraı, 
orte (Eni) oxomıäs' nal Yyao oÖdE Ev Üpeı nelrtaı naga Todg ÄAlovg Tönovs. Ävrıxgvs Yydo Eotı 
to tod 'Elarüwog 6005 Üypmiötegov, xai and onuelov oxro ı Taßawv Öynkoraım. did xal N äxoea N 
not& ündgxovoa Ev Zıwv, vv ÖE Tumdelsa, xal adrı Örpmkorega ÖnNExE Tod Tonov. 

7? Hebr 1312 Mt 2811 Jo 191720 (vgl. Mk 1520 Mt 2732, wo freilich auch das Verlassen des Prätoriums 
gemeint sein kann) vgl. Mk 128 || Mt 2139 || Lk 2015: der Erbe wird zum Weinberg hinausgestoßen. Früh- 
christliche Belege für die Kreuzigung Jesu außerhalb der Stadt bieten: Tertullian, Adv. Jud. 14: extra 
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ist, was sowohl römischer! wie jüdischer? Hinrichtungssitte entsprach, wie sie noch heute im 
Orient gilt. Weiter führt uns die Angabe, daß der Ort ‘nahe bei der Stadt’ lag?; die Freunde 
Jesu, die nach den Synoptikern ‘von fern zuschauen’*, befinden sich offenbar auf der Stadt- 
mauer. Wenn es sich nun außerdem um einen Ort handelt, an dem viele vorbeigehen 5, 
der also an einer Straße lag, so müssen wir schließen: die Hinrichtung soll möglichst öffent- 
lich erfolgen®. Golgotha wird daher in der Nähe eines der Stadttore zu suchen sein — 
das wird durch Hebr 13127 und die noch heute im Orient üblichen Hinrichtungssitten® be- 
stätigt. Zu diesen Feststellungen kommt die Angabe hinzu, daß in der Nähe von Golgotha 
ein Privatgarten? lag. Damit scheidet der Süden Jerusalems aus; in dem engen, mit Schmutz 
und Unrat aller Art angefüllten!® Hinnomtale gab es keine Privatgärten. Im Osten, dem 
Kidrontale, gab es zwar Gärten in der Talsohlet!, aber hier wie im Westen nicht in der Nähe 
der Stadtmauer, die sich über den tief eingeschnittenen Tälern erhob. Das Gartengelände 
schlechthin dagegen war der Norden!?, sowohl zur Zeit der zweiten wie der dritten Stadt- 
mauer !3; dort allein hat es auch Gärten in der Nähe der Stadtmauer und der Stadttore gegeben. 
Vier Tore nach Norden zu hatte die zweite Nordmauer: Genath(Penath?)-Tor!*?, Jeschanator'5, 
Fischtor 16 und Schaftor!’. Im Norden Jerusalems bei einem dieser vier Tore der 
zweiten Mauer haben wir alsdb Golgotha zu suchen; über die Lage des Grabes 
hören wir nur, daß es ganz in der Nähe lag!®. Mehr ist dem neutestamentlichen Berichte 
für die Ermittlung der Lage von Golgotha und Grab Jesu nicht zu entnehmen. 


ll. 
Zu dem Zeugnis des Neuen Testamentes fügen wir den archäologisch-topogra- 
phischen Befund. Seit der Mitte des vorigen Jahrhunderts wird vielfach angenommen, der 
Hügel es-sähira nördlich von der heutigen Nordmauer (das sogenannte Gordongrab) sei die echte 


| u LE WEITE rn en, 
eivitatem erucifixus est; Pseudo-Cyprian, de mont. Sina et Sion 3 civitas illa ..., ante cuius portas 
Christus a Judaeis crucifixus est, u.a. Nach Jo 1941f war ferner das Grab in der Nähe; Gräber aber 
durften nur außerhalb der Stadt angelegt werden (BB 29; besonders für Jerusalem vgl; BQ 82). 

1 Plautus, Miles gloriosus 359/60 (Brix-Niemeyer, Leipzig”1901): Credo ego istoc exemplo tibi esse pe- 
reundum extra portam Dispessis manibus patibulum quom habebis. Vgl. Hieronymus S. 141 Anm. 3. 

2 Lev 2414 23 Num 1535 Deut 175; ant 4 824 $ 264 2&w tijs nölewg; bj 461 $ 360 (Hinrichtung des Peraiten 
Niger); AG758; Sanh 42» (Bar.) Git 34 Sifre Lev 411ff. (Str-B I 1013). Die von Josephus, bj 146 $ 97 
berichtete Kreuzigung von 800 Männern inmitten Jerusalems durch Alexander Jannaeus ist eine unerhörte 
Freveltat; ob Florus Gleiches gewagt hat, muß trotz Eusebios’ Behauptung (he 2 26 1 Schwarz 74 &v adıf 
zn Tegovoainu) fraglich bleiben, da dieser Zusatz bei Josephus (bj 2 149 $ 306-308) fehlt: 





"3 Jo 1990 E&yyös ts noAewg. 


4 Mk 1540 | Mt 2755 | Lk 2349; die Stellen dürfen keinesfalls nach Jo 1935 (die vier Frauen und der Lieb- 
lingsjünger stehen ‘beim Kreuz’) verstanden werden. 

5 Mk 1529 || Mt 2739 Jo 1920. 

6 Daher wird die Inschrift über dem Kreuz dreisprachig abgefaßt Jo 1920. 

7 2Ew ng nving. 

8 Ende vorigen Jahrhunderts fanden in Jerusalem Hinrichtungen vor dem Jaffatore statt, während des 
Krieges vor dem Jaffa- und Damaskustor. 


9 Jo 19a1f. 
10 Mein Jerusalem zur Zeit Jesu I, Leipzig 1923, S. 17; auch Gräber hat es im Hinnomtal auf dem Nord- 


abhang nicht gegeben, vgl. Jer 732: ‘sie werden im Töpheth begraben [= Hinnomtal], weil [sonst] kein 


Raum mehr ist. N 
11 Ebenda I 49/50. 12 Ebenda 148. 13 Über die Stadtmauern s. u. 

14 bj 5 42 $ 146. 15 Neh 36 1239. 16 Neh 33 1239 Zeph 110 2 Chron 3314. 
17 Neh 31 32 1239; — Jo52 gehört wahrscheinlich nicht hierher (Mein Jerusalem zur Zeit Jesu II A S. 34). 
18 Jo 1941 Tv ÖE &v T& Töng Önov doravo@dn »ijnos 1942 Eyyös 1v TO uvnusiov. 
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Stätte Golgotha; diese Ansicht ist unhaltbar, weil sie über keinerlei alte Überlieferung ver- 
fügt!. Die einzig alte Überlieferung über die Lage Golgothas und des heiligen Grabes 
haftet an der mitten in der heutigen Stadt liegenden Grabeskirche; sie reicht ohne Unter- 
brechung bis 326 zurück?2. Bei den Grabungen, die Kaiser Konstantin 326 in Jerusalem 
vornehmen ließ, fand man das Grab, das noch heute als das Grab Christi verehrt wird®, und 
die sich 4,92 m über den Fußboden der Kirche erhebende Felskuppe, die noch heute als 
Golgotha gilt. Es erhebt sich die Frage, ob der archäologisch-topographische Befund mit 
dem Zeugnis des Neuen Testamentes übereinstimmt. 

Betrachten wir zunächst die Lage der Felskuppe, die als die Stätte von Golgotha ver- 
ehrt wird. Wir stehen auf altem Boden: der angebliche Standort des Kreuzes weist natür- 
lichen Felsen aufd; ebenso zeigt der Felsspalt, der auf der jetzigen Hochfläche von Golgotha 
1,46 m südlich von dem Standort des Kreuzes sichtbar ist, und dessen Fortsetzung ein Stock- 
werk tiefer in der zu ebener Erde von Westen her an die Felskuppe Golgotha herangebauten 
Adamskapelle zu sehen ist, Naturfelsen. Weiter: die Stätte wird nicht an dem dem Prätorium 6 
zunächst gelegenen Stadttore gesucht — gleichviel, ob man das Prätorium im Herodespalast 
oder in der Burg Antonia ansetzt. Das spricht für die Echtheit; denn die Strafe soll ab- 
schrecken, deshalb führt man nach alter orientalischer Sitte die Verbrecher erst durch die 
Stadt”. Zumal wenn, wie wahrscheinlich®, das Prätorium in der Herodesburg zu suchen 
ist, wäre der Zug zunächst die belebteste der westöstlichen Straßen Jerusalems gezogen, die 
die Herodes-Burg, über die Xystusbrücke hinüberführend, mit dem Tempelplatz verband ?; 
dann wäre er in die belebteste Straße der ganzen Stadt, die nordsüdliche Marktstraße der 
Oberstadt1P, eingebogen und ihr bis zu dem Tor, durch das sie die Stadtmauer verließ, ge- 
folgt. Somit wäre die Lage von Golgotha mittelbar ein Zeuge für die Öffentlichkeit beim 
Strafvollzug, von der die Evangelien berichten!!. Endlich: die Grabeskirche liegt im Norden 
der alten Stadt — auch die Evangelien wiesen uns nach dem Norden. So entspricht der 
örtliche Befund hinsichtlich Golgothas im ganzen dem, was nach den neutestamentlichen An- 


gaben zu erwarten ist. 


1 Die bedauernswerte Weise, in der man dieser Theorie die fehlenden archäologischen Stützen bis in 
die neueste Zeit hinein zu verschaffen versucht hat, geißelt Vincent scharf und treffend in seinem Auf- 
satz: Garden Tomb, histoire d’un mythe (Revue biblique 34. Jahrg. Nr. 3, 1925, S. 401—431). 

2 Reste vom Konstantinbau sind erhalten, so die den Propyläen der Basilika Konstantins zugehörenden 
Säulenstümpfe am Chän ez-Zet. 

3 Eusebios, Vita Constantini 3 25 ff. 

4 Eusebios, Onomastikon ed. Klostermann 7419; Pilger von Bordeaux (333) Geyer Itinera 222. 

5 Guthe in PRE 751. 6 Mk 1516 || Mt 2727. Jo 1828 33 199. 

7 Josephus bj 2 127 $ 246: Den Tribun Keieoa dE Öeou@env dvaneuyag [nämlich der Cäsar Claudius] 
eis TeooodAvua nagadodnvaı ’Tovöaloıs roög aixlav [Mißhandlung] ExeAsvosv xal negLovgsvra mv 
noAıv oörw rıv #epahnv dnoxorenjvaı. 2 Makk 610: Den Frauen, die ihre Söhne beschnitten hatten, wurden 
die „Kindlein an die Brust gehängt, worauf man sie in der Stadt herumführte und zuletzt über die 
Mauer hinüberwarf“; vgl. 1 Makk 160f. Auch heute noch erfolgt vor der Hinrichtung der Umzug durch 
die Stadt. — Römische Schriftsteller melden die gleiche Sitte, z. B. Quintilian, Declarationes 274 Quotiens 
noxios crucifigamus celeberrimae eliguntur viae ubi plurimi intueri .... possint; Plautus, Fragment der 
Carbonaria. 

8 Vgl. Josephus bj 2 148 $ 301; 2 22 $ 18; 32 $ 46; 94 $ 175 (Brjua vgl. Jo 1913). 

9 Heute Tariq bäb es-silsele; wie uns die Madabakarte zeigt, sind die Straßenläufe bis zum heutigen Tage 
im wesentlichen unverändert geblieben; bei der Unsicherheit über den Lauf der zweiten Stadtmauer sind 
die Straßenläufe ein wichtiges Hilfsmittel für die Topographie des Jerusalem der Zeit Jesu. 

10 Heute Tarig bäb el-“amüd und (Fortsetzung) Chän ez-Zet. 

11 S. 143 Anm. 3—6. 


Wo lag Golgotha und das Heilige Grab? 145 





Kann auch das Grab, das man fand, dasjenige Josephs von Arimathia sein!? Das unter 
Konstantin gefundene Grab hatte eine Vorhalle? — nach Joh 201.3.4.5.8 konnte man sich 
in der Grabanlage Josephs befinden, ohne die Grabkammer zu betreten3, was nur heißen 
kann: man war in der Vorhalle. Die Grabkammer des Konstantingrabes verschloß ein Ver- 
schlußstein? — das Grab Josephs hatte einen Stein vor der Türd. Das Konstantingrab ist 
kein Schiebegrab, sondern entweder ein Trog- oder ein Bankgrab — Jo 2012 und PtEv 55 
schließen das Schiebegrab aus®. Das Konstantingrab besitzt nur eine einzige Grabstätte, ein 
in der Gegend von Jerusalem einzig dastehender Fall — das Grab Josephs war noch nie 
benutzt worden’, also vielleicht noch nicht fertiggestellt. Diese eine Grabstätte des Konstantin- 
grabes liegt auf der rechten Seite — nach Mk 165 lag das Grab Jesu rechts vom Eingang. 
Diese Übereinstimmungen von biblischem Bericht und örtlichem Befund hinsichtlich des Grabes 
sind überzeugend. 

Doch ein Bedenken erhebt sich gegen die Echtheit der in der Grabeskirche gezeigten 
heiligen Stätten, dem gegenüber die Forschung vorläufig die sichere Antwort schuldig bleiben 
muß. Wie wir sahen, hat Kreuzigung und Begräbnis Jesu sicher außerhalb der zweiten Nord- 
mauer Jerusalems stattgefunden. Da der Lauf dieser Mauer heute nicht mehr sicher fest- 
stellbar ist, können wir nicht sagen, ob die Grabeskirche auch wirklich außerhalb des von 
jener eingeschlossenen Gebietes liegt. Was wir nämlich den Urkunden über den Lauf der 
zweiten Mauer entnehmen können, ist dürftig. Daß sie bei einem sonst unbekannten Garten- 
tor begann®, besagt nichts für ihren Lauf; denn lediglich aus diesem Namen zu schließen, 
daß die zweite Mauer nicht auch, wie die erste und dritte, beim Herodes-Palast den Ausgang 
genommen hätte, geht nicht an. Ebenso wenig ist einer anderen Josephus-Stelle zu ent- 
nehmen. Er berichtet, daß Titus „beschloß, den Angriff auf Jerusalem in der Gegend des 
Grabes des Hohenpriesters Johannes [Hyrcanus] zu eröffnen; denn dort war die erste Mauer [d. h. 
die dritte Nordmauer] niedriger und die zweite hing nicht zusammen, da man den 
Mauerbau vernachlässigt hatte, insofern als die Neustadt nicht allzusehr bevölkert war; viel- 
mehr war leichter Zugang zur dritten Mauer [d. h. der ersten Nordmauer]“%. Das kann ja 
in der Tat heißen, daß der Angriff in einer Gegend erfolgte, in der Jerusalem nur durch zwei 
Nordmauern geschützt wurde, daß also der Nordwesten Jerusalems nur zwei, nicht drei Mauern 
hatte und die zweite Nordmauer erst in der Mitte der Stadt von der ersten abzweigte10 — aber 
ebensogut kann sich der Ausdruck auf eine Lücke in der zweiten Mauer, die etwa bei einer 
früheren Belagerung entstanden sein mochte und deren Auffüllung man vernachlässigt hätte, 
beziehen. Den Urkunden ist also nichts Sicheres über den Lauf der zweiten Nordmauer zu 





1 Vgl. zu dem Folgenden Dalman Orte und Wege Jesu? 1924 5. 394/95; Schmaltz Die drei ‘my- 
stischen’ Christushöhlen ZDPV 42 (1919) S. 163/65. 

2 Cyrill von Jerusalem, Cat. XIV 9 PG 33833: ox&nnv vis nergas eine [scil: die Schrift, nämlich HohL 
214 LXX] mv Tore neo Ts Bögas Toö owrnolov uvijuaros oboav oxe&nnv, nal EE abıns Tjg nuergas 
zadog odındes Evraoda ylvsodaı, nod av uynudrov Aekafevusvnv. 


3 Ebenso PtEv 5. 4 Cyrill, Cat. X 19 XIII 29. 
5 Mk 1546 163 und Parallelen. 
6 Beim Schiebegrab kann man nicht auf der Grabstätte sitzen. ? Mt 2760 || Lk 2353 Jo 1941. 


8 Josephus bj5 42 8146. Falls statt T’evd#: ITevad [Eck-Tor] zu lesen ist, ist der Ausgang vom Herodes- 
Palast gesichert. ? 

9562 8 2598.: Eöoxeı ward rö ’Imdvvov tod doxıeo&ws uvnueiov ngooßaleiv' Tadın yag TO Te noWrov 
I &ovua ydaualoregov xal To dedreoov ob ovvintev AueAnodvrwv zada un Alav N an) nölıs ovr@p- 
xıoro teıyileiw, AAM Eni To Toltov Iv eunereia. 

10 So Spieß Das Jerusalem des Josephus, Berlin 1881 S. 96. 
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entnehmen!. Etwas mehr sagen uns die Ausgrabungen?; aber die Versuche auf Grund der bis- 
herigen Funde Sicheres über den Lauf der zweiten Mauer auszusagen, hat man aufgeben müssen. 
Es ist möglich, daß die nordöstlich vom Jaffator ca. 60 m von ihm entfernt gefundenen Mauer- 
reste3 ihr zugehören, desgleichen diejenigen nordwestlich und nordöstlich unweit des Patriarchen- 
teiches*, sowie südlich5 und südöstlich® der Grabeskirche. Dann kämen die heiligen Stätten 
in der Tat außerhalb der Stadtmauer zu liegen, die im Südosten der Grabeskirche einen Knick 
gemacht hätte und aus der westöstlichen in die südnördliche Richtung umgebogen wäre; die 
heiligen Stätten hätten in dem so entstandenen Winkel gelegen. Dazu würde gut stimmen, 
daß Zisternen in der Gegend der Grabeskirche möglicherweise an der Stelle eines alten Stadt- 
grabens liegen, der die zweite Mauer geschützt hätte; es ist jedenfalls bedeutsam, daß Burchard 
vom Berge Sion, ein Mann mit archäologischen Interessen und Kenntnissen, der Jerusalem 
1283 besuchte und der offenbar mehr Reste der alten Stadt gesehen hat als wir Heutigen, diese 
Ansicht vertritt; freilich müßte noch durch Ausgrabungen nachgewiesen werden, daß die Linie 
nicht durch Felsen unterbrochen wird’. Zu diesem Lauf der zweiten Mauer würde sich weiter 
die von ihm mitgeteilte Überlieferung fügen, daß Jesus die Stadt durch das Jeschanator ver- 
lassen habe®, das nordöstlich von der Grabeskirche am Chän ez-Z&t gesucht wird, wo noch 
heute eine alte Säule, die zum Tor gehört haben soll, gezeigt wird?. Golgotha würde dann 
etwa 100 m von dem Stadttor, durch das man Jesus nach dem Zug durch die belebteste 
Straße der Stadt hinausgeführt hätte, entfernt liegen, etwa an einem Wege, der außen an der 
Mauer entlang vom Jeschanator zum Herodespalast führte. Aber diese geringen und umstrittenen 
Funde von Resten genügen nicht, um den Lauf der zweiten Mauer sicher zu bestimmen. 
Bedeutsamer für die Feststellung des Laufes der zweiten Mauer als das bisher Gesagte ist die 
Tatsache, daß im Bereich der Grabeskirche andere Gräber gefunden worden sind!®. Das deutet 
darauf hin, daß die Gegend außerhalb der zweiten Mauer gelegen haben muß; denn im Be- 
reiche der bereits vor dem babylonischen Exil erbauten zweiten Mauer hat niemand zur Zeit 
Jesu begraben. Freilich — eine Möglichkeit bleibt noch, daß nämlich diese Gräber zwischen 
70 und 134 n. Chr. (d. h. zwischen Zerstörung Jerusalems und Gründung von Aelia!! an- 





1 Aus der Zahl der Türme der drei Mauern (Josephus bj 5 43 $ 158) auf die Länge der zweiten Mauer 
zu schließen, ist nicht möglich, weil sich innerhalb von 1000 Jahren die Technik ändert und weil die Zahl 
der Türme außerdem von den zur Verfügung stehenden Geldern abhängt. 

2 Vgl. zum folgenden: Vincent La deuxieme enceinte de Jerusalem in: Revue biblique 11 (1902), 1, 
S. 831—57. Auf S. 33, 40, 43 ausgezeichnete Karten. 

3 1886 bei städtischen Arbeiten in der Gegend des Jaffatores entdeckt. 

4 1887 und 1893 von Schick entdeckt. 5 Im griechischen Teile des Muristan. 

6 Unter der deutschen Erlöserkirche 1893 gefunden; die westöstlich laufenden Reste liegen fast genau 
in der Mittelachse der alten Kreuzfahrerkirche. — Östlich von der Grabeskirche hat der russische Palästina- 
verein 1882/1883 auf dem russischen Besitze ausgegraben im Norden der Erlöserkirche; die gefundenen 
Mauerreste dürften aber mit der zweiten Nordmauer Jerusalems nichts zu tun haben. — Weitere Reste 
will Burchard vom Berge Sion 1283 n. Chr. bei der porta iudiciaria nordöstlich der Grabeskirche ge- 
sehen haben (Rotermund Das Jerusalem des Burchard vom Berge Sion, ZDPV 351 [1912] S. 8ff.). 

7 Ebenda. ‘In den Bodenvertiefungen in und bei der Helena-Kapelle glaubt er einen Rest der alten natür- 
lichen Befestigungslinie nachweisen zu können’. 

8 Burchard vom Berge Sion (ZDPV 352 [1912] S. 61): Ad sinistram exeuntibus de porta veteri sive iudi- 
ciaria fuit Dominus transfixus. Altes Tor ist Übersetzung von Jeschanator. 

9 Sie ist vielleicht der Rest eines alten Tetrapylorn, Dalman Orte und Wege Jesu? S. 365. 

10 S. u.S. 149. 

11 Neuerdings hat Auerbach in Jeschurun 11, 1924, 3/4, S. 161—168 (Zur politischen Geschichte der Juden 
unter Kaiser Hadrian) im Anschluß an Isaak Halevy die übliche Ansetzung des Barkochba-Krieges 132— 135 
abgelehnt; er datiert ihn 126—133. Im wesentlichen sind folgendes seine Gründe: a) 2'/, Jahre habe die 
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gelegt worden sind. Aber das kommt kaum ernstlich in Frage. Da Jerusalem auch nach 70 
bewohnt war, ist es so gut wie ausgeschlossen, daß man damals in dieser Gegend neue 
Gräber angelegt haben sollte. Es muß mithin als sehr wahrscheinlich gelten, daß die 
Grabeskirche außerhalb der zweiten Nordmauer der Zeit Jesu liegt, und daß mithin die in 
der Grabeskirche verehrten heiligen Stätten echt sind. Aber von Sicherheit kann 
nicht gesprochen werden. 

II. 


Es gibt noch einen anderen Weg, um Aufschluß über die Lage Golgothas und des Heiligen 
Grabes zu gewinnen, der bei der bisherigen wissenschaftlichen Erörterung über Gebühr zu- 
rückgetreten ist; das ist die Untersuchung der Geschichte Golgothas und des Heiligen 
Grabes bis auf Konstantin!. 


Daß man schon in früher Zeit eine Überlieferung über die Lage des Grabes besessen 
hat, das zeigen die Evangelien, wenn sie ausdrücklich berichten: „Maria aus Magdala und 
Maria des Jose(ph ? Mutter3) sahen, wohin er gelegt worden war“.? Man hat also schon zur 
Zeit der Abfassung des Mk-Evangeliums Wert gelegt auf die Feststellung der ältesten Zeugen 
für die Lage des Grabes. Das wird aufs nachdrücklichste bestätigt durch das, was wir über 
jüdische Heiligengräber (Welis) der Zeit Jesu wissen. Es ist hier nicht der Ort, das um- 
fangreiche Material über diese Gräber vorzulegen, die wir zur Zeit Jesu in ganz Palästina 
und außerhalb seiner Grenzen finden. Von el-Meschhad nordöstlich von Nazareth an, dem 
alten Gath ha-chepher, wo das Grab des Propheten Jona, des Sohnes Amittais5, schon zur 


m 


„unbestrittene Herrschaft“ Barkochbas gedauert. Sanh 97 nenon oo “mo nam 72 niabn (vgl. 
Sanhı 93) b) Davon trennt A. die Angabe, Bittir sei 31/, Jahre belagert worden, pTa’an 684: uw war 
Anna b2 pipe DUnmaıs mos mann. cC) Dio Cassius (6912) berichtet, daß der Aufstand nach einer 
Reise Hadrians durch Ägypten und Syrien ausbrach; diese Reise setzt A. 126 an. d) Da Hadrian den 
Krieg wahrscheinlich persönlich beendet habe (vgl. Dio Cassius 6914), am 5. Mai 134 aber in Rom war, 
sei das Kriegsende Spätsommer 133 anzusetzen. Mithin habe der Krieg von 126 bis 133 gedauert. — 
Dagegen ist zu sagen: a) Daß die „2!/, Jahre der Herrschaft Barkochbas“ die Zeit des Rückgangs der 
Macht und der Belagerung Bittirs nicht umfassen, ist nicht gesagt; lesen doch die besten Textzeugen 
des Seder “Olam: (Sch 1669) zxrm=1 prw () wsw mann 12 ()) manbe. b) Dann aber dürfen die angeb- 
lichen 3'/, Jahre der Belagerung Bittirs nicht davon getrennt werden, zumal die Angabe keinesfalls wört- 
lich genommen werden kann. Wahrscheinlich umschreiben die 3'/; Jahre die Gesamtdauer des Krieges. 
c) Eine Orientreise Hadrians nach 124 ist nur für 130 inschriftlich bezeugt. d) Da das Kriegsende in 
der Tat vor dem 1. Mai 134 liegen mag, ist der Barkochba-Krieg 131-134 anzusetzen. Das stimmt 
zu Dio Cassius (Krieg nach der Orientreise 130), zu den talmudischen Angaben (Krieg von 3'/,jähriger 
Dauer) und auch zu der Tatsache, daß wir nur für 2 Jahre Aufstandsmünzen haben. Freilich bleibt die 
Möglichkeit, daß das Kriegsende 135 war, weil der Titel, imperator iterum erst 136 sicher für Hadrian 
nachweisbar ist (Sch I 697 Anm. 139). 

1 Diesen Weg beschritt Schmaltz in seiner ausgezeichneten Untersuchung „Die ‘drei mystischen’ Christus- 
höhlen der Geburt, der Jüngerweihe und des Grabes“ in: ZDPV Band 423—4 (1919). 

2 ’Iwong ist griechische Form von „o'n, der Kurzform von mon, 

3 Magta n) Iwonjtos (Mk 1547) heißt an der Parallelstelle Mt 2761 ») &Aln Magla; ebenso wird Mapia 
’Iax&ßov des folgenden Mk-Verses (161) von Mt ) äAim Magfa genannt (Mt 281). Mithin handelt es sich 
um dieselbe Persönlichkeit, und zu den Genetiven von Mk 1547 161 ist nicht ‘Tochter’, sondern “Mutter 
zu ergänzen. In der Tat begegnet Mk 1540 (Mt 2756) eine Maola ı ’Tax&ßov roö uingoö xai ’Iwontos 
uene, die mit der erwähnten Maria gleichzusetzen ist. Die Bezeichnung der Mutter nach dem ältesten 
Sohne ist noch heute im Orient ein üblicher Ehrenname; grammatisch ist dieser Genetiv der Zugehörigkeit 
durchaus gebräuchlich (Blass-Debrunner Neutest. Gramm. $ 1623). 


4 Mk 1547 vgl. Mt 2761 Lk 2355. 
5 2 Kön 1425. 
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Zeit Jesu gezeigt wurde!, zogen sich die Welis durch das ganze Land bis nach Hebron, 
wo nicht nur die berühmten Gräber? der Patriarchen Abraham, Isaak und Jakob, sondern 
auch das Weli der elf Jakobssöhne3 (außer Joseph)‘, sowie vielleicht Kalebs® und Abners® 
gezeigt wurde. Noch viel bedeutsamer als die Feststellung der Zahl der Heiligengräber und 
die Art der über ihnen errichteten Baulichkeiten ist die Ermittlung der mit ihnen zur Zeit 
Jesu verbundenen Vorstellungen”. Der Tote ist gegenwärtig gedacht, und zwar mit morgen- 
ländischer Lebhaftigkeit der Vorstellung; am Weli ist man seiner Fürbitte sicher — ist das 
Weli unbekannt, so hat man diese Gewißheit nicht; vor allem ist der Auferstehungsgedanke 
mit der Todesstätte des Heiligen verbunden. Gerade die Auferstehung Jesu aber und das 
Grab als „das erhabene und hochheilige Zeugnis der Auferstehung“® bildete von Anfang an? 
bis auf den heutigen Tag den Mittelpunkt des Kultus in der Grabeskirche. Das Material ist 
zwingend für die Annahme, daß Jesu Grab von den Christen schon in frühester Zeit als heilige 
Stätte ehrfürchtig gehütet worden ist. 10 

Aber bereits ein reichliches Jahrzehnt nach Jesu Tod scheint das Schicksal die 
heiligen Stätten zu bedrohen. Im Anfang seiner Regierung erweiterte nämlich König Agrippa I. 
(41—44 n. Chr.) Jerusalem durch den Bau einer dritten Nordmauer, deren Reste 1925 im 
Norden der heutigen Stadt aufgedeckt wurden. Er konnte den Bau freilich nicht vollenden, 
da Kaiser Claudius auf Anzeige des syrischen Statthalters C. Vibius Marsus die Fertigstellung 
verbot!!; wenn aber Josephus sagt, es seien nur die Grundlagen der Mauer gelegt worden 12, 
so ist das kaum genau zu nehmen, da die Mauer bei Beginn des Aufstandes 66 n. Chr. nur 


1 Hieronymus, Comm. in Jon. praef. (Eusebios Onomastikon ed. Klostermann S. 73 Anm. zuZ.25 ff.). Geth 
quae est in Ofer.... in secundo Saphorim miliario, quae hodie appellatur Diocaesarea [= Sepphoris], 
euntibus Tiberiadem haud grandis est viculus, ubi et sepulcrum eius [des Jona] ostenditur. Quamquam 
alii inxta Diospolim id est Lyddam eum et natum et sepultum velint, non intelligentes hoc quod additur 
Opher ad distinctionem aliarum Geth urbium pertinere, quae iuxta Eleutheropolim sive Diospolim hodie 
quoque monstrantur. Hieronymus kennt also drei Orte namens Geth, von denen zwei damals (395 n. Chr.) 
beanspruchten, das Jona-Grab zu besitzen. Derartige Doppeltraditionen erklären sich häufig daraus, daß die 
christliche Überlieferung ein Konkurrenz-Weli schuf, weil das ursprüngliche noch in jüdischer Hand war 
Schlatter Der Märtyrer in den Anfängen der Kirche, Gütersloh 1915, S. 76 Anm. 65). Jedenfalls wissen 
wir sicher, daß die jüdische, d. h. ältere Tradition Geth ha-chepher in Gubhabhta bei Sepphoris suchte 
(GenR 98); nach PredR 711 war der Ort drei Milien von Sepphoris entfernt, was genau auf das heutige 
el-Meschhad zutrifft; auch Hieronymus hat, wie wir sehen, hier das Jona-Grab gesucht. Wir werden 
daher in dem Jona-Grab bei Lydda eine christliche Schöpfung vermuten; die mohammedanische Über- 
lieferung schuf ein drittes Jona-Grab in Halhul nördlich Hebron. 

2 bj 4 97 $ 532 und sonst sehr oft. Al 

3 ant 282 8 199 u. ö. 

4 Sein Weli lag bei Sichem. 

5 Hieronymus ep. 10811 (Migne PL 2288); Anonymus des Petrus Diakonus (Geyer Itinera) 11030f. 

6 Anonymus des Petrus Diakonus Geyer Itinera 1113 Non longe vera ab Ebron est sepulchrum Abner 
filii Ner. 

7 Als Beispiel vgl. unten die Hebroner Rekonstruktionstheophanie und die beiden Legitimationstheophanien 
von Nebi Musa. 

8 Eusebios, Vita Constantini 328 (ed. Heikel 91), zo oeuvov xal navdayıor Ts owrnolov dvaotdoswc 
Aagrügıov. 

9 Man lese das in Eusebios’ Vita Constantini 3 25 ff. nach! 

10 Das Gegenteil ist für den, der „auch nur eine Ahnung von dem Wesen antiker, sei es hellenistischer, 
sei es orientalischer Volksfrömmigkeit hat“, „einfach undenkbar“, so urteilt mit vollem Rechte Schmaltz 
ZDPV 42 (1919) S. 135. 

11 ant 19 72 $ 326f. vgl. bj2 116 $ 2188. 

12 bj5 42 $ 132. 
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„instand gesetzt“ wirdi. Jedenfalls wurde ein großes Gebiet, auf dem Gräber lagen, dar- 
unter das Grab Jesu, durch Agrippa I. zur Stadt gezogen; der neue Stadtteil hieß Bezetha?. 
Nun aber durften Gräber nicht in der Stadt angelegt werden, sondern mußten mindestens 
50 Ellen (26,25 m) von der Stadt entfernt sein®. Wenn wiederholt berichtet wird, Jerusalem 
sei von Gräbern gereinigt worden, wobei man nur bezüglich der Gräber des Hauses Davids 
und desjenigen der Prophetin Hulda eine Ausnahme gemacht habe, so liegt der Schluß 
nahe, daß diese Reinigung im Zusammenhang mit dem Bau der dritten Nordmauer erfolgt 
sei. Danach müßte man annehmen, daß man damals auch das Grab Jesu beseitigt habe. 
Indes, dieser Schluß wäre gewagt. Man darf nicht übersehen, daß es sich um ein aus dem 
Felsen ausgehauenes Grab handelt, das sich nicht so einfach beseitigen läßt wie etwa ein 
gewöhnliches Erdgrab. Wir können ferner mit Sicherheit nachweisen, daß es in Bezetha bis 
70 n. Chr. Gräber gegeben hat; es handelt sich um das Grabmal des Königs Alexander 
Jannaeus (104—78 v. Chr.) im Osten5 und dasjenige seines zweiten Vorgängers Johannes 
Hyrcanus (135—105 v. Chr.) im Westen innerhalb von Bezetha®. Da beide Könige zugleich 
Hohepriester waren, hat es sich um Welis (Heiligengräber) — obwohl namentlich Alexander Jan- 
naeus bei Lebzeiten keineswegs ein Heiliger war —, mindestens aber besonders angesehene 
Gräber, gehandelt. Auch die unter dem koptischen Kloster bei der Grabeskirche’, also in 
nächster Nähe des Grabes Jesu, gefundene Grabanlage mit Bankgrab-Kammern dürfte der 
Zeit vor 70 angehören, ebenso die „Gräber des Joseph von Arimathia und des Nikodemus“ 
genannte Grabanlage mit Schiebegräbern in der Westwand des über dem heiligen Grab er- 
richteten Kuppelbaus. In diesem Zusammenhang fällt auf eine rabbinische Angabe neues 
Licht. Wir hören nämlich von zwei ‘Abschnitten’8 der Stadt, von denen der ‘untere’ zwar 
vor dem Exil geheiligt worden war, aber in den Augen der Strenggesetzlichen nicht die volle 
Heiligkeit der Stadt Jerusalem besaß, während der ‘obere’, erst in späterer Zeit zur Stadt 
hinzugezogene, in ihren Augen für unheilig galt®. Dieser obere Abschnitt (aram. biz athä) 
ist der Abschnitt schlechthin, Bezetha, der Stadtteil zwischen 2. und 3. Nordmauer, der 
durch den Mauerbau Agrippas der Stadt einverleibt worden war; der untere Abschnitt kann 
nur der „Vorstadt“ genannte!® Stadtteil zwischen der 1. und 2. Nordmauer sein, der bereits 
seit vorexilischer Zeit zu Jerusalem gehörte. Die Unheiligkeit des oberen Abschnitts, also 
1 bj 2 221 8648 16 ze reiyog Eneoxedadov. Auch nach Tac. hist. 5 12 ist mehr als die Grundlage von 
Agrippa gebaut worden: Per avaritiam Claudianorum temporum empto iure muniendi struxere muros in 
pace tamquam ad bellum. Vgl. ferner die Pracht der Türme bj 5 43 $ 156 ff. 

221558 398, 194 $ 530; 5 42 $ 149. 151; 58 $ 246. Von aramäischem biz’athä = Stück, Teil [der Stadt]. 
3 BB 29; besonders für Jerusalem vgl. BQ 82”; Tos N°g 62. — Begräbnis außerhalb der Stadt Lk 712 
o 1130. 

i Tos Neg 62; Tos BB 111; Aboth.RN 35; pNazir 574 (Gräber der Söhne Davids und der Söhne Huldas); 
weiteres Material bei ABuechler La puret& levitique de Jerusalem et les tombeaux des prophetes, Revue 
des &tudes juives tome LXII S. 2011f., LXIII S. 30ff. Paris 1911/2. — Derenbourg, Essai sur l’histoire 
et la geographie de la Palestine I, Paris 1867, S.26f. denkt an die Zeit Esras, was ferner liegt; auch 
wenn es stimmt, muß angenommen werden, daß im Zusammenhang mit dem Bau der 3. Nordmauer die 
Zulässigkeit von Gräbern innerhalb der Stadt erneut erörtert worden ist. 

5 bj 573 $ 304. 

6 bj 562 $ 259; 73 $ 304; 92 $ 356; 114 $ 468; 6 210 $ 169. 

7 Unmittelbar nördlich von dem sog. Gefängnis Christi. 

8 bigin (TosSanh 34 Sebu 16%), biegim (pSanh 19°) = Teich, Sumpistelle; man hat also die Bedeutung 
des Wortes Bezetha, die noch Josephus kannte, (bj 542 $ 151 xaur) Aeyoız’ äv nölıg) nicht mehr gewußt. 
Sepu 16% verlegt die beiden „Teiche* sogar auf den Ölberg! 

9 Tos Sanh 34; Sebu 16°; pSanhı 19° (die Texte weichen in Einzelheiten ab). 

10 rö noodoreiov ant 14 134 $339; 15 115 8410; bj1 133 $ 253. 
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Bezethas, begründeten die Gelehrten damit, daß dort der „Schandfleck“ Jerusalems war und = 
die Stadt von dorther erobert werden konnte. Was ist der Schandfleck? Es ist sehr wohl “ R 
möglich, daß sich die Bezeichnung auf in Bezetha befindliche, mithin Leichenunreinheit be- %.--* 
wirkende Gräber bezogen hat; dann hätten wir einen weiteren Beleg für Gräber in dem 
zwischen der 2. und 3. Nordmauer Jerusalems gelegenen Stadtteil. Jedenfalls, auch wenn 
man von diesem Beleg absieht,. es steht fest, daß es zwischen 44 und 70 in Bezetha, wo 
auch das Grab Jesu lag, Gräber gegeben hat. Es wird sich teils um Felsengräber, teils um 
Gräber’besonders verehrter Toter (Welis) gehandelt haben; für Jesu Grab traf beides zu und auch 

ein Christenfeind wie Agrippa I. würde es kaum anzutasten gewagt haben. Somit ist nicht an- 
zunehmen, daß die Überlieferung der christlichen Gemeinde über die Lage Golgothas und 
des heiligen Grabes durch die Einbeziehung Bezethas in den Stadtbereich gefährdet worden 

ist. Zudem muß bedacht werden!, daß alte Ortsbezeichnungen wie Golgotha doch nicht 
Sonderbesitz der Christen waren, sondern Gemeingut der Bevölkerung, das durch den Mauerbau 
nicht berührt wurde. Vor allem aber ist ernstlich für diese Zeit mit christlichem Kultus an 
den heiligen Stätten zu rechnen. Die überragende Bedeutung Jerusalems und der Urgemeinde 
innerhalb der ältesten Christenheit, die Zahlungen der Heidenchristenheit an die Jerusalemer 
Gemeinde nach Analogie der jüdischen Tempelsteuer?, die bereits mit Paulus einsetzenden 
Jerusalempilgerfahrten, die außerordentlich genaue Ortskenntnis aller vier Evangelisten über 
die heiligen Stätten der Passionsgeschichte, die bereits in den Tagen der Abfassung des 
Matthäusevangeliums mit Jesu Tod und Golgotha verknüpften Legenden vom Zerreißen der 
Felsen und dem Auferstehen vieler Toten, die in gleicher Zeit unter den Juden verbreiteten 
Gerüchte über die Auferstehung und das Grab® — alle diese Tatsachen finden mit christ- 
lichem Kultus an den heiligen Stätten ihre einleuchtendste Erklärung. ® 


Aber die Ereignisse des großen Aufstandes gegen die Römer (66—70) scheinen die 
Überlieferung abzuschneiden. Die christliche Gemeinde Jerusalems flieht noch vor der Um- 
zingelung der Stadt durch die Römer nach Pella in Peräa’, zum kleinen Teil vielleicht auch 
nach Kochaba in der Basanitis®; die heiligen Stätten der Christenheit sind vielleicht schon 
beim Angriff des Titus auf die 2. Mauer, mindestens aber bei der völligen Schleifung der 


1 Dalman Orte und Wege Jesu®, 1924 S. 401. 

2 Holl Der Kirchenbegriff des Paulus in seinem Verhältnis zu dem der Urgemeinde. Berlin 1921. SBA. 
3 Wenn Paulus auf der sog. zweiten (AG 1821, ß-Text) und auf der dritten Missionsreise (2016) un- 
bedingt zu Pfingsten in Jerusalem sein will, so beabsichtigt er, die Pfingstfeier der Urgemeinde, die 
gewiß ihre eigene Feier gehabt hat. mitzufeiern. Man tut Paulus und den Vertretern der heidenchrist- 
lichen Gemeinden AG 204-5) Unrecht, wenn man ihre Jerusalemfahrten nur als diplomatische Missionen 
auffaßt. 

4 Mt 2751-53. 5 2812-15. 

6 Warum hören wir nicht Genaueres? Mit allem Vorbehalt sei darauf hingewiesen, daß die Arkan- 
disziplin im NT eine viel größere Rolle spielt, als gemeinhin zugestanden wird. Sie liegt nicht nur in 
der Offb und etwa den von den Sakramenten handelnden Stellen der AG vor, sondern ist gelegentlich 
schon von Jesus selbst seinen Jüngern auferlegt worden. Wie sehr die Jerusalemer Gemeinde Anlaß zur 
Vorsicht hatte, zeigt ihr gespanntes Verhältnis zur Synagoge (AG 4—5. 6—8. 9. 12. 1 Thess 214-15. Die 
Ermordung des Jakobus. Die Flucht nach Pella. Offb 117-1. Die Denuntiationen unter Domitian Eu= 
sebios he 319. Die Verfolgung unter Barkochba. Vor allem vgl. die scharfen Äußerungen der Rabbinen 
des ersten Jahrhunderts über die Judenchristen, Schlatter Die Kirche Jerusalems vom Jahre 70—130, 
Gütersloh 1898). 

7 Eusebios (ed. Schwarz 80-81) he 852-3; Epiphanius, Bischof von Salamis, Adv. haer. 297 302 (ed. 
Dindorf II 87; 91; abgefaßt 374—377); De mens. et pond. 15 (ed. Dindorf IV 18; abgefaßt 392). 

8 Epiphanius, Adv. haer. 297; 302. 9 Josephus bj 5 73—82 $ 303— 347. 
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Stadt, die dem Erdboden gleichgemacht wurde!, zerstört worden; und überdies lag Jerusalem 
bis zum Barkochbaaufstand (131 n. Chr.)2 als Trümmerhaufen da. Hier mußte vollends die 
Überlieferung abbrechen. Aber, wie zuerst die Arbeiten Schlatters? gezeigt haben, und wie 
jetzt als allgemein anerkannt gelten kann: Jerusalem war zwischen 70 und 132 eine bewohnte 
Stadt mit starker römischer Besatzung, heidnischen Ansiedlern, einer jüdischen und christlichen 
Gemeinde. Daraus geht hervor, daß die Nachrichten über die Schleifung der Stadt maßlose 
Übertreibungen sind; Josephus übertreibt, wie so oft, zum Ruhme der Römer, und die 
Christenheit der Großkirche mußte Wert legen auf starke Betonung der Zerstörung Jerusalems 
als erwünschtes Beweismittel für das Gottesgericht an den Juden und ihre Verwerfung®, zu- 
gleich als Beleg für die Erfüllung der Weissagungen Jesu über Jerusalem®. Die Nachrichten 
über die völlige Vernichtung der Stadt sind daher mit größter Vorsicht aufzunehmen; überdies 
kann man ein Felsengrab nur schwer zerstören, wie die vier Grabmäler ® im Kidrontale zeigen, 
die sich aus der Zeit vor 70 n. Chr. bis auf den heutigen Tag erhalten haben. Was endlich die 
Flucht der christlichen Gemeinde Jerusalems nach Pella anlangt, so fällt sie deshalb nicht so 
sehr ins Gewicht, weil ein Teil von ihr nach Beendigung des Krieges wieder in die heilige 
Stadt zurückgekehrt ist?. So dürften sich kaum zwingende Gründe für die Annahme des Ab- 
brechens der Überlieferung über die christlichen heiligen Stätten mit der Zerstörung Jerusalems 
beibringen lassen. Wohl aber ist darauf hinzuweisen, wie groß die Zahl der Welis ist, deren 
Überlieferung die Katastrophe von 70 überdauert hat. Was insbesondere Jerusalemer Welis 
anlangt, so muß auf die eben genannten vier Grabmäler im Kidrontale verwiesen werden®; 
ferner behauptet die arabische Version der um 550 verfaßten syrischen Spelunca Thesaurorum ®, 
daß das Weli des Propheten Jeremias das einzige Gebäude Jerusalems gewesen sei, das die 
letzte Zerstörung der Stadt überdauert habe!® und Hegesipp berichtet von dem etwa 62 n. 
- Chr. ermordeten Herrenbruder Jakobus: „Sie begruben ihn an Ort und Stelle neben dem 
Tempel, und sein Grabmal steht noch neben dem Tempel“ !!. Auch das Jakobusweli und 
angeblich das Jeremiasweli haben also die Titusbelagerung und die Eroberung Jerusalems 








1 bj 7 11 81-3; ausgenommen blieben nach Josephus die drei Türme des Herodespalastes und ein Teil 


der westlichen Stadtmauer. 

2 s. S. 146 Anm. 11 zur Chronologie. 

3 Die Tage Trajans und Hadrians, Gütersloh 1897; Die Kirche Jerusalems von 70—130, Gütersloh 1898. 
4 z.B. Tertullian, Adv. Jud. 13; Eusebios, Vita Constantini III 33 u. ö. 

5 Eusebios he 354 (Schwarz 81) sieht in der Zerstörung des Tempels durch den Brand die Erfüllung von 
Mt 2415; Mk 1314. Er folgt darin Lk, der das Jesuswort im Sinne der Ereignisse des Jahres70 umgestaltet 


hat (2120). 
6 sog. Absalomsgrab, Jakobshöhle, und Pyramide des Zacharias sowie das 1924 wieder bloßgelegte 


Josaphatgrab. 

7 Epiphanius, De mens. et pond. 14/15 (ed. Dindorf IV 17.) .. Joav yao Önooreyavres dnö IlEAins ns 
nöhews eis Teoovoaknu, vgl. adv. haer. 297 (ed. Dindorf III 87f.). Er erwähnt das Kirchlein auf dem Zion 
und berichtet, daß die Gemeinde klein war. Nach Eus., dem 3 5108 Heikel 131 hat es sich sogar um 
eine sehr große Gemeinde gehandelt weylorn rıs 7v Exzimola Koıoroö &v rois “Iegoooköuoıs Önd ’Tovöalov 
ovyroorovuevn uExol T&V xodvwv ns war ’ Adoıavöv moAopxiac. 

8 Zum Welicharakter dieser Grabmäler vgl. z. B. die Notiz des Pilgers von Bordeaux vom Jahre 333 
(Geyer, Itinera 2310ff.) Inde [Stelle, wo Jesus verraten wurde) non longe quasi ad lapidem missum sunt 
monumenta duo monubiles mirae pulchritudinis facta: in unum positus est Isaias propheta, qui est vere 
monbolitus, et in alio Ezechias, rex Iudaeorum. 

9 ed. Bezold, Leipzig 1888, S. 205. 10 Götze Die Schatzhöhle, Heidelberg 1922, S. 79. 

11 Eus. he2 2318 Schwarz 70 xai &dayav adröv Eni @ Tönp napda ro van, xai &tı aörod N ormAn never 


nagda To vad. 
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durch die Römer im Barkochbaaufstande überdauert; das erstere hat 175 n. Chr. noch gestanden. 
Vor allem aber ist von größter Bedeutung, daß das David-Salomo-Grabmal, über dessen Ein- 
gang Herodes der Große ein kostbares Denkmal hatte errichten lassen, bekannt und erhalten 
geblieben ist. Dio Cassius berichtet nämlich, daß der Einsturz dieses Grabmals vor dem 
Hadrians-Aufstand den Juden ‚als böses Omen die Niederlage angekündigt habe?. Es besteht 
nicht der geringste Grund, dem Grab Christi ein anderes Schicksal zuzusprechen und es mit 
der Tituszerstörung in Vergessenheit geraten zu lassen, um so weniger, als uns die christ- 
lichen Schriftsteller des Gegenteiles versichern. Diese Erwägungen finden ihre Bestätigung 
durch den christlichen Kultus an den heiligen Stätten; sein Vorhandensein ist aus der Er- 
richtung des heidnischen Heiligtums 'unter Hadrian zu schließen; diese wäre kaum erfolgt 
ohne vorhergehende auffällige Verehrung der heiligen Stätten durch die Christen‘. 

In einen neuen Zeitabschnitt in der Geschichte Golgothas und des heiligen Grabes 
treten wir mit.dem Barkochbaaufstande (131—134)5”. Damals mußte Jerusalem von den 
Römern erobert werden und wurde in eine römische Kolonie Aelia Capitolina verwandelt. 
Noch unter Hadrian. (f 138)6 wurde an der Stätte der heiligsten Erinnerungen der Christenheit 
ein heidnischer Tempel errichtet”. 

Die übereinstimmende Nachricht sämtlicher christlichen Schriftsteller, daß die Römer diese 
Maßnahme in der Absicht unternommen hätten, das christliche Heiligtum zu entweihen, ist 
wiederholt® in Zweifel gezogen worden. Es wird verwiesen auf den Brief Hadrians an 
Minucius Fundanus, Statthalter von Asia9, worin Hadrian die Vorschriften Trajans über das 
Verfahren gegen Christen insofern mildert, als falsche Anklagen gegen sie mit Strafe belegt 
werden. Mithin, so schließt man, könne man Hadrian nicht die Entweihung von Grab und 
Golgotha zutrauen. Aber bei diesem Schluß übersieht man, daß auch für Hadrian das 
Christentum zu den in seinem Briefe genannten gesetzwidrigen und strafbaren Dingen gehört 10, 
Ferner gilt es zu bedenken, daß die christliche Gemeinde Jerusalems bis 134 überwiegend, 
wenn nicht ausschließlich, judenchristlich war, also in gleicher Weise wie Juden, Araber, 
Samaritaner unter das Hadriansche Beschneidungsverbot !! fiel und bei der damals herrschenden 





1 ant 16 71 8.182 ($ 181: David und Salomo haben eine gemeinsame Grabstätte). 

2 Dio Cassius, Historia Romana 6914. 

3 s. u. die Zeugnisse über Errichtung des heidnischen Heiligtumes an der heiligen Stätte. 

4 Socrates ( nach 439) he lı7 PG 67 117— 121 oi uEv Ta Tod Agıotod YEoVoÖÜVTES Herd ToV xaldv Tod 


nadovs Erlumv To uvijua' oil ÖE Pedyovres ra Tod Xouorod .. . Endornoav äyalua. Sozomenos (} ca. 
450) he 21 (Hussey, 1860 1 101 f) ol yag nadaı mv Exxinolav dunfavreg "Eilnves Erı gVeodaı doxouernv 
znv Dononelav... onovödoavres Exteueiv... Der Mönch Alexander von Salamis (um 550), De inven- 


tione crucis, Migne PG 873 4045: Madovres ÖE Ex napaöddoews oi zuorol [nämlich die im heidnischen 
Jerusalem neu angesiedelten Heidenchristen] zo» zönov Toü daylov ToAyoda xexwousvov Erı xal dparıj 
Tvyxavovra, Eoxduevor xad” nucgav oeßaouiws n000ERÜVovv' Öneo Bewpoüvres ol eldwAoldreau .. . 
Broddunoav Exelos vaov T® Aydiyarı rc dkaddorov daluovos ’Apeoöitne. 

5 Zur Chronologie s. S. 146 Anm. 11. 

6 Hieronymus, ep. 58 an Paulinus von Nola (Migne PL 22581); Paulinus von Nola (ca. 402) ep. 31 an 
Severus (Migne PL 6326); der Mönch Alexander von Salamis (um 550), De invent. crucis (Migne PG 87 34045). 
7 Ältester Bericht bei Eusebios, Vita Constantini 325ff., bald nach Konstantins Tode (22. Mai 337) 
und sicher vor 340 (Todesjahr des Eusebios) verfaßt. 

S Zuletzt von Mickley Die Konstantin-Kirchen im heiligen Lande (Das Land der Bibel, Band IV, Heft3 - 4) 
Leipzig 1923, S. 36. 

9 Eusebios he 49 Schwarz 133f. = Justin apol. 168; vgl. Melito von Sardes bei Eus. he 4 2610. Schwarz 163t. 
10 Eduard Meyer Ursprung und Anfänge des Christentums II, Berlin 1923, S. 562, Anm. 3. 

11 Spartian, Vita Hadr. 142 und die talmudischen Quellen. 
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Erbitterung — obwohl selbst den messianischen König Barkochba ablehnend und, nach Justins 
Aussage, von ihm verfolgt! — das Schicksal der Juden hat teilen müssen?. Entscheidend 
aber für die Glaubwürdigkeit der Nachricht von der Profanation des Christen-Heiligtums ist 
die Tatsache, daß die Römer damals nachweislich eine Reihe von Heiligtümern Palästinas 
durch eigene Kultstätten entweiht haben. An der Stelle des jüdischen Tempels wurde wahr- 
scheinlich ein Tempel des Jupiter Capitolinus gebaut3. Besonders getroffen wurde das jüdische 
Empfinden* durch die zwei Statuen, die dabei aufgestellt wurden und zwar offenbar beide 
an der Stelle des Allerheiligsten, nach Hieronymus eine Reiterstatue Hadrians und ein Jupiter- 
bild®; vielleicht hat es sich aber um ein Standbild der Dioskuren gehandelt?. Auch bei den 
übrigen Bauten der Römer in Jerusalem ®$ ist zu fragen, ob nicht Stellen gewählt wurden, die 
die Juden heilig hielten. Es wird z. B. nicht Zufall sein, daß über dem Siloahteich, dessen 
Wasser den Juden für besonders reinheitsspendend und für heilkräftig galt und beim Ritus 
der Wasserspende am Laubhüttenfest verwendet wurde, ein Tetranymphon errichtet wurde, und 
auch in den beiden öffentlichen Bädern der Römer werden wir — schon in Anbetracht der 
Wasserverhältnisse Jerusalems, die Neuanlagen sehr erschweren — ehemalige jüdische Rei- 
nigungsstätten sehen müssen. Eine weitere heilige Stätte der Juden, die unter Hadrian einen 
heidnischen Kultus erhielt, war die Terebinthe Mamre, von der die Juden glaubten, daß ihr 
Alter bis zur Weltschöpfung zurückreiche. Schon die Nachricht, daß der bei der Terebinthe 
stattfindende Markt bei den Juden besonders verabscheut war 10, weist auf heidnischen Gottes- 
dienst. In der Tat wissen wir, daß Hadrian ein jährlich im Sommer  gefeiertes Fest dort 











1 Justin apol. 1 316 Kai yao &v ı® vör yeysrnutvp Tovdaix@ noktup Bapxwxeßas ... . . Koiotiavoog 
uövovg eis rıumglas dewds, ei un dgvoivo ‘Inooöv tov Xoıoröv zal Blaopnuoiev, Ertlevev dändyeodaı. 
Petrusapok. 2 (Verfolgungen der Christen durch einen jüdischen Pseudo-Messias). Weiteres Material 
Schürer I 685, Anm. 109. Daß Barkochba den Versuch gemacht hat, die Christen Palästinas auf seine 
Seite zu zwingen, ist glaubhaft. 
3 Siehe unten. — Eus. he 4 64 Schwarz 128 berichtet ausdrücklich, daß sich die christliche Gemeinde 
seit 135 aus Heidenchristen zusammensetzte, vorher war sie judenchristlich (s. o. S. 151 Anm. 7). 
3 Dio Cassius, Hist. Rom. 6912: &s röv tod vaod roü Veod zönov vaoy r@ All Eregov avreyeigavrog (näml. 
Hadrian), zöAeuos . . . &xwnön. Dio Cassius verlegt den Tempelbau in die Zeit vor Beginn des Auf- 
standes. Chronikon paschale (nach 600 verfaßt), Migne PG 92613: xal xadeAwv Tov vaov av ’Tovdalwv 
zöv Ev TeooooAduoıs Ertioe ra dbo Önudora al To Heazgov xal Tö ToIıxduapov xal TO Terodvuupov xai 
16 Ööwöcxdnviov ro noiv dvoua&öusvov Avaßaduoi xal nv wöögar. 
4 Der 17. Tamuz, an dem das Götzenbild aufgestellt worden sein soll, ist Trauertag (Ta’an 46 pTa’an 68°). 
5 Pilger von Bordeaux (IH 224-5) Sunt ibi et statuae duae Adriani [wohl: von Hadrian aufgestellt]. bTa’an 28°: 
„Raba [} 352] hat gesagt: Zwei [Götzenbilder] waren es, und es fiel eines auf das andere und brach 
ihm eine Hand ab, und es fand sich, daß auf ihr stand: Du wolltest das [Tempel-]Haus zerstören; des- 
halb habe ich an deiner Hand Vergeltung geübt.“ 
6 Hieronymus, Comm. in Is 29: ubi quondam erat templum et religio dei, ibi Hadriani statua et Jovis 
idolum collocatum est; Comm. in Mt 2415: de Hadriani equestri statua quae in ipso sancto sanctorum loco 
usque in praesentem diem stetit. Alexander von Salamis (um 550), De inventione crucis, PG 87, 3.4045: 
ornAmv ı& adroxodrogı [Hadrian) Zögvoar. 
7 Hippolyt erwähnt in einem syrisch erhaltenen Fragment zu Mt 2415ft. ein „Götzenbild namens Kore*, 
das „jene Legion, welche Trajanus Quintus, ein römischer Befehlshaber, hinstellte“, im Tempel errichtet 
habe (Sch I 700 Anm. 151). Vielleicht löst sich das Rätsel, das diese Worte darstellen, so, daß mit dem 
Götzenbild namens Kore’ die Dioskuren, die durch Münzen als Gottheiten von Aelia gesichert sind, 
gemeint sind. Dann hat es sich möglicherweise überhaupt nur um ein Standbild mit zwei Götter- 
gestalten gehandelt, wozu besonders die talmudische Stelle in Anm. 5 gut passen würde. 
8 S. Anm. 3. j 9 bj 4 97 9533. 
10 p’ AZ 39d: der Jahrmarkt bei der Terebinthe (jeridhä Sel butnä) ist streng verboten (Schlatter Die 
Tage Trajans und Hadrians, Gütersloh 1897 S.29 Anm. ]). 

11% 


154 Joachim Jeremias 





gestiftet hat! und daß bei der Terebinthe ein ständiger Opferdienst stattgefunden hat?. 
Auch die Höhle, in der die Christen die Stätte der Geburt Jesu zeigten®, gehört zu den 
unter Hadrian® mit heidnischem Kulte versehenen Heiligtümern; es wurde hier Adoniskult 
eingerichtet: an Stelle des Kyrios Jesus setzte man mit voller Absicht den Kyrios Adonis>. 

Hier muß weiter ausgeholt werden. Man® hat nämlich bezweifelt, daß es sich bei 
der Höhle von Bethlehem um eine ursprünglich christliche heilige Stätte handele und hat 
behauptet, sie sei vielmehr ursprünglich eine Adonis-Höhle gewesen, mit der die Kirche erst 
nachträglich, etwa im 3. Jahrhundert”, die Überlieferung von der Geburt Jesu verbunden habe. 
Nun könnte in der Tat auffällig erscheinen, daß nach dem Berichte der aquitanischen Pilgerin 
um 385 in Jerusalem die Sitte bestand, daß am Tage vor Himmelfahrt spät abends der 
Klerus, mit dem Bischof an der Spitze, gemeinsam mit der Gemeinde nach Bethlehem zog, 





1 Chronikon paschale PG 92613 ‘Aögıavös . . . . äneAdaw eis ımv Aeyouernv TeoEßıvdov ngo&ornoev navn- 
yvow; Hieronymus, Comm. in Sach 115 PL 251500f. berichtet vom Gefangenenverkauf nach dem 
Siege Hadrians in tabernaculo Abrahae, ubi nunc per annos singulos mercatus celeberrimus exercetur; 
ders., Comm. in Jer 3115. 
2 Eusebios, Vita Constantini III 51—53, Demonstr. evang. V 97, Onomastikon (Klostermann) 612-14, 761-3; 
Hieronymus, De situ et nominibus loc. hebr. (Klostermann) 718-22, 771-5. — Sozomenos, he (Hussey, 
Oxonii, 1860) 24 S. 117 gibt eine eingehende Beschreibung des zu seiner Zeit von Christen, Heiden und 
Juden gemeinsam begangenen Festes bei der Terebinthe: . . . zıu@or roürov Tv xWpov, ol uEV EUXO- 
uevoı T® ndvrwv Oeö, ol ÖE Tods Ayy&lovs Enıxaloduevor, zal olvov on£rdovres, xal Aißavov Üvovres N 
Boöv 7) todyov N) nooßarov 7) dlexrgvova ..... Nöuw yao ‘Elinvir® oi uev Auxvovs Nuuevovg Evdade 
[in den dortigen Brunnen] Eridnoav, oi öE olvov Enexeov 7) nönava Eogıntov' Akloı de voulouara 7) wioa 
N dvuıdyara. — GFrenken Wunder und Taten der Heiligen, München 1925 S. 188, will in dem von 
dem Anonymus des Antoninus Martyr (IH 1794-8 || 20921-25) beschriebenen Fest in Hebron das Fest an 
der Terebinthe wiederfinden: depositio Jacob et David in terra illa alio die de natale domini devotissime 
celebratur, ita ut ex omni terra illa Judaei conveniant... et incensa offerentes multa vel luminaria et 
munera dantes ad servientes ibidem. Aber wir wissen durch Sozomenos, daß das Fest an der Terebinthe 
im Sommer stattfand; bei dem am 26. Dezember stattfindenden Fest wird es sich daher um das Chanukkä- 
fest handeln. 
3 PE 181 191-2 204 213; Justin, Dial. cum Tryphone 78; Origenes, Contra ‘Celsum I 51; Eusebios, 
Vita Constantini III 41 u. ö. 
4 Hieronymus ep. 583 ad Paulinum (CSEL 54531-32) Ab Adriani temporibus.... Bethleem nunc nostram... 
lucus inumbrabat Thamuz, id est Adonidis; et in specu, ubi quondam Christus parvulus vagiit, Veneris 
amasius plangebatur. Paulinus von Nola ep. 3l ad Severum (ca. 402, CSEL 29270) Hadrianus imperator 
.. in loco passionis simulacrum Jovis consecravit, et Bethlehem Adonidis fano profanata est. — Aus 
den Worten des Origenes C. Celsum I 51 (Koetschau, Leipzig 1899) öeixvvraı to Ev Bydleeu onmkaıov 
Evda Eyevvidn, ai N Ev TO onnlaliw parrn, Evda Eonapyavıdn. zxal To ÖsıXvöuevov Toüto Öaßontov 
Eotıv Ev Tolg Tönoıs xal napa rois tig nlorewg dllorplors, ws äpa Ev T® onnlalw TodTw 6 Önd Koıarı- 
avav no00xvvoVuevog xal davuabouevog ysy&vrntaı ’Inooög hat Schmaltz (ZDPV 42, 1919, S. 148) ge- 
schlossen, daß die Höhle damals noch in christlicher Hand gewesen sei und erst in der Zeit der deci- 
anischen Verfolgung in ein Adonisheiligtum verwandelt worden sei; indes fragt sich doch sehr, zumal 
angesichts des Zeugnisses des Hieronymus und Paulinus, ob nicht die Äußerung des Origenes, die Höhle 
sei auch bei den Heiden berühmt, einfach eine euphemistische Umschreibung für den Adoniskult ist. 
5 G Frenken aaO. (s. Anm. 2) 5. 189 meint, es habe sich um Verehrung des Dusares gehandelt; aber 
seine Erwägungen vermögen das Zeugnis eines Mannes wie Hieronymus, der in Bethlehem gelebt hat, 
nicht zu erschüttern. 
6 Heisenberg Die Grabeskirche in Jerusalem, Leipzig 1908 S. 206: „Die Kirche hat die Geburt des 
Herrn in Bethlehem an einem Platze lokalisiert, der vorher als heilige Höhle des Adonis verehrt worden 
war“; Brückner Der sterbende und auferstehende Gottheiland, Tübingen 1908 S.19; ADrews Die 
Christusmythe I, Jena 1909 5.41 u.a. Dagegen die treffenden Nachweise von Schmaltz ZDPV 42, 140ff 
7 Heisenberg 211. 
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um dort in der Geburtskirche die Vigilien und am Donnerstage selbst die Messe zu feiern !. 
„Es gibt zu denken, daß die gesamte Feier der Entrückung Christi von der Erde gebunden 
war an den heiligen Raum, wo einst der frühe Tod des Adonis beklagt wurde“, sagt Usener?. 
Hier könnte in der Tat Einfluß des Adoniskultes® auf den christlichen des 4. Jahrhunderts vor- 
liegen. Aber in Wahrheit hat man in damaliger Zeit die Himmelfahrt am Nachmittage des 
Pfingstfestes gefeiert, und die genannte Feier an der Quadragesima, also 10 Tage vorher, 
in Bethlehem, muß einen anderen, uns nicht mehr bekannten Sinn gehabt haben®. Was im 
übrigen einen vorhadrianischen Adoniskult in Bethlehem anlangt, so ist dieser 70 n. Chr. in 
einer rein jüdischen Stadt schlechterdings undenkbar, zwischen 70 und 131 höchst unwahr- 
scheinlich 6 — er könnte höchstens von einer römischen Truppe, die etwa dauernd in Bethlehem 
in Quartier gelegen hätte, eingerichtet worden sein; aber dafür liegt nicht der leiseste Anhalt 
vor. Nicht vor 134 ist also der Adoniskult in Bethlehem eingezogen, und damals war die 
christliche Überlieferung von der Geburt Jesu in der Höhle schon vorhanden. Das Protevan- 
gelium Jakobi? und Justin aus Flavia Neapolis (dem alten Sichem)® kennen sie nämlich be- 
reits, und zwar besitzen schon diese beiden ältesten Berichte eine Vorstellung von der Lage. 
An der Bedeutung dieser Tatsache wird dadurch nichts geändert, daß die Angabe des 
außerhalb des heiligen Landes entstandenen Protevangeliums von derjenigen Justins abweicht; 
die Angabe Justins !0, der als Palästinenser vielleicht die Stätte vom Augenschein kennt, paßt trefflich 
zu der Lage der Geburtskirche von Bethlehem. Er versteht nämlich Lk 27 (dıözı ovx nv 
adroic tönog &v to xaralöuarı) so, daß Joseph und Maria, die ja von Norden her kamen, 
erst vergeblich das Dorf nach einer Herberge durchsucht hätten, ehe sie in der Höhle in der 
Nähe von Bethlehem Zuflucht suchten !!. Das führt in die Gegend der heutigen Geburtskirche, 
die außerhalb des alten Stadtbezirkes liegt; war doch der Ort bis zum Bau der Konstantin- 
basilika mit Eichen bewachsen!2, Wenn die Kirche aber schon in den ersten Jahrzehnten des 








1 Silvia (in Wahrheit ist die Äbtissin Aetheria aus Südgallien die Verfasserin) IH 938-15 

2 Das Weihnachtsfest?, Bonn 1911 S. 208, Anm. 31. 

3 Lucian von Samosata, De Syria dea (d.h. über den Kult der Atargatis im syrischen Hierapolis) 6 sagt 
über den Adonisjubel in Byblos: uera d& 17 Ertoq nueon Cbew TE uw uvdoloy&ovar xal Es zöv N&ga 
reunovor. Die Echtheit der Schrift wird jetzt weithin anerkannt, so von Nöldeke und Cumont (in: 
Cumont Die orientalischen Religionen im römischen Heidentum?, Berlin 1914 S. 248, Anm. 19) und 
Schmid (in: von Christs Geschichte der griechischen Literatur, München 1913 S. 560). 

4 Silvia-Aetheria, Geyer Itinera 949ff. 

5 Vgl. Heisenberg Grabeskirche und Apostelkirche I. Leipzig 1908 S. 86, Anm. 6. 

6 Auch in dieser Zeit hatte Bethlehem jüdische Bevölkerung, vgl. die viel behandelte messianische 
Stelle pBer 5a. 

7 181 191-2 204 213. 8 Dial. cum Tryphone 78. 

9 PE 172: 3 Meilen von Bethlehem. 173: (Von da) halbwegs. 181: daselbst eine Höhle. Also 1!/, Meilen 
von Bethlehem liegt sie, was in die Gegend des Rachelgrabes führt; übrigens kaum mit der Absicht 
tieferer Symbolik, um Rachel und Maria gegenüberzustellen, da sonst Rachel wenigstens genannt worden 
wäre. Vom Protevg. ist abhängig Pseudo-Matthäus c. 13—14, ferner die Ortsangabe in der Geschichte 
Josephs des Zimmermanns c. 7: „in einer Höhle in der nächsten Nähe des Rachelgrabes“, ebenso das 
arabische Kindheitsevangelium c. 2, wonach ebenfalls die Geburt vor dem Eintreffen in Bethlehem er- 
folgt sein soll. 

10 Dial. c. Tryph. 78 Tevvmdevrog 6& Tore Tod nauölov Ev BndAseu, — Eneuön) ’Iwonp oör eiyev Ev Tl 
xoun Exelvn nod narakücaı, Ev onnhalo tıwi odveyyvs Ts nbung nareivoev —' Kal ToTE auL@v Övrwv 
dei Ereröneı 1) Magla tov Xoıoröv xal Ev pdryn adrov ETedeixei. 

11 Justin sucht also die Stätte außerhalb Bethlehems (ovveyyvs is aus); die ersten Worte &v Bdieeu 
denken nicht etwa im Widerspruch hierzu an den inneren Ort, sondern zitieren lediglich Mt 21. 

12 Cyrill, Cat. 1220. 
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2. Jahrhunderts eine bestimmte Ortsüberlieferung über die Geburtshöhle hat, so kann diese 
nicht aus dem Adoniskult erwachsen sein. 

In der Tat ist es auch unschwer zu erklären, wie die Überlieferung von der Geburt Jesu 
in der Höhle innerhalb der christlichen Gemeinde entstand. Es ist zunächst daran zu erinnern, 
daß es zum Stil der Errettererwartung der Zeit gehörte, daß der Held von geheimnisvoller 
Herkunft ist!; deshalb verlegt man vielfach seine Geburt in eine Höhle. So wird Zeus in einer 
Höhle auf Kreta geboren, in die seine Mutter Rhea vor Kronos geflohen war. Höhlengeburt 
wird weiter von Hermes und Dionysos berichtet?; bei der Lichterprozession anläßlich 
der Geburt des Aion durch Kore in den Koreien von Alexandria, Petra, Elusa wurde das 
Götterbild aus der Krypta heraufgeholt und eine feierliche Prozession veranstaltet?, und wenn 
Justin die Abhaltung der Mithrasmysterien in Höhlen als teuflische Verhöhnung der Geburt 
Jesu in der Höhle bezeichnet‘, so hat ihm vielleicht eine uns unbekannte Kultsage von der 
Geburt des Mithras in einer Höhle vorgeschwebt°. In die Reihe dieser Geburtshöhlen würde 
die Bethlehem-Höhle zu stellen sein; den Anknüpfungspunkt hätte die Septuagintafassung 
von Jes 3316 geboten, auf die sich schon Justin beruft, wo von dem Gerechten die Rede 
ist, der in der hochgelegenen Höhle eines festen Felsens wohnen wird’. Wie stark das Christen-. 
tum in der. Welt der heiligen Höhlen lebte, zeigt die große Zahl heiliger christlicher Höhlen 
Palästinas. Schon bald nach 150 kennen die Johannes-Akten® die „mystische Höhle‘ auf dem 
Ölberg, in der Christus seine Anhänger in die geheimen Mysterien eingeweiht haben soll. Bald 
finden sich andere Höhlen: das Grab Jesu wird als Höhle bezeichnet?; das in der Zeit 
zwischen Hadrian und Konstantin entstandene Davidsgrab in Bethlehem war eine, offenbar 
unterirdische, Höhle 0; Gleiches gilt von der Makhpelahöhle 11; 333 wird auf dem Tempelplatz 
die crepta, ubi Salomon daemones torquebat, gezeigt!?; Paula und Eustochium (386) er- 
wähnen die heiligen Höhlen, in denen die Propheten Zuflucht fanden 13; zuerst 530 begegnet 
die Gethsemane-Höhle der Fußwaschung und des Mahles Jesu mit den Jüngern, später als die 
Stätte des Verrates verehrt 14; ferner taucht die Höhle am Jordan auf, die das Begräbnis-Kopftuch 


1 AJeremias Babylonisches im Neuen Testament, Leipzig > S.28f#f. HGreßmann Das Weihnachts. 
evangelium, Göttingen 1914 S. 28H. 

2 Von letzterem wurden Geburtshöhlen bei Prasiai, in Euboia und auf Naxos gezeigt; nach anderer Fassung 
der Erzählung wurde er in einer Höhle ausgesetzt oder aufgezogen. 

3 Epiphanius, Adv. haer. 5122 ed. Dindorf II 483 ı12ff. 4 Dial. c. Tryph. 78. 

5 Zahn Neue kirchliche Zeitschrift 1921 S. 680. Man denke an die große Rolle der Höhie in Mithras- 
Sage und -Kult. 

6 Dial. c. Tryph. 70. 78. 

7 oörog oinnosı Ev öyniw onnlalo nıeroag ioyvoäsg. So erklärt die Entstehung der Höhlentradition z. B 
Kastner Der hig. Stall zu Bethlehem in: Theologische Quartalschrift 95 (1913) S. 242. 

8 97. Da die Johannes-Akten bereits in den Petrus-, Andreas- und Thomas-Akten benutzt sind, gehören 
sie in ihrem ursprünglichen Bestand sicher in das zweite Jahrhundert. — Die Ölberghöhle kennen ferner 
der Pilger von Bordeaux (IH 2314 ff.); Eusebios, Vita Constantini 3 43, Demonstr. evang. 6 1823; Silvia- 
Aetheria (IH 8430 f. u. 6.); Theodosius (IH 1453 ff); Anonymus des Petrus Diakonus (IH 10915 f.) u. a. 

9 Eusebios, Vita Constantini 3 26 ff.; Pilger von Bordeaux (IH 22%) u. ö.. 

10 Derselbe (IH 256) in ipsa cripta ad latus deorsum descendentibus; er besucht in Bethanien die cripta, 
ubi Lazarus positus fuit (IH 2319). 

11 Der Bordeaux-Pilger besuchte sie (IH 2515-17). 12 IH 218-9. 

13 Ep. ad Marcellam 4613 CSEL 54 344: ... ingredi speluncas, in quibus persecutionis et famis tempore 
prophetarum agmina sunt nutrita. Vgl. Anonymus des Petrus Diakonus IH 1141 ff. 

14 Theodosius IH 14215 ff.; als Verratsstätte erscheint die Höhle erst im Typikon der Anastasis (8.—9. Jahr- 
hundert, das Osterritual der Grabeskirche enthaltend) und bei dem Mönche Bernhard (865); heute gilt 
die Höhle als Stätte der Todesangst Jesu. 
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PREISE Nenn 
Jesu enthält!, bald darauf die Höhle des ersten Nachtquartiers der heimziehenden. Weisen 
auıs dem Morgenlande unterhalb von DEr Dösi? und die Höhle, in der Jesus den Täufer jen- 
seits des Jordans besuchte3?; beim Neubau der” Grabeskirche 626 entsteht am Fuße von 
Golgotha die Höhle des Adams-Grabes?. Die Geburtshöhle von Bethlehem gehört für unsere 
Kenntnis an die Spitze der christlichen heiligen Höhlen. Indes, es erheben sich Bedenken 
dagegen, die Lokalisierung der Geburt Jesu in der Bethlehemhöhle aus dem. Stil der Erretterer- 
wartung herzuleiten. Die angeführten Beispiele für die Geburt des Erlösers in der Höhle ge- 
hörten der hellenistischen Welt an. Als freie Schöpfung der heidenchristl. Gemeinde: Jerusalems 
wäre die Geburtshöhle verständlich; ob wir ihre Schöpfung dagegen der judenchtistlichen 
Gemeinde Jerusalems und seiner Umgebung — und judenchristliich war diese bis zum 
Barkochba- Aufstand® — zuschreiben dürfen, muß bezweifelt werden. Daher muß mit 
der Möglichkeit gerechnet werden, daß die Geburt Jesu tatsächlich in einer Bethlehemer® 
Höhle stattgefunden hat. Zwar. die Schatzung, die Lk als Anlaß für die Reise Josephs 
und Marias nach Bethlehem angibt”, ist wahrscheinlich ungeschichtlich®. Lk, der gelehrte 
Arzt und Historiker, hat offenbar die Einkleidung für die Geburtsgeschichte den Gescheh- 


1 Anonymus des Antoninus Placentinus (IH 1686-7). # 

3 Simeon Metaphrastes (10. Jahrhundert) in seiner Vita "Theodosii 10 (PG 114477); er fußt auf älteren 
Lebensbeschreibungen des Theodosius, die Höhle kennt schon Johannes Moschus. - 

3 Der Mönch Johannes Moschus (f 619), Pratum spirituale, PG 87, 32853 moAldxıc yao Ev TOUTW (to 
onnlalp] 6 #öguos Hucv ’Imooös Xoworös eionAdev Erionsnitönevdg we [Worte des Täufers). : 

4 Zuerst erwähnt von einem armenischen Pilger um660 (Klameth Die neutestamentlichen Lokaltraditionen 
Palästinas I 1914 S. 112). 5 S. 151 Anm. 7. 

6 Bethlehem als Geburtsstadt Jesu Mt 21-8 Lk 21-15; sonst wird Jesus als Nazarener (Mk 124 und oft) 
oder Galiläer (Mt 2669 u. ö.) bezeichnet, wobei keineswegs unbedingt an den Geburtsort gedacht sein 
muß; ob man aus den polemischen Äußerungen der Juden Jo 742 herauslesen darf, der Verfasser. des 
4. Evangeliums suche den Geburtsort Jesu nicht in Bethlehem, ja habe die Bethlehemer Geburtsgeschichten 
„als unwürdig“ verworfen (EdMeyer Ursprung und Anfänge des Christentums I 1921 S. 63), ist sehr 
zu bezweifeln. 7 Lk 21-5. 

8 a) Die Angabe, daß Joseph durch die Schatzung zu einer Reise von Nazaretlı nach Bethlehem veran- 
laßt worden sei (Lk 24-5), ist unverdächtig. Er mochte dort etwa Anteil an ererbtem Grundbesitz haben 
(so vielleicht schon die Auffassung in der Himmelfahrt des Jesaia, 2. Jahrh. n. Chr., 113: „Und er [Joseph] 
kam zu seinem Anteil“),der an Ort und Stelle zur Besteuerung angegeben werden mußte, vgl. Digest.L15, 42. 
1s vero qui agrum in alia civitate habet, in ea civitate profiteri debet, in qua ager est. Belege für Ägypten 
bietet Mitteis-Wilcken Grundzüge und Chrestomathie der Papyruskunde, Leipzig 1912, E! S. 193/94. 
dp) Auch daß Quirinius zu Lebzeiten des Herodes (nach Mt 21ff. ist Jesus zu Lebzeiten Herodes 
des Großen geboren, vgl. Lk 15) Statthalter von Syrien gewesen sei (Lk 22, ist glaubhaft. P. Sulpicius 
Quirinius war 12 v. Chr. Konsul und danach zweimal Statthalter von Syrien (vgl. u. a. die höchst- 
„wahrscheinlich auf ihn zu beziehende, berühmte Inschrift Sch 135); die zweite Statthalterschaft 
beginnt 6 n. Chr.; die Ansetzung der ersten ist unsicher, doch wird sie neuerdings zu Lebzeiten 
‚des Herodes angesetzt 11-10 (9) v. Chr. (Bleckmann in ZDPV 38 [1915] S. 229ff.; Klio XVII 104ff.), 
10—7 v Chr. (Ramsay, vgl. Klostermann Die Evangelien [Lukas], Tübingen 1919 S. 395). c) Wohl 
aber ist die Angabe, daß Quirinius zu Lebzeiten des Herodes eine Schatzung in Palästina durchgeführt 
‘habe, nicht glaubhaft. Eine solche Schatzung wäre mit der staatsrechtlichen Stellung des jüdischen Königs 
nur schwer vereinbar, obwohl freilich für unser Auge hier noch nicht alles geklärt ist. (So treffen wir 
in Jerusalem am Hofe Herodes’ des Großen einen Lagerkommandanten Volumnius (bj 1 271 $ 535), den 
jener zur Berichterstattung nach Rom schickt. Wenige Zeilen später (bj 1 272 $ 538) erscheint Volumnius 
als Zniroonos, also procurator, Finanzbeamter, und zwar steht er neben dem Statthalter von Syrien, 
Saturninus (ant 16 91 8 277, 108 $ 344). Ein römischer Finanzbeamter am jüdischen Hofe? Oder 
handelt es sich um zwei Persönlichkeiten gleichen Namens?) d) Sodann bleibt das Schweigen des Josephus 
iiber die Schatzung angesichts der Art und Weise, wie er die Schatzung des Jahres (6) 7 n. Chr. schildert, 
ein entscheidendes Argument gegen ihre Geschichtlichkeit. 
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nissen seiner Zeit entnommen!. Daß auch die Geschichtlichkeit der übrigen Züge seines 
Berichtes Lk 21-7 hinfällig sei, ist damit nicht gesagt. Offenbar liegen vielmehr die 
Dinge so, daß Joseph, der aus Bethlehem’stammte?, dort zu Besuch weilte, als das Jesus- 
kind geboren wurde. Er hat mit Maria vor der Geburt des Kindes den großen Raum 
des Hauses, das vielleicht nur aus diesem einen Gemach bestand #, verlassen. Wenn sie 
das Kind in einer Krippe unterbringen, so sehen wir, daß sie sich in den Stall zurückgezogen 
haben, der leer stand, da die Herden, wie im Sommer in Palästina üblich, im Freien über- 
nachteten5; das wird durch die Rolle, die die Hirten in der lukanischen Geburtsgeschichte 
spielen, bestätigt. Da nun bei und in Bethlehem vielfach Höhlen als Ställe dienen, so kann 
es sich bei dem Stall sehr wohl um eine in der Nähe des Hauses liegende Höhle gehandelt 
haben. Eine andere Frage ist, ob die heute verehrte Geburtsstätte echt ist. Da die älteste 
Überlieferung die Höhle an verschiedenen Stätten sucht und nur darin einig ist, daß sie 
außerhalb von Bethlehem lag, so ist anzunehmen, daß man gegen Ende des ersten Jahr- 
hunderts nur wußte, daß die Geburt Jesu in einer Höhle bei Bethlehem stattgefunden hatte, 
ohne den genauen Ort zu kennen. 

Es war ein mühsamer Umweg, den wir zurücklegen mußten. Er zeigte uns, daß die 
Bethlehemer Geburtshöhle schon vor 134 christliche heilige Stätte gewesen ist, und daß an 
der Angabe, unter Hadrian sei hier Adoniskult eingerichtet worden, zu zweifeln kein Anlaß 
vorliegt. Dieses Ergebnis ist bedeutsam. Grab Christi und Golgotha waren nicht die einzigen 
heiligen Stätten, deren Übernahme von heidnischen Kulten uns berichtet wird: neben ihnen 
steht der jüdische Tempelplatz, jüdische Jerusalemer Reinigungsstätten, vor allem Siloah, die 
jüdische Terebinthe bei Hebron und die christliche Geburtshöhle von Bethlehem. 

Ist nach alledem an der Tatsache der „Entweihung“® der christlichen heiligen Stätten 
in Jerusalem nicht zu zweifeln, so ist nur noch die Frage aufzuwerfen, ob das heidnische 
Heiligtum auch Golgotha umfaßt hat. Eusebios schweigt nämlich vollkommen über Golgotha 
in seinem Berichte von der Wiederfindung des heiligen Grabes und dem Bau der Grabeskirche”; 
das ist bedeutsam, denn er hat aus der Nähe und in leitender Stellung als Bischof 
von Cäsarea die Ereignisse miterlebt. Hieronymus®, der mit fast allen? anderen Schrift- 


1 Daß die Schatzung lukanische Einkleidung ist, geht auch daraus hervor, daß sie im Folgenden keine 
Rolle mehr spielt. Vor allem aber zeigt das der Zug, daß Lk die Schatzung über die ganze Welt aus- 
dehnt (21); er erklärt sich daraus, daß Lk eben (74 n. Chr.) einen die Gesamtbevölkerung des römischen 
Reiches umfassenden Census miterlebt hat, den letzten allgemeinen Census, der im römischen Reich vor- 
genommen worden ist. (E Meyer Ursprung und Anfänge I, Berlin 1921 S. 51.) 

2 Lk 24; vgl. die davidische Abstammung Jesu Rö 13 Hebr 714 u. ö. 

3 Lk 27 dis oöx NV adrois Tönos Ev @ xaralöuarı. wardivua = Saal Lk 2211-12 || Mk 1414-15 1Sam 
922 LXX; Polybius 2 361. 

4 So heute vielfach in den Dörfern Palästinas; Mt 515 scheint ein einzimmriges Haus vorauszusetzen. 

5b Lk 28. 

6 Es wird sich nicht ausschließlich um Profanation gehandelt haben, sondern gleichzeitig um das Be- 
streben, nach altorientalischer und offenbar seitens der Römer übernommener Sitte durch Aneignung 
fremder Kultstätten die Überlegenheit der eigenen Gottheit zu beweisen. Es sei erinnert an die Über- 
nahme der kanaanitischen Kultstätten durch die einwandernden Hebräer, zahlreicher spätjüdischer Welis 
Palästinas durch das siegreiche Christentum seit Konstantin, vieler jüdischen und christlichen heiligen 
Stätten des Landes durch den vordringenden Islam. 

7 Vita Const. III 25—40. 

8 Ep. 58 (CSEL 54531f.).... in crucis rupe statua ex marmore Veneris... 

9 Daß Socrates (f nach 439) he 117 (PG 67117-121) und Theodoret von Cyrus (um 450) he 117-18 (Par- 
mentier, Leipzig 1911 S.61—64) Golgotha in ihren Berichten über die Wiederfindung der heiligen 
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stellern! das heidnische Heiligtum auch Golgotha umfassen läßt, kennt zwar Palästina aus lang- 
jährigem Aufenthalt, ist aber von den Ereignissen durch mehr als ein halbes Jahrhundert getrennt; 
immerhin hat er die übrigen Zeugen auf seiner Seite. Nun aber zeigt Eusebios an anderer 
Stelle2, daß er Golgotha kennt, und der Pilger von Bordeaux, der 333 Jerusalem besuchte, 
als die Konstantin-Basilika noch im Bau war, hat das Grab und, etwa einen Steinwurf entfernt, 
das „Hügelchen Golgotha“ gesehen®. Das ist entscheidend. Warum Eusebios über Golgotha 
schweigt in seinem Bericht über die Wiederfindung des Grabes? Ob er gewisse Dinge ver- 
schweigen wollte? Wahrscheinlich liegt die Sache einfach so, daß das Grab als das Heiligtum 
schlechthin galt, während die im Atrium zwischen Grab und Konstantin-Basilika liegende 
Felskuppe Golgotha erst in den nächsten Jahren zur Andachtsstätte wurde, als die sie bereits 
bei Cyrill von Jerusalem (350) begegnet®. Dann aber bildet Eusebios Schweigen keinen 
Anlaß, der Angabe der übrigen Schriftsteller zu mißtrauen, wonach das heidnische Heiligtum 
auch Golgotha umfaßt hat. 

Die Zeit vonder Gründung Aelias bis auf Konstantin verläuft ohne Erschütte- 
sungen, die die Überlieferung der christlichen Gemeinde gefährden konnten. Zwar wurden 
die Judenchristen offenbar mit der Judenschaft aus Jerusalem vertrieben und bei Todesstrafe 
von der Stadt ferngehalten; die Profanation ihrer Heiligtümer zeigt, daß man sie als Juden 
behandelte. Aber bereits 134/5 beginnt die Amtsperiode des ersten Bischofs der heidenchrist- 
lichen Gemeinde von Aelia, Markus’, die Traditionskette läuft also weiter. In dieser Zeit 
ist wieder $ christlicher Pilgerverkehr nachweisbar, der bald Christen aus allen Teilen der Welt 
nach der heiligen Stadt führte®. Der älteste uns namentlich bekannt christliche Palästinapilger 
aus der Zeit nach der Gründung Aelias ist der Bischof Melito von Sardes, der der Mitte 











Stätten nicht erwähnen, ist Zufall; sie lassen nämlich beide die drei Kreuze im Grabe gefunden werden 
und hatten daher keinen Anlaß, Golgotha ausdrücklich zu nennen; zudem gibt Theodoret 117 nur den 
Eusebios-Bericht Vita Const. III 30—32 fast wörtlich wieder. 

1 Nur Golgotha erwähnen bei der Beschreibung des heidnischen Heiligtums: Ambrosius, Oratio de obitu 
Theodosii c. 43—47 (PL 161400ff.), gehalten am 26. Februar 395; Paulinus von Nola (ca. 402), ep. ad 
Severum 313 (CSEL 29270): Hadrianus Imperator existimans se fidem christianam loci iniuria perempturum 
in loco passionis simulacrum Jovis consecravit; ferner Rufin (c. 403) he 17 (Mommsen, Leipzig 1908 
S. 969) (locus crucis) ideirco ad inveniendum difficilis erat quod ab antiquis persecutoribus simulacrum 
in eo Veneris fuerat defixum; auch die Cyriakus-Rezension der Kreuzauffindungslegende, von der unten 
noch zu reden ist, spricht nur von Golgotha. Daß der heidnische Bau Grab und Golgotha umfaßt habe, 
berichten Hieronymus ep. 58 CSEL 54531f.; Sozomenos (f ca. 450) he 21 (Hussey, 1860 1102) zöv ns 
dvaordosws XG00v »al Tod xgavlov ÖLEXdounoav (die Heiden] und der Mönch Alexander von Salamis 
(um 550), De inventione crucis, PG 8734061 dvepdvn 6 Belov wwjua al 6 Tönog Toü xoaviov (bei de 
Beseitigung des heidnischen Heiligtums). 

2 Onomastikon (Klostermann) 74 19-21 Toiyodd' »oaviov Tönog, &vda 6 Xoiorög Eoravobdn. ös xal Öelx- 
yvraı Ev Aihla ngög rois Bogeios Toü Zıwv 6g0vG. 

3 IH 2220-234. A sinistra autem parte est monticulus Golgotha, ubi dominus crucifixus est. Inde quasi 
ad lapidem missum est cripta, ubi corpus eius positum fuit et tertia die resurrexit. 

4 „Euseb hat schwerlich offen erzählt. Er wollte sich nicht zu allem bekennen, was in Jerusalem ge- 
schehen war und wollte auch nicht widersprechen.“ Schlatter Die Kirche Jerusalems vom Jahre 70—130, 
Gütersloh 1898, S. 64 

5 So auch heute noch. 

6 Cat. lı (PG 3332) &v TO navayıo tovrw ToAyoda; 410 (PG 33468) ö uaxdgıog oörog T'oAyodäg, Ev 


vv... ovyrengorjueda u.ö. Ebenso urteilt Mickley Die Konstantin-Kirchen im heiligen Lande, 
Leipzig 1923, S. 50. 
7 Eusebios he 46 Schwarz 128; 512 1Schwarz 194f. 8 S.S. 150 Anm. 3. 


9 Windisch Die ältesten christlichen Palästinapilger in ZDPV 481-2 (1925) S. 148. 
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des 2. Jahrhunderts angehört. Gleichzeitig mit dem Zunehmen des Pilgerverkehrs beginnt 
die Zahl der heiligen Stätten zu wachsen. Schon früh tauchte die Geburtshöhle? -und die 
Ölberghöhle 3 auf, wie wir sahen. Wenn (Pseudo?)-Tertullian vom Erlöschen der Heil- 
kraft des Bethzatha (Bethesda)-Teiches berichtet*, so setzt das für seine Zeit eine Ortsüber- 
lieferung voraus; zur Zeit des Origenes zeigte man die Krippe in der Bethlehemhöhle®. 
Um 333 zeigte man dem Bordeaux-Pilger allein in und bei Jerusalem”: die Höhle, in der 
Salomo Dämonen quälte, die Zinne der Versuchung Jesu, den Eckstein, den Salomo-Palast, 
das- Blut des Sacharja, den Kaiphas-Palast, die Geißelungssäule, den Felsen des Judas- 
verrates, die (so!) Palme, von der die Kinder die Zweige beim Einzuge Jesu holten, die Stätte 
der Verklärung (so!) auf dem Ölberge und anderes mehr. Trotz dieses lebhaften Bedürfnisses 
nach heiligen Stätten®, die für unser Auge zum großen Teil den Stempel der Ungeschicht- 
lichkeit tragen, wird bis auf Konstantin keine der christlichen Verehrung zugängliche Stätte 
von Golgotha und Jesus-Grab genannt. Was das bedeutet, zeige ein anderer Fall. 

In der Zeit zwischen Hadrian und Konstantin wanderte das Davids-Grab®, nach an- 
deren auch das Salomo-Grab 10, von Jerusalem nach der Gruft Jesses in Bethlehem. Wenn 
man der Angabe des Bordeaux-Pilgers trauen darf, wonach dort auch Davids und Salomos 
Namen’ in hebräischen Buchstaben zu lesen waren, so geht diese Verlegung, die für lange 
Zeit die herrschende blieb !!, auf Juden, wahrscheinlich? Judenchristen zurück. Grund für 
die Schaffung der. neuen Überlieferung war das Bedürfnis nach der Verehrung der Königs- 
gräber, die durch das gegen die Judenschaft erlassene Verbot, Jerusalem zu betreten 13, ver- 


1 Eusebios he 42614 Schwarz 164 dveAd@v oöv eis mv dvaroiıv xal Ems Toü Tönov yevöusvog Evda 
Exnoöxdn xal Enoaxdn (scil. die Heilspredigt und -geschichte). Es folgen Alexander von Kappadokien 
(um 212), he 6 112 Schwarz 231; Pionius von Smyrna (f 12. März 250); Firmilian von Cäsarea (zwischen 
231 und 250 vgl. Hieronymus, De vir. ill. 54 PL 23699). — Eusebios redet vor 31l von aus dem ganzen 
Reiche zusammenströmenden Pilgern, Dem. evang. 6 1823 Heikel 278. Paula und Eustochium (386)ep. 466 
(CSEL 54339) reden von der Zahl derer, die ab ascensu domini usque ad praesentem diem nach Jerusalem 
gepilgert seien. 2 S. 150. 3157150- 

4 Adv. Jud. 13 valetudines ab Israel curare desiit deinde. (Die Echtheit des 2. Teiles der Schrift, c. 9ff., 
ist fraglich.) 

5 In der Tat hat man dem Bordeaux-Pilger den Teich Betsaida in Jerusalem gezeigt (IH 215f.) 

6 Contra Celsum 151. 7 IH 213— 2320. 

8 Paula et Eustochium (386) ep. ad Marcellam 4611 CSEL 54340f. Tanta in ipsa urbe orationum loca, ut 
ad peragrandum dies sufficere non possit. 

9 Pilger von Bordeaux, IH 255ff; Eusebios, Onomastikon (Klostermann 4211-12) BdAseu... &vda To uvjua 
’Ieooal xai Aaviö Öeixvvraı. Hieronymus, ebenda 4321-2. 

10 Pilger von Bordeaux, IH 255ff; Anonymus des Antoninus Placentinus, IH 17814ff; 20910ff. 

11 Außer den Genannten: Arkulf (oder genauer der Ire Adamnanus, seit 679 Abt des Klosters Hy oder Jona 
an der Westküste Schottlands, der den hierher verschlagenen Arkulf aufnahm und seinen Reisebericht auf- 
zeichnete), IH 25711ff; Anonymus des Petrus Diakonus IH 109 »sf. 

12 Da wir nur christliche Zeugnisse besitzen. „Sicher eine christliche Gründung“ urteilt Schlatter Der 
Märtyrer, Gütersloh 1915 S.74, Anm. 62 

13 Zur Gleichstellung von Juden und Judenchristen s.S. 152 u. 158. Das Verbot erstreckte sich zwar auch 
auf Judäa, mithin auch Bethlehem (Hieronymus, In Jer 1815 nullus Judaeorum terram quondam et urbem 
sanctam ingredi lege permittitur u. a.), wurde aber bezüglich Jerusalems besonders streng gehandhabt. 
Unlängst hat Marmorstein (Jeschurun XI 1924 S. 149—156 Eine angebliche Verordnung Hadrians) 
die Geschichtlichkeit des Verbotes angezweifelt unter Verweis auf talmudische Belege für Pilgerfahrten 
nach Jerusalem im 2., 3. und 4. Jahrhundert. Aber damit wird nur die Richtigkeit der Angabe der christ- 
lichen Quellen bestätigt, daß der Judenschaft am Tage der Zerstörung Jerusalems, dem 9. Ab, das Be- 
treten der Stadt zur Ausübung der Klage an heiliger Stätte verstattet war (Origenes, In Josuam homil. 
XVIl 1; der Pilger von Bordeaux, IH 22 lapis pertusus [der heilige Felsen], ad quem veniunt Judaei singulis 
annis et unguent eum et lamentant se cum gemitu; Hieronymus, In Zeph 115 ff., Sch I 703f.). 
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hindert wurde; man half sich durch Verlegung der Königsgräber nach einer zugänglichen 
Stätte. Das war möglich, obwohl die Königsgräber noch bis zum Barkochba-Aufstand 
bei Jerusalem gezeigt worden waren !, obwohl das Alte und das Neue Testament, Josephus?, 
Dio Cassius* und die rabbinische Überlieferung 5 übereinstimmend in das Kidrontal wiesen, 
obwohl selbst die nachkonstantinische christliche Literatur von der echten Lage der Königs- 
gräber noch Kenntnis besessen hat‘. So elementar vermochte sich das religiöse Bedürfnis 
allen Hindernissen zum Trotz durchzusetzen. Im 3. Jahrh. wandert in ähnlicher Weise die 
jüdische Überlieferung von Adams Grab von Jerusalem nach Hebron; da die echte Stätte 
nicht zugänglich ist, schafft man sich eine neue. Daß in der Zeit zwischen Hadrian und 
Konstantin der Pilgerverkehr nicht aus dem gleichen Bedürfnis heraus die Schaffung eines 
der Verehrung zugänglichen Jesusgrabes und Golgothas veranlaßt hat, zeigt erneut, wie genau 
man die Lage der echten Stätten kannte. 

Damit kommen wir zu dem von Konstantin bis zur Gegenwart reichenden Zeit- 
abschnitt. Unter Konstantin wird das Christentum religio licita. 326 beginnt der Bau der 
Grabeskirche. Wo sucht man die heiligen Stätten? Mitten in der damaligen Stadt, an der 
Mitte? der Hauptstraße, der mit doppelter Säulenreihe geschmückten oberen Marktstraße, an 
einer Stätte, die einer Richtstätte nicht ähnlich sah, die auch nicht durch ihr schädelförmiges 
Aussehen die Aufmerksamkeit auf sich lenken konnte, da sie mit Schutt bedeckt war, vor 
allem an der Stätte eines Aphrodite-Heiligtums, das jedem Christen ein Abscheu sein mußte. 
So sicher war man! 

Aber — das Grab war nicht nur nach. der Absicht der Heiden „dem Dunkel und der 
Vergessenheit überliefert“ worden®, sondern es war „im Dunkel versunken“ und „lange Zeiten 
hindurch unbekannt geblieben“. Auch die Stätte von Golgotha war „in Vergessenheit 
geraten“ ı0. Man hat überhaupt nur „auf Grund göttlicher Eingebung“ gerade an der Stelle des 


1 S. 152. 

2 1 Kön 210 1143 Neh 3ısf. Ez 43 7ff. AG 29. 

3 ant 7153 $ 39294, 1384 $ 249; 1671 $ 181; bj 125 8 61. 

4 Hist. Romana LXIX 14. 

5 TosBB lı1; Semahoth 14; AbothRN 35; pNazir 93 (57d). Vgl. TosNeg 62. Material ferner bei 
Buechler La purete levitique de Jerusalem et les tombeaux des prophetes in: Revue des &tudes juives 
52, 201 ft; 53, 30 ff. Paris 1911/12. 

6 Pseudo-Epiphanius, Vitae prophetarum 7 PG 43397 (— 43420) sagt von Jesaias: Eredn ÜnorxdT@ 
dovös “PwynA Exöueva is diaßdoews tüv Üödrwv dv dnwisoev ’Eleyias. "Eorı dE 6 Tdpos ’Hoaiov 
Tod noopirov Exöueva ToÖ zapov rüv Baoıkow, Öniow ToÖ tapov av ieg&wv, Eni To neoos To moöG 
vorov. ZoAouwv yüo olmodoudv “Ieoovoainu Enoinoe tdpovs av PaoıkEwv, ToU Aaßi6 Öaygayarros 
adtodc. ”Earı Ö& war’ ävarokds Tnc Zuov, Trıs Eyeı eloodov dnö Taßa&d (420: Taßawv, v. |. Taßa»), 
unxodev ws nohews oradlovc #. Kai &nolnoe oxoAıdv odvdeoıw dvunovöntov al Eorıv Ewg onuegov Tois 
noAhois dyvoovusvn. Vgl. Chronikon paschale (Dindorf S. 291); nach ZDPV 3 (1880) S. 173. sagt Theo- 
doret, die Gräber der Davididen hätten rad tv Zulodu gelegen. 

7 So die Darstellung der Madabakarte; in Wahrheit etwas nördlich von der Mitte. 

8 Eusebios, Vita Const. III 26 Heikel 8918-20 onovörw Edevro oxdrw xal Andn nagadoüvaı To Beoneorov 


&uelvo vis ddavaolas uvijua; 89 25-27 dpaves . . . nowoat Öavevonvro. j 
9 III 28 Heikel 903» ff... era zw Ev oxdıw nardövam. 1II 30 Heikel 9123-27 ro yao yvagıoua ToV 
äyıwrdrov Exeivov nddovc, Und ın yij mahaı ngvnTönevov tooavraıs Erov neoiddoıg Aadeiv .. . näcav 


&unintw bs dimdöc öneoßaiveı. 
10 Sozomenos he2ı (Hussey Oxonii 1860 lı1o1ff.) [orte] »al T® xodvo eis Andıw Eideiv uw amd 
aitlav tod neoi ıov rönov [Grab und Golgotha] oeßdonaros. Alexander von Salamis, De iay. 'erucis, 
PG 87,3 4045 dyvworoı Tolg zoAAoig Aoındv ol äyıoı Tömoı EyEvovro 4061 Todg dylovg TOnoVG . . . AYavels 


yevouevovg. 
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Aphrodite-Tempels gegraben!. „Wider alle Erwartung“ wird das Grab Jesu und das Kreuz 
gefunden?. Es handelt sich um ein Wunder, „dem keine Kunst der Worte gewachsen ist“, 
und „das alles menschliche Fassungsvermögen übersteigt“3. Kann angesichts dieser Angaben 
das bisherige Ergebnis der Untersuchung aufrecht erhalten werden? 


IV. 

Wir müssen, um die zuletzt aufgeworfene Frage beantworten zu können, eine form- 
geschichtliche Untersuchung anstellen und uns mit dem Stil morgenländischer Heilig- 
tumserzählungen befassen 4. 

Nicht an beliebiger Stelle darf man im Morgenlande der Gottheit ein Heiligtum errichten, 
man muß die Gewißheit haben, daß es sich um eine heilige Stätte handelt. Darum errichtet 
man ein Heiligtum nur da, wo die Gottheit sich geoffenbart hat. Die Gottheit aber findet 
man auf Höhen, in Steinen und da, wo die Naturkraft Leben erzeugt, wie an Quellen, in 
Hainen, in einzelstehenden Bäumen. Das heutige Palästina mit den zahlreichen fetzenbe- 
hangenen heiligen Bäumen und den legendenumwobenen heiligen Brunnen bietet Belege in 
Fülle; für die alte Zeit nenne ich die berühmte Terebinthe bei Sichem und die Terebinthe 
des Klagens, unter der Debora begraben sein soll5. Als Beispiel für heiliges Wasser seien 
die Vorstellungen von der Wunder- und Reinigungskraft genannt, die das Spätjudentum an 
die einzige Quelle Jerusalems, die Siloahquelle, knüpfte 6. Belege für die Heiligkeit der Höhen 
und die Verehrung heiliger Steine sind in der alttestamentlichen und außerbiblischen Literatur 
so zahlreich, daß ein Beispiel genüge: der unterhöhlte Felsen der „Höhe“ von Jerusalem 
hat seit grauer Vorzeit bis auf den heutigen Tag seine Heiligkeit unvermindert erhalten. 

Jede solche heilige Stätte hat von Anfang an ihre Kultlegende. Der Schluß ist bedenklich, 
daß diese zu schon bestehenden alten Heiligtümer nachträglich hinzugefügt seien — etwa 
so, daß die in Kanaan einziehenden Israeliten durch Erzählung einer Jahve-Erscheinung die 
kanaanitischen Heiligtümer kultfähig gemacht hätten. Das mag gewiß in vielen Fällen so 
gewesen sein, aber auch dann wird man vorher kanaanitische Gotteserscheinungen erzählt 
haben; denn ein morgenländisches Heiligtum ohne Heiligtumserzählung ist nicht vorzustellen. 
Die in der Heiligtumserzählung festgehaltene Gotteserscheinung gibt dem 
Heiligtum erst das Daseinsrecht. Eine nähere Betrachtung zeigt, daß man bei den 
Heiligtumserzählungen scheiden muß zwischen a. Fällen, in denen die Gotteserscheinung ein 





1 Eusebios, Vita Constantini JII 27. 26. Rufin he 17-8 Socrates he lı7; Sozomenos he 21; Alexander 

von Salamis PG 87,3 4061 &öelyxdn Beodev 6 Tönoc. 

2 Eusebios, Vita Const. III 28 (Heikel 9030ff.) ... . add Ön Aoındv Tö oeuvov xal navdyıov TS oWwrneiov 

dvaordoswg nagrögıov ap’ EAnlda näcav dvepalvero. Paulinus von Nola ep. 31 CSEL 29272 contra 

spem omnium ... crucis arcana patuerunt. 

3 Eusebios, Vita Const. III 30. 

4 Friedrich Jeremias Der Tempelplatz in Jerusalem, Grenzbote II 1909 S.625—34; derselbe Semitische, 
Völker in Vorderasien in: Lehrbuch der Religionsgeschichte von Chantepie de la Saussaye I* Tübingen 1925 

S.496-647. Meinem Vater habe ich ferner für die Überlassung zweier unveröffentlichten Heiligtumslegenden 

von Nebi Müsä zu danken, die ersich von dem Träger der heiligen Fahne beim Nebi Müsa-Feste, Ibrahim 


Klebo, berichten ließ. Ihm danke ich auch den Hinweis auf die Bedeutung des Stils der Heiligtums- 
erzählungen. 


5 Gen 358. 

6 Vgl. den mit der Siloahquelle zusammenhängenden Ritus der Wasserspende am Laubhüttenfest und 
seine Bedeutung als Regenzauber; Wunderkraft Jo 97 (Heilung des Blindgeborenen) und Anonymus des 
Antoninus Plac. Geyer Itinera 1763-5 (Bewährung der Wunderkraft an vielen Kranken). Auch der Teich 
Bethzatha, an dem zur Zeit Jesu Kranke, Blinde, Lahme und Verdorrte Heilung suchten (Jo 5aff.) ist 
vielleicht beim Siloahteich zu suchen. Reinigungskraft des Siloahwassers pTa’an 65 u. ö. 


Wo lag Golgotha und das Heilige Grab? 163 


een 0 nn 
Heiligtum begründet, b. solchen, in denen sie die Rechtmäßigkeit eines Heiligtums bestätigt 
und c. solchen, in denen sie ein verfallenes Heiligtum wieder herstellt. 

Die Zahl der überlieferten Gründungserscheinungen (Initiationstheophanien) ist 
ziemlich groß. Sie folgen alle demselben Erzählungsstil, für den ein Beispiel an die Spitze 
gestellt sei. Der Jahvist berichtet die Gründung des Heiligtums von Sichem folgendermaßen; 
„Und Abram zog durch das Land bis zu der Stätte von Sichem bis zur Wahrsagerterebinthe; 
es waren aber damals die Kanaaniter im Lande. Und Jahve erschien dem Abram und sprach: 
‘Deiner Nachkommenschaft will ich dieses Land geben.” Und er baute dort einen Altar für 
Jahve, der sich ihm gezeigt hatte!.“ Da ist zunächst festzustellen: es handelt sich um eine 
von Natur heilige Stätte, an der Jahve sich offenbart; hier steht ein heiliger Baum, “Wahrsager- 
terebinthe’, an anderen Stellen ‘Zaubererterebinthe’?, ‘Terebinthe, die im Heiligtum Jahves ist’>, 
“Terebinthe mit dem Malstein’4, ‘Terebinthe, die bei Sichem ist’?, genannt. Ferner hat viel- 
leicht auch eine heilige Höhle zu dem heiligen Bezirke gehört, denn der Elohist, der ihn als 
das den Kindern Chamors abgekaufte Feld bezeichnet®, hat hier das Josephsgrab gesucht”, 
und wir haben ein altes Weli am ehesten® in einer Grabhöhle zu vermuten. Endlich mag die 
Heiligkeit der Stätte durch ihre Lage am Nabel des Landes, dem Garizim, mit dem die Zauberer- 
terebinthe zusammengenannt wird, zusammenhängen 9%, Aber nicht nur von Natur ist die Stätte 
geheiligt, sondern die Heiligkeit wird andererseits auch durch alten vorisraelitischen Kult be- 
gründet. Abraham fand einen mäqöm vor, eine Opferstätte mit Altar!0; außerdem war dort 
ein Malstein !!, der bald auf Josua12, bald auf Jakob 13 zurückgeführt wird und ebenfalls in die 
kanaanitische Zeit gehört. Auf vorisraelitischen Kult führt ferner die Form, in der der Elohist 
den Erwerb der Stätte mit Angabe des Preises, den Jakob den Kindern Chamors zahlt, be- 
richtet 14; denn in derselben, auf Übernahme eines fremden Heiligtums weisenden Form wird der 
Erwerb des alten Jebusiterheiligtums durch David!5 und der Höhle Makhpela durch Abraham !® 
erzählt. Die Beseitigung der Götzenbilder, die zweimal beim Sichemheiligtum berichtet 
Se ee EEE SE = u LEE see 


1 Gen 126f. 

2 Richt 937. — Deut 1130 setzt den Plural: Wahrsagerterebinthen. Nach der samaritanischen Chronik befand 
sich die Orakelterebinthe in dem Dorfe Baläta (ballütä —*elä Terebinthe). 

3 Jos 24 26. 4 Richt 9e. 5 Gen 354. 

6 Gen 33 18-20 Jos 24 32 Daß es sich bei dem Feld der Kinder Chamors um das Heiligtum von Sichem han- 
delt, geht daraus hervor, daß die Jahve-Massebe von Sichem sowohl mit der eben besprochenen Tere- 
binthe (Richt 96) wie mit dem Felde der Kinder Chamors (Gen 33%, wo wajjassebh als Objekt die 
Massebe fordert) zusammen genannt wird. Auch in der Zeit Jesu wurde das Feld Jakobs (= Feld der 
Kinder Chamors) in der Gegend der Terebinthe gesucht; es liegt nach Jo 45 unweit von Sychar 
(wohl = heutigem “askar), also auch unweit von Baläta, dem Terebinthendorf (Anm. 2). Endlich sei 
vermerkt, daß auch die älteste christliche Tradition das Jakobs-Feld (bzw. Jakobs-Brunnen und Josephs- 
Grab) mit der Terebinthe zusammenlegt: Pilger von Bordeaux (IH 206ff.) Inde [Josephs - Grab] passus 
mille locus est, cui nomen Sechar, unde descendit mulier Samaritana ad eundem locum, ubi Jacob 
puteum fodit, ut de eo aquam impleret et dominus noster Jesus Christus cum ea locutus est; ubi sunt et 
arbores platani quas plantavit Jacob et balneus qui de eo puteo lavatur. Eusebios, Onomastikon (Kloster- 
mann 5423f.) Balavos LZirluwv . . . delxvvraı Ev nooaoreioıs Neas nölewg &v ı& rdpo ’Iwonp. 

7 Jos 24 32. 8 Vgl. etwa die Makhpela-Höhle. 9 Richt 937. 

10 Mägöm vgl. Gen 223f. 2811 16 2Kön 511 Jer 7ı2. Auf Jakob wird der Sichem-Altar Gen 3320 
zurückgeführt. 

11 *slon mussäbh d.h. Terebinthe mit massebhä Richt 96. 12 Jos 2426. 

13 Gen 33», wo der ursprüngliche Text offenbar lautete: er stellte einen Malstein auf und erbaute 
einen Altar. 

14 Gen 33 1s—20; Jos 2432. Tatsächlich scheint Sichem mit dem Schwert erobert worden zu sein (Gen 4822). 
15 2Sam 24 2—3 1Chron 21% ff. 16 Gen 23 1—%. 
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wird !, bestätigt gleichfalls das Vorhandensein kanaanitischen Kultes; die hier verehrte Gottheit war 
der ba’al b°rith? bzw. ’el b°rith?. An dieser von Natur (heiliger Baum und heilige Höhle) 
und durch alten Kult (Altar mit Massebe) geheiligten Stätte erlebt Abraham die Gottesoffen- 
barung und baut den Jahvealtar. Nach demselben Stil sind alle Gründungserscheinungen * 
aufgebaut; folgende Züge sind für sie bezeichnend: 1. Es handelt sich um eine von Natur 
oder durch Gottesdienst (meist durch beides) geheiligte Stätte. 2. Hier erfolgt die Offen- 
barung; Jahve erscheint oder sein Engel oder Naturereignisse tun seine Anwesenheit kund. 
3. Nun wird das wahre Heiligtum gebaut; ein Altar wird errichtet oder ein Malstein aufgestellt 
oder die Stätte erhält den neuen heiligen Namen. Diese drei Züge bilden den Grundstock 
der Erzählungen; in der Ausgestaltung im einzelnen herrscht Freiheit. So wendet man gern 
den Zug der Unwissenheit des Helden an, das ‘Parsifalmotiv’5, etwa in der Form, daß der 
Held nichts von der Heiligkeit der Stätte weiß: „Wahrlich, Jahve ist an dieser Stätte, und 
ich wußte es nicht“ 6, oder daß er nicht weiß, wer sich ihm offenbart”. 

Eine zweite Art von Heiligtumserzählungen berichtet von Offenbarungen der Gottheit 
zu einer Zeit, in der das Heiligtum in Geltung ist. Durch Bestätigungserscheinungen 
(Legitimationstheophanien) bekennt sich die Gottheit zu ihm. Hier ist die Zahl der 
Beispiele Legion. Namentlich vom Jerusalemer Heiligtum werden immer mehr Jahve-Er- 
scheinungen berichtet. Er offenbarte sich, als hier Adam®, Abel und Kain?, Noah mit seinen 
Söhnen !0 und Melchisedek !! opferten; als Abraham und Isaak hierher kamen, haftete die 
Sekhina in Gestalt einer Feuersäule, die von der Erde zum Himmel reichte, an dem Berge1?; 
hier sah Jakob den Traum von der Himmelsleiter!3; hier sah David den Engel mit dem 
gezückten Schwert!!; Gott bekannte sich durch vom Himmel fallendes Feuer zu dem von 
David erbauten Altar!5; der salomonische Tempel erbaute sich von selbst!6 oder wurde nach 
anderen von Dämonen und Geistern gebaut 17; erneut fiel Feuer vom Himmel bei seiner Ein- 
weihung 18; die Türen öffneten sich von selbst, als die Bundeslade in das Heiligtum gebracht 
wurde !9; auch nach der Rückkehr aus dem Exil fiel Feuer vom Himmel auf den Altar?20; daß 
nie heiliges Fleisch verweste, nie Regengüsse das Feuer der Altarscheite löschten, gehörte 
zu den zehn ständig sich am Jerusalemer Heiligtum zutragenden Wundern ?!. Alles dies sind 
Vorgänge, die die Anwesenheit der Gottheit beim Heiligtum und die Rechtmäßigkeit des 





1 Sie erfolgt unter Jakob Gen 354, unter Josua Jos 2423; ähnliches wird in der Sinaigeschichte berichtet 
Ex 32 2-3 336. 
2 Richt 94 833. 3 946. 

4 Gen 167 ff. (vgl. 2114 ff.) 221 ff. 2811 ff. 325 ff. Ex 19 ff. (bes. 1912 f. 244); Richt 611 ff.» ff. u. 6. 
5 Erbt in OLZ 1913 341—343 im Anschluß an Winckler. Es geht dem Helden wie Parsifal: Unwissend 
kann es nur geschehn Wer immer soll die Burg ersehn. 
6 Gen 2816. 7 3225-32 Jos 5 13—15. 

8 p Targum Gen 820; Pirge RE 31 (Friedlander Pirk@... translated, London 1916 S. 227). 

9 Pirge RE 23 (Friedlander 171) vgl. 31 (Friedlander 227); weiteres Material Friedlander 1718; 2272. 

10 Pirge RE 31 (Friedl. 227), 23 (Friedl. 171). 

11 Mudschir ed-din S. 9-10 (Hartmann Der Felsendom in Jerusalem und seine Geschichte, Straßburg 
1909 S. 11). ei 
12 Pirge RE 31 (Friedl. 225); eine Wolke war an den Berg gebunden nach GenR 56 (Str-B I 83). 

13 GenR. 77 (zu Gen 2812); Mudschir ed-din S. 8 (Hartmann, S. 11; s. oben Anm. 11). 

14 1 Chron 2115; 2 Sam 2416. 15 1 Chron 2126. 16 ExR 52 (Str-BII 411, 
47 Testament Salomos 2 ff.; At-Tabari (Chronique de Tabari, traduite par Zotenberg, Paris 1867 I 431) 
unter Berufung auf Sure 3836. 

18 2 Chron 71. 19 ExR 8 u. ö. (Str-B II 707). 

20 2 Makk 119—36, 21 Aboth 55. 
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Kultes bestätigen. — Von besonderem Belange dürften zwei bisher unveröffentliche Heilig- 
tumslegenden von En-Nebi-Müsä sein !; En-Nebi-Müsä ist der berühmte Wallfahrtsort der 
Mohammedaner Palästinas, ca. 20km östlich von Jerusalem, wo das Grab des Moses, das 
von Engeln auf seine Bitte aus dem Ostjordanland hierher herübergebracht worden sein soll, 
verehrt wird. In den Zeiten, als es noch keine Jordanbrücke gab, pflegten die Hirten, so 
lautet der erste Bericht, den Übergang über den Fluß mit ihren Herden so zu bewerkstelligen, 
daß sie zuerst einen Hammel ins Wasser stießen, der jedes Mal dem Nebi-Müsä geweiht 
wurde. War erst der Leithammel vorangegangen, so folgte die Herde von selbst. Einst nun 
kamen Beduinen beinahe verhungert zum Heiligtum des Moses. Sie treffen es zwar offen 
an, finden aber nirgends Nahrungsmittel. Da beten sie zum Nebi-Müsä und drohen ihm: 
‘Wenn du uns verhungern lassen willst, nun gut, so verhungern wir; aber wir werden dich 
am jüngsten Tage verklagen’. Darauf setzen sie sich in einen Kreis, um den Tod abzuwarten. 
Am Morgen jedoch hören sie ein Geräusch an der Tür, und als sie nachsehen, finden sie 
einen anscheinend verirrten Hammel. Sie sind gerettet; das Tier wird geschlachtet und ver- 
zehrt. Am Tage erscheinen Hirten, die fragen, ob nicht ein Hammel gesehen worden sei, 
und es stellt sich heraus, daß das bei der Jordanüberschreitung dem Nebi-Müsä geweihte 
Tier allein den Weg zum Heiligtum gefunden hatte. Der Heilige hatte seine. Anwesenheit 
bewiesen. — Die zweite Heiligtumserzählung von Nebi-Müsä lautet dahin, daß der Urgroß- 
vater des Ibrahim Klebo? jeden Abend am Grabe des Moses betete. Eines Nachts hörte er, 
daß sein Name dreimal gerufen wurde3 und eine Stimme ihm befahl: “Bete nicht beim 
Nebi-Müsä, daß Allah deine Gebete segne, sondern bete beim Propheten, daß Gott deine 
Gebete segne'. Das war die Stimme des Nebi-Müsä, der die Ehre an Mohammed, den 
Größeren, wies, und der Beweis, daß sich in der Tat sein Grab im Heiligtum befinde. Bei 
dieser Gattung von Heiligtumserzählungen, die die Echtheit beglaubigen, läßt sich kaum von 
einem ausgesprochenen Stil reden. Indes begegnen regelmäßig zwei Züge: 1. Der Kult am 
Heiligtum ist im Gang und 2. die Gottheit bekennt sich zu ihm und bekundet ihre Anwesenheit. 

Nun aber kann der Fall eintreten, daß ein. Heiligtum zerstört worden. ist, verfallen ist, 
in Vergessenheit geraten ist. Dann kommt nach altorientalischem Gesetze alles darauf an, 
daß die Wiederherstellung an der richtigen Stelle erfolgt‘. Sehr treffend drückt das der Be- 
ginn der 4. Salomo-Ode aus: 

1. „Niemand vertauscht deinen heiligen Ort, mein Gott, — keiner ist, der ihn verändern 
und ihn anderswohin stellen wird, 

9. weil er keine Macht über ihn hat. — Denn vor der Schöpfung der Orte hast du dein 
Heiligtum bedacht. 

3. Das ältere soll nicht mit dem geringeren tauschen“ 5. — Die volle Sicherheit nun, daß 
man sich an der richtigen Stelle befindet, und daß der Neubau dem Willen der Gottheit ent- 
spricht, kann nur eine Erneuerungserscheinung (Rekonstruktionstheophanie) ver- 
mitteln. An erster Stelle stehe ein alttestamentliches Beispiel, die Rekonstruktionstheophanie 


titten nn nn 


1 S. 162 Anm. 4. 2 Desgl. 3 Vgl. 1Sam 31—18; die Motive wiederholen sich. 

4 „Das Fundament eines Tempels darf nicht verändert werden, weil seine Abmessungen auf göttlicher 
Anordnung beruhen. Die Erneuerer eines Tempels ruhen nicht, bis sie die alten Fundamente aufgefunden 
haben.“ Friedrich Jeremias Semitische Völker in Chantepie, Lehrbuch der Religionsgeschichte I* 576. — 
Nach GenR 64 soll Hadrian vor dem Barkochbaaufstande die bereits erteilte Erlaubnis zum Wiederaufbau 
des Tempels in Jerusalem dadurch hinfällig gemacht haben, daß er verlangte, die Juden sollten den 
neuen Tempel entweder an anderer Stelle oder mit anderen Maßen herstellen. Diese Forderung kam 
einem Verbote des Neubaues gleich. 

5 Ode 41-3 (Greßmann in: Hennecke Neutest. Apokryphen?, Tübingen 1924 S. 489). 
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des Jerusalemer Heiligtums. Der Chronist und die gesamte spätere Zeit setzt die Tenne des 
Jebusiters Aravna und den Berg Morijja gleicht. Nach dieser Auffassung ist also die Gründung 
des Jerusalemer Heiligtums durch die Engelerscheinung bei der Isaakopferung und die Neu- 
benennung der Stätte durch Abraham erfolgt; dann ist die Stätte in Vergessenheit geraten 
und hat alltäglichen Zwecken als Tenne gedient. Erst dem König David wird nach Jahr- 
hunderten auf göttlichen Befehl die Stelle durch den Seher Gad wieder gezeigt?, und er 
erlebt hier die Erscheinung des Engels mit dem gezückten Schwert?. Er baut einen Altar, 
zu dem sich Gott durch Feuer, das er vom Himmel herabsendet, bekennt?, und Salomo baut 
an der wiedergefundenen heiligen Stätte den Tempel. Die Gottesoffenbarung hat die 
Verehrung der vergessenen heiligen Stätte wiederhergestellt. Drei Züge heben sich heraus: 
1. Die heilige Stätte ist vergessen. 2. Die Offenbarung der Gotiheit bewirkt die Wieder- 
findung. 3. Der altheilige Kultus wird erneuert. Es ist besonders auf den zweiten Zug 
zu achten; schon das erste Beispiel zeigt, daß das Eingreifen der Gottheit ein doppeltes ist, 
sie führt auf wunderbare Weise (Befehl des Engels durch Gad an David) zu der vergessenen 
heiligen Stätte, und sie offenbart sich dort (Engelerscheinung). — Es folge ein weiteres, 
spätjüdisches Beispiel für eine Erneuerungserscheinung®. Als Abraham den Besuch der drei 
Männer empfing, wollte er sie mit einem Kalbe bewirten”, aber das Tier entsprang ihm. 
Abraham eilte dem Tier nach und kam in eine Höhle, in die es geflohen war. Hier sah 
er Adam und Eva liegen, als ob sie schliefen, während entzündete Kerzen rings um sie 
standen, die einen wohlriechenden Duft gaben®. Es war die Makhpela-Höhle, die daraufhin 
Abraham von den Jebusitern (so!) kauft: das berühmte Weli von Hebron ist durch ein 
Wunder wiedergefunden. Wir beachten wiederum besonders das doppelte göttliche Ein- 
greifen: als Unwissender (Parsifalmotiv!) wird Abraham durch das Opfertier? zur vergessenen 
heiligen Stätte geleitet, und diese wird ihm durch eine Erscheinung kenntlich. gemacht. — 
Hieran sei ein mohammedanisches Beispiel gefügt!®. Der Sieg der Anhänger Mohammeds 
über die Griechen am Jarmuk hatte ihnen Syrien in die Hand gegeben. 637(8) mußte sich 
Jerusalem dem 2. Kalifen, ‘Omar ibn al-Hattäb, ergeben, der, wie sicher überliefert ist1!, 
die Kapitulation persönlich entgegennahm. Dabei soll sich Folgendes abgespielt haben: 
Mit viertausend schwertgegürteten Gefährten zieht der Kalife in die heilige Stadt ein und 
wendet sich an den Patricius mit der Forderung, ihm den Betort (masdschid) Davids zu 
zeigen. Dorthin nämlich ist Mohammed von Mekka aus entrückt worden !?, um dann hier 





1 2 Chron 31; Josephus ant 1 132 $ 226; 7 134 $ 333; ebenso die rabbinische Literatur. 

2 1 Chron 2lıs; 2 Sam 2418, 3 1 Chron 2lı5f; 2 Sam 2416. 4 1 Chron 21% 5 2 Chron 31ff, 
6 Pirge RE 36 (translated by Gerald Friedlander, London 1916 S. 275). 7 Gen 187. 

8 Die Stelle ist ein Beispiel für die Weli-Vorstellungen, von denen S. 147f. die Rede war. 

9 Ein beliebter Zug. So spannen die Philister zwei Kühe vor die Lade und da, wo die Tiere stehen bleiben, 
wird ein Altar errichtet (1 Sam 610-14); auch während der Wüstenwanderung scheint man sich nach dem 
Instinkt der die Lade ziehenden Tiere gerichtet zu haben; so wird Num 1033 zu verstehen sein. Die 
Araber errichten gelegentlich da ein Heiligtum, wo das zum Opfern bestimmte Schaf sich niederläßt. 
10 ’Abü ’l-Ma‘äli al-Muscharraf (11. Jahrhundert, Hartmann Der Tempelplatz in Jerusalem, Straßburg 1909 
S. 291); ferner Schriftsteller des 14. und 15. Jahrhunderts: Mutir (1351) c. VI, Sujütt c. IX und “Ulaimt 
S. 226f. (Gildemeister Die arabischen Nachrichten zur Geschichte der Harambauten ZDPV 13 (1890) 
S.1—24). Vgl. ferner Friedrich Jeremias Der Tempelplatz in Jerusalem in: Grenzbote II 1909 S. 625— 634. 
11 Vgl. At-Tabari’s Chronik (übersetzt von Zotenberg, Paris 1871 III 411—4). 

12 Sure 17, 1#f.; später wurde daraus die Geschichte der Himmelfahrt des Propheten, z. B. bei ‘Alt von 
Herät (1173 in Jerusalem, übers. von Schefers Archives de l’orient latin 11 S. 600) Le döme recouvre cette 
roche, sur laquelle le prophete est monte pour faire son voyage c£leste. Vgl. Sprenger Das Leben und 
die Lehre des Mohammad II 527f. Berlin 1862. 
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seine Himmelfahrt zu erleben; er hat seine Entrückung dem Kalifen — wohl in einer Vision — 
beschrieben, und dieser will hier einen Betort errichten. Der Patricius geleitet ihn zur 
al-kumana, der Grabeskirche, aber der heilige Ort, den “Omar sucht, sah anders aus. Auch 
die Stätte des Davidsgrabes auf dem Zion ist nicht die rechte. Da führt ihn der Patricius 
endlich zum Tempelplatz. 300 Jahre hat der heilige Felsen und seine Umgebung öde ge- 
legen, ja ist als Stätte eines Gottesgerichtes absichtlich mit Schutt und Unrat bedeckt worden, 
der bis zur Höhe der alten Torhallen reicht. „Da sagte er zu ihm: Wir können bloß kriechend 
eintreten. “Omar erwiderte: Wenn auch kriechend. Er kroch vor “Omar hin und ‘Omar kroch 
und seine Begleiter hinter ihm, bis sie auf den Hof hinauskamen und sich gerade auf- 
richteten. “Omar schaute in voller Betrachtung und blickte rechts und links. Dann sagte 
er: Allah ist groß; dies ist, bei dem, in dessen Hand meine Seele ist, der Betort Davids, 
von dem uns der Prophet erzählt hat, daß er nächtlich zu ihm gekommen“ 1, Das vergessene 
Heiligtum von Jerusalem ist wiedergefunden. Auch hier die doppelte Offenbarung: die Be- 
schreibung der heiligen Stätte und das Finden an einer Stelle, wo man sie am wenigsten er- 
wartet?. — Ein hellenistisches Beispiel, das sich bei Pausanias (um 170n. Chr.) findet, beschließe 
die Reihe3. Ungefähr gegen Anfang des 7. vorchristlichen Jahrhunderts? kämpfen die 
Messenier gegen die Spartaner um ihre innere Unabhängigkeit, und ein Seher namens 
Theoklos teilt dem Volksführer der Messenier, Aristomenes, die Unvermeidlichkeit des Unter- 
ganges mit 5; dieser hat einen Talisman, dessen Vernichtung nach einem Orakel des Lykos, 
des Stammvaters der Lykomiden, der den Kult der Großen Göttinnen von Eleusis in Messenien 
eingeführt haben soll®, den Untergang Messeniens nach sich gezogen hätte, während die 
Erhaltung die Gewähr für eine sichere Zukunft bieten sollte”. Aristomenes vergräbt bei 
Nacht den Talisman auf dem Gipfel des Berges Ithome, des Ursprungsberges der Messenier, 
der damals schon in feindlicher Hand war®. Nach drei Jahrhunderten der Versklavung 
ersteht um die Mitte des vierten vorchristlichen Jahrhunderts den Messeniern der Befreier 
in der Gestalt des Thebaners Epaminondas; die Wiederherstellung des messenischen Staates 
mit der Hauptstadt Messene um den Ithome als Akropolis wird einem Argiver namens 
Epiteles übertragen®. Dieser erhält im Traume den Befehl, auf den Ithome zu gehen, wo 


1 Gildemeister ZDPV 13S.7—8. 

2 Eine Wendung im christlichen Sinne gibt der Geschichte der 940 gestorbene melchitische Patriarch von 
Alexandrien, Eutychius, in seinen Annalen PG 1111099 Aperta ergo ipsi porta urbem ingressus Omar 
cum comitibus suis sedit in penetrali (templi) Resurrectionis. Cumque adesset tempus precationis, dixit 
Sophronio patriarchae (so!): Orare cupio. Cui patriarcha: O imperator fidelium, eo quo es loco, ora. 
Dixit Omar: Nolo hic orare. Educto ergo ad templum Constantini tegetem proiecit in templi medio; at 
Omar: Nec hic, inquit, orare volo. Egressusque ad gradus, qui sunt ad portam ecclesiae sancti Constantini, 
qua orientem respicit, ibi solus super gradus oravit. ‘Omar hat aus Rücksicht gegen die Christen gehandelt; 
der sekundäre Charakter dieser Renzension zeigt sich schon darin, daß aus dem Patricius der Patriarch 
geworden ist. 

3 Pausaniae Graeciae descriptio, herausgegeben von Spiro, Leipzig 1903, liber IV Messeniaca; vgl. 
Zelinski Die Religion des Hellenismus, Petersburg 1922 (im vorliegenden Heft von Pohrt besprochen). 
4 D.h. im zweiten messenischen Kriege, so die Datierung des Pausanias und anderer; tatsächlich wird 
Aristomenes dem 3. messenischen Kriege (um 490) zuzuweisen sein. 

5 Pausanias, Mess. 4 203; Theoklos beruft sich auf ein Orakel der Pythia. 

6 4 16 zıw ÖE releriv ı&v Meydiwv deiv Avxos ... noonyayev eis nAcov Tunis. 

74 204 xl iv ydo rı Ev dnogontw rois Meoonvloıs, Zuelhe Ö& dpavıodev Önoßgöxiov mv Meoonpnv 
xodwyew rov ndvra alöva, gvlaxdev ÖE ol Adxov tod Ilavölovos xononuol Meoonvlovg Eheyov Xoov@ note 
dvaowosodaı mv Xagav. 

8 4 204. 

9 4 267. 


ATTEAOX I | 12 


168 Joachim Jeremias 





er eine Eibe und eine Myrte nebeneinander finden werde; zwischen den Bäumen solle er 
die Erde aufgraben!. Epiteles gehorcht und findet eine eherne Urne, die, auf ganz dünn aus- 
geklopftem Zinn aufgezeichnet, die Satzung der Mysterien der großen Göttinnen birgt?. Dieses 
war der Talisman des Aristomenes. Die Mysterien der eleusinischen Göttinnen werden darauf 
im Karnasischen Haine3 wiederhergestellt. Auch hier finden wir die doppelte Offenbarung: 
die im Traum gegebene Anweisung und das Wiederfinden des heiligen Symbols. 


Nun aber, und damit stehen wir am entscheidenden Punkte unserer gesamten Unter- 
suchung, blickt in den Erneuerungserzählungen fast stets durch, daß tatsächlich die heilige 
Stätte sehr wohl bekannt ist. Am deutlichsten ist das bei dem mohammedanischen Beispiel. 
Der mohammedanische Eroberer legt die Hand auf das uralte Heiligtum von Jerusalem — 
das allein ist der geschichtliche Hintergrund. Es kann keine Rede davon sein, daß man 
637 in Jerusalem vergessen hätte, wo der Betplatz Davids lag — die Mauerreste und Turm- 
zinnen* des ehemaligen jüdischen Heiligtums waren ständige stumme Zeugen. Trotzdem 
wird berichtet, daß man die Stätte nicht mehr kennt; so erfordert es der Stil. Nicht 
anders liegt es bei der alttestamentlichen Heiligtumserzählung. Der israelitische Eroberer 
übernimmt das Jebusiterheiligtum — das ist hier der geschichtliche Hintergrund. Wenn die 
spätere Zeit daraus die Erneuerung eines vergessenen altisraelitischen Heiligtums macht, im 
Widerspruch zur Geschichte, so ist das Stil. In dem hellenistischen Bericht handelt es sich 
um die Erneuerung des alten heimischen Kultes nach langer Fremdherrschaft; die Neu- 
gründung des Staates tritt in ein bedeutsameres Licht, wenn die Überlieferung vollkommen 
abgerissen ist und das Symbol des Heiligtums durch ein Wunder wiedergefunden wird. Das 
angebliche Vergessensein des Heiligtums gehört zum Stil und ist jeweils der 
Beweis dafür, daß man die Stätte noch genau gekannt hat, und daß beim Neu- 
bau die unerläßliche Voraussetzung, daß er an der altheiligen Stätte steht, 
gewahrt ist. 


2A 
Kehren wir zu unserer Besprechung der Echtheit der christlichen heiligen Stätten zurück. 
Wir hatten die Überlieferungskette bis auf Konstantin verfolgt und keinen Anlaß zum Zweifel, 
wohl aber starke Gründe für ihre Zuverlässigkeit gefunden. Wie vereinbart sich damit der 
Bericht des Eusebios und der anderen Schriftsteller, der die Wiederfindung des Grabes, 








© 


1 4 267 toörov oöv Töv Ävöoa Exelevev Ö Öveıpos, Evda üv räs ’Idouns even nepvxviav oullaxa xal 
Hvgolvnv, TO uEoov dgdfavra aur@v dvaadcaı iv yoadv' xduvew yag Ev T® xalxd xadeıpyusvnv daldum 
»al non Aunoyvxsiv abınv [wohl Anspielung auf die eleusinische Gottheit]. 

2 4 268 dvol&as öde söge xaooltegov Eimlaouevov Es ro Asnıdrarov' Enellinto dE Woneo ra PıßAla. 
’Evraoda zöv Meyalov Veiv Eykyganıo N telern, xal Toüro Tv nagaxaradıjan Tod Apıorouevovc. 

3 4 335. 


4 Pilger von Bordeaux, JH 219f. Ibi est angulus turris excelsissimae, ubi dominus ascendit, et dixit 
ei his, qui temptabat eum ... Diesen Eckturm, vermutlich ist es der südöstliche, erwähnen ferner der 
Bischof von Lyon Eucherius (um 440), dessen Werk eine Zusammenstellung aus schriftlichen und münd- 
lichen Quellen ist, IH 12617— 20 parietis unius in ruinis quaedam pinna superest. Theodosius (um 530) 
IH 1428; 1434f. Breviarius de Hierosolyma (vor 570) IH 1559—10. — Ruinas templi Salomonis 
und porticum Salomonis erwähnt der Anonymus des Antoninus Placentinus (570) IH 1755f. 20620 f. — 
Der Anonymus des Petrus Diakonus IH 10822—28 berichtet duae tantum pinnae permanent, nämlich 
außer dem Versuchungsturm ein kleinerer. Es handelt sich hier um eine alte Quelle des Petrus Diakonus. — 


Ruinen der Tempelmauern läßt auch die dem 6. Jahrhundert angehörige Madabakarte, deren Original ich 
1913 in Madaba sah, erkennen. 
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Golgothas und des Kreuzes als ein unerwartetes göttliches Wunder schildert? Antwort: 
Es handelt sich um ein typisches Beispiel für eine Erneuerungserscheinung. 


Golgotha und heiliges Grab sind ein Heiligtum im morgenländischen Sinne. Das Grab 
ist eine seit Weltbeginn! heilige Stätte; Golgotha ist, so belehren uns die in der alten Zeit 
von christlicher Seite mit ihm verknüpften Vorstellungen, der Mittelpunkt der Welt, hier ist 
Adams Körper bzw. sein Schädel begraben, hier stand einst der Altar Melchisedeks und 
Abrahams. Aber ihre wahre Heiligkeit haben die Stätten erst erhalten, als Christus auf Golgotha 
starb, und als er von der „allerheiligsten Grotte“ ? aus auferstand. Tod und Auferstehung 
Jesu sind für das Heiligtum im Sinne der Zeit die Gründungsoffenbarung (Initiations- 
theophanie). Christus bekennt sich auch weiterhin zu den heiligen Stätten und bekundet 
seine Gegenwart. Von Golgotha berichtet Cyrill 3, daß im Jahre 357 über der Stätte ein 
großes leuchtendes Kreuz erschienen sei, das bis zum Ölberg reichte und von der ganzen Stadt 
gesehen wurde; die alten Pilger erzählen, daß bei der Verehrung der Kreuzesreliquie ein 
Stern am Himmel erschien, und daß Ölflaschen, die mit dem Kreuze in Verbindung gebracht 
wurden, überschäumten®. Beim Grab ereignet sich alljährlich das Ostersonnabendwunder, 
daß das heilige Feuer aus dem Grabe hervorbricht: noch heute zieht dieses Wunder Tau- 
sende von Pilgern aus aller Welt nach Jerusalemd. Das sind Bestätigungserscheinungen 
(Legitimationstheophanien). Nun aber waren die heiligen Stätten 134—326 n. Chr., also fast 
200 Jahre, in heidnischer Hand gewesen. Die Erneuerungsers cheinung (Rekonstruktions- 
theophanie) gibt die göttliche Ermächtigung zum Bau des Heiligtums. Die Offenbarung ist, 
wie der Stil erwarten läßt, eine doppelte: dem göttlichen Hinweis auf die heilige Stätte 
folgt das Wunder des Wiederfindens; so ist bereits der älteste Bericht, der des Eusebios, 
aufgebaut. Schon die Absicht Konstantins, das Heiligtum zu errichten, geht auf göttliche 
Einwirkung und auf Antrieb des Heilands zurück®. „Im Besitze des heiligen Geistes“ 
erkennt der Kaiser, daß die heilige Stätte da liegen muß, wo die Heiden ihren Tempel gebaut 
haben, und „nach Anrufung des göttlichen Beistandes“ läßt er ihn beseitigen’. „Wiederum 
in göttlicher Begeisterung“ läßt der Kaiser den Boden tief aufgraben®. Dann tritt bei den 
Grabungen als das Erkennungszeichen, das die Echtheit der Stätte beweist, das Grab zu- 
tage — ein Wunder, einer Auferweckung gleichzusetzen, das die Geschichtlichkeit der Auf- 


1 Eusebios, Vita Constantini II 30 (Heikel 918.10). Paula et Eustochium ep. 46 (CSEL 54334) cuius 
sepulchri gloriam multo ante, quam excideretur a Joseph [von Arimathia], scimus Esaiae [1110) vaticinio 
prophetatarn. 

2 Vita Const. III 28. 

3 Ep. ad Constantium PG 33 1165-1176. Über die Abfassungszeit vgl. Heisenberg Grabeskirche und 
Apostelkirche I, Leipzig 1908 S. 85 ff. Zum Lichtkreuz vgl. Joh-Akten c. 98. 


entinus IH 17217 ff., 204% ff. Das Wunder begegnet um 570 in Poitiers, 


4 Anonymus des Antoninus Plac 
z Das heilige Feuer in der Grabeskirche, PJB 13 


wohin es von Jerusalem gewandert ist, vgl. Schmalt 
(1917) S. 57 f. 

5 Das Wunder ist zuerst 570 mit Sicherh 
6 Eusebios, Vita Const. III 25 Heikel 89 16-18 ön’ auroö Toü owrnjgog dvaxıındeis T® mweuuarı. 

7 III 26 Heikel 9014-20 nveduarı yoöv »droyos Bel xugov adröv dxeivov öv Öeönimuevov ndoaıs OÖ 
»adapais Ülaıs Exdo@v Enıßoviais naraxengipdaı Andn re nal dyvola napadedouevov od nagıöov, oddE 
cn ıow alılav napaywenoas anlg, Deöv tov adtod ovveoyov Enımaleoduevos xadalpeodaı goOTdTTEI, 
adınv ön udhıora zıv dns tüv Exdodv uewaouevnv dnoAadoaı Öeiv olduevog wg Tod navayddov dr auroü 


eit nachweisbar, ist aber sicher älter (Schmaltz ebenda, S. 53 ff.) 


ueyahovoylag. 


8 III 27 Heikel 9026 nahm Ö’Erudeidoag Baoıkeög ... 
12* 
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erstehung Jesu bestätigt!, das alles menschliche Fassungsvermögen übersteigt?, und das die 
göttliche Ermächtigung zur Herstellung des Heiligtums gibt. 


Fama crescit eundo. Die Folgezeit hat das Bedürfnis, das göttliche Wunder bei der 
Wiederfindung der heiligen Stätten zu steigern; das geschieht in der noch im vierten Jahr- 
hundert entstandenen Kreuzauffindungslegende. Sie liegt in drei Fassungen vor: Helena- 
Erzählung (H), Cyriakus-Erzählung (C) und Protonike-Erzählung (P). Die älteste Fassung 
bietet die Helena-Erzählung, die im Abendlande ihre Heimat hat, und zwar in der Form, 
die sie 395 bei Ambrosius hat (Hı)?. Danach gibt der heilige Geist Helena ein*, sich auf 
die Suche nach dem Kreuzesholze zu begeben. Sie findet drei Kreuze, ohne daß das echte 
kenntlich ist; ein Eingreifen des heiligen Geistes® erinnert an die mit dem Herrn gekreu- 
zigten Schächer und in der Tat findet sich an dem mittleren Kreuze die Überschrift, die es 
als das Herrenkreuz ausweist. ‚Und weil Christus bereits eine Frau, nämlich Maria, heim- 
gesucht hatte, so suchte der Geist Helena heim und lehrte sie, was die Frau nicht wußte, 
und führte sie auf einen Weg, den ein Sterblicher nicht wissen konnte‘: sie sucht die 
Nägel, mit denen der Herr gekreuzigt worden war, und findet sie. Das Wunder ist gesteigert 
gegenüber Eusebios durch die Findung des Kreuzes — wir erinnern uns, daß auch in der 
mohammedanischen Erneuerungserscheinung eine Dreizahl von Heiligtümern zur Auswahl 
stand — und durch Einfügung neuer Erkennungszeichen: der Kreuzesinschrift und der Nägel. — 
Die Helena-Erzählung wurde in den nächsten Jahren ausgestaltet (H2)?. Nach dieser erweiterten 
Fassung von H erfolgt der Hinweis auf die heiligen Stätten in wunderbarer Weise 8; auch ist 
nicht mehr genau feststellbar, zu welchem Kreuze der Titel gehört, und es herrscht Ratlosig- 


1 III 28 Heikel 9030—917 &g 6° Eregov dvd” Eregov oroıyeiov 6 nard Padovs ns ys dvepdrn x@oos, add 
ön Aoımöv TO 0EuvoV xal navdyıov TS OWTnglov dvaotdoswg Haprögıov ag’ EAnida näcav Avspalvero. xal 
rö/te] äyıov av Aylwv Ävroov iv Öuolav Tijs Tod owrngos Avaßımdosws änehdußavev einöva. lo werd 
mv Ev oXdTw xardövow addız Eni TO PT nooneı nal Tois Eni Deav dpıxouevors Evagyf) nooeixev 6oav 
Tov adrodı nengayusvav davudrwv nv ioroglav. 

2 III 30 Heikel 9130 f. ... &ni ToooVrw näcav avdownivov Aoyıouod Kwontunv Piow N Tod Üauuaros 
Tovrov nlorıs Öneoßaiveı, 60@. ... . 

3 Oratio de obitu Theodosii c. 43—47, gehalten am 26. Februar 395, PG 161a00fi. Daß H die älteste 
Fassung ist, geht schon daraus hervor, daß diese Form gegen 400 in stark abweichenden Fassungen 
verbreitet ist; sodann spricht für das Alter, daß H dem besprochenen Eusebios-Berichte am nächsten 
steht: hier wird römischer Aphroditekult an den heiligen Stätten bezeugt und der Ort durch göttliche 
Erleuchtung gefunden; ferner ist in H das Wunder am wenigsten gesteigert: die Echtheit des Kreuzes 
wird am Titel bzw. der Heilung einer todkranken Frau erwiesen, später (C,P) durch eine Totenerweckung. 
Endlich wird die Priorität der abendländischen Auffindungslegende (H) gegenüber der morgenländischen 
(C, P) dadurch kenntlich, daß das Morgenland des gesamten vierten Jahrhunderts (Eusebios, Ephräm, 
Athanasius, Cyrill von Jerusalem, die drei großen Kappadokier, Chrysostomos) nichts davon weiß, daß 
Helena das Kreuz gefunden haben soll (vgl. Straubinger Die Kreuzauffindungslegende, Paderborn 1912 
S. 78 f); das weist auf das Abendland als Heimat der Legende hin. 

4 c.43 PG 16 140 infudit ei Spiritus, ut lignum crucis requireret. 

5 c.45 PG 161401 sed certum indaginem Spiritus sanctus inspirat. 

6 Ebenda: et'quia iam feminam visitaverat Christus in Maria, Spiritus in Helena visitavit: docuit eam, 
quod mulier ignorabat, et deduxit in viam, quam mortalis scire non poterat. 

7 Rufin he 17, Mommsen 969 f.; Socrates he 117, PG 67 117-121; Theodoret he 117 Parmentier, Leipzig 1911, 
S. 61—64; Sozomenos he 21, Hussey 1860 I 101 ff. (abgesehen von den Einschüben aus der Cyriakus- 
Erzählung); auch Alexander von Salamis, De inventione crucis, PG 8734061 gehört im wesentlichen 
hierher. 

8 Rufin: cum .... religiosa femina properasset ad locum caelesti sibi indicio designatum, Socrates: xai 
Övoxsodg uEv, oiv ÖE Och edoloxeı. Sozomenos: Tod Geo Enuöelkavros dıa onuelwv al dvsigdtwv. 
Alexander von Salamis: auf das Gebet des Bischofs und seiner Umgebung &öelxdn Beödev 6 Tönoc. 
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keit darüber, wie das echte Kreuz ermittelt werden soll. Da berührt der Bischof der Stadt, 
Makarios, unter Gebet eine todkranke Frau mit den drei Kreuzen, und bei der Berührung 
mit dem dritten erlangt sie plötzlich ihre Gesundheit wieder. Eine weitere Steigerung: 
das Kreuzprobewunder. — Um 400 ist die Kreuzauffindungslegende nach dem Morgenlande 
gewandert und hat dort ihre Ausgestaltung zur Cyriakus-Erzählung erlebt (C)!. Nach dieser 
kennt ein Jude, namens Judas, die heilige Stätte, deren Lage ihm von seinem Großvater als 
Geheimnis überliefert worden ist. Judas wird gezwungen, den Ort zu zeigen; da er ihn 
nicht genau kennt, bittet er um ein göttliches Wunder. ‚Als Judas so gebetet hatte, erfolgte 
sofort ein Erdbeben, und eine Fülle von herrlich duftenden Wohlgerüchen stieg von der 
Stätte empor?.“ Die Kreuzprobe erfolgt durch Erweckung eines toten Jünglings? in der 
Mitte der Stadt um die 9. Stunde.* Später geben sich die Nägel durch ein wunderbares 
Licht zu erkennen5. Die Steigerung ist deutlich: wunderbare Geschehnisse an der heiligen 
Stätte, die Todkranke durch einen Toten ersetzt. — In Syrien hat sich aus C die Protonike- 
Erzählung (P) noch vor 430 herausgebildet6. Nach ihr war es Protonike, die Gemahlin 
des Claudius (41—54), die, bewogen durch Predigten des Petrus, nach Jerusalem kam, um 
die heiligen Stätten und das Kreuz zu suchen. Von dem Herrenbruder Jakobus erfährt sie, 
daß die Juden die heiligen Stätten in der Gewalt haben, und nimmt sie ihnen. Drei Kreuze 
werden in dem Grabe gefunden, und das echte erweckt die soeben am heiligen Grabe ohne 
Krankheit gestorbene Tochter der Kaiserin. Eine neue Steigerung: ad hoc muß ein Todes- 
fall eintreten, damit das echte Kreuz sich kundtun kann. 





1 Eine Übergangsstufe von H zu C stellt der Bericht des Paulinus von Nola ep. 314-6ad Severum, ESEL 29 
S. 271f. dar; denn wie bei H bewirkt Helena die Findung — iussit ilico urgente sine dubio conceptae 
revelationis instinctu in ipsum locum operam fossionis accingi —; andererseits weisen ihr vorher die 
Juden den Weg: tum omnium una de loco testificatione confirmata est; von einer gefundenen Kreuzes- 
Inschrift ist nicht die Rede; das Kreuz-Probewunder wird an einem Toten vollzogen — lauter Züge, 
die für C bezeichnend sind. — Den syrischen (in deutscher Übersetzung), den lateinischen und den 
griechischen Text von C bietet Straubinger (S.170 Anm.3) S.15—49 nebeneinander. Auf C nimmt Sozomenos 
Bezug mit den Worten ’Ey&verö ye up Önkos 6 T6nog ... &s Ev tıves Akyovom, avöoos Eßoatov T@v 
dva zw Em olxodvrwv Eu nargpas ygapijis saraunmvdoavros. Das Alter (um 400) ergibt sich aus Paulinus 
von Nola, dessen Brief um 402 geschrieben ist, und aus der Priorität gegenüber der vor 430 entstandenen 
Rezension P. 

2 Straubinger 36: xai taura ed£auevov tod ’Tovda eidewg Eoeiodn 6 Tönog xai nAmdog vanvod dowudwv 
edwölasg dvEßn Er TOD Tonov. 

3 So auch der Breviarius de Hierosolyma IH 15316 (Cod. Sangallensis); Arkulf-Adamnanus IH 23912 ff; 
ihm folgt Baeda (vor 731) IH 3073 ff. 

4 Todesstunde Jesu, Mk 1534. 

5 Straubinger 44f. doneg yag 16 is doranng peyyos eidauev Eruldupav To tonw, ol ÖE MAoı Elampav 
BorLEE X0vood Ölunv E£aoTodnttovtes. 

6 Syrischer Text in Übersetzung bei Straubinger 87-92. Schon die Steigerung der Vorgänge ins Groteske 
(die ad hoc sterbende Prinzessin; die Unsicherheit über die heiligen Stätten beseitigt; Judas durch den 
Herrenbruder ersetzt) zeigt, daß P die späteste Rezension ist. Ebenso die Ungeheuerlichkeit der geschicht- 
lichen Situation, die wohl nur so zu erklären ist, daß aus der Helena des 4. Jahrhunderts Helena von 
Adiabene geworden ist, und diese wieder zu Berenike-Veronika-Protonike (vgl. Straubinger 100 f.); damit 
aber ist schon Bekanntschaft mit C erwiesen, denn von C stammt Jakobus-Judas und Protonike-Helena. — 
Das Alter bestimmt sich dadurch, daß P in der zwischen 400 und 430 anzusetzenden (vgl. Baumstark 
Geschichte der syr. Literatur, Bonn 1922 S. 28) Doctrina Addaei zuerst begegnet. — Es ergibt sich also 
folgende Entwicklungslinie der Kreuzauffindungslegende, wenn man als das letzte Glied die in der syrischen 
Literatur herrschend gewordene Form anfügt, die P und C derart kombiniert, daß sie eine doppelte Kreuz- 
findung in apostolischer und in konstantinischer Zeit berichtet (PC): H1—-H2 — Paulinus von Nola — 
c—P—PC. 
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Und doch! Trotz der ständigen Steigerung des Wunderbaren haben alle vier eben be- 
sprochenen Fassungen der Grab-Golgotha -Rekonstruktionstheophanie (Eusebios H.>CiB) 
hinter allem Rankenwerk der Legende versteckt, die Erinnerung daran bewahrt, daß man in 
Jerusalem die heiligen Stätten noch gekannt hat. Nach Eusebios war die heilige Stätte daran 
kenntlich, daß die Heiden sie durch den Aphroditetempel entweiht hatten; Ambrosius (Hı) 
weiß überhaupt nichts davon, daß die Lage der heiligen Stätten unbekannt gewesen sei; 
Rufin (Ha) sagt, daß der Ort paene oblivioni datus fuerat; Socrates (H2) sagt, Helena habe 
die Entweihung durch den heidnischen Tempel in Erfahrung gebracht; „als Helena sah, daß 
jene Stätte des gemeinsamen Heiles die Verunstaltung erfahren hatte“, sagt Theodoret 
(Ha); und P setzt voraus, daß das Grab allgemein bekannt war. Von besonderer Wichtig- 
keit sind die Angaben der Cyriakus-Erzählung. Hier führt nämlich Judas-Cyriakus, worauf 
Schlatter! aufmerksam gemacht hat, ein seltsames Doppelleben; die folgende Übersicht möge 
das veranschaulichen. 


1. Er ist Jerusalemer gesetzestreuer 1. Die Familie des Judas hat von An- 
Jude. fang an an Jesus als den Messias 
geglaubt. Er ist also Christ. Später 
wird er Bischof von Jerusalem und 

erhält den Namen Cyriakus. 

2. Er lebt zur Zeit Helenas. 2. Er ist Großneffe des Stephanus, ge- 
hört also der dritten christlichen Ge- 
neration an?. 

3. Er fordert die Juden auf, die Stätte 3. Vom Großvater Zachäus her ist in 
des Kreuzes nicht zu verraten, falls der Familie die Weisung überliefert 
jemand sie kennen sollte. worden, die Stätte zu zeigen, falls 

das Kreuz gesucht werde. 

4. Er sagt der Kaiserin, daß es Denk- 4. Er sagt, daß es solche Denkwürdig- 
würdigkeiten über die Lage von Gol- keiten gäbe. 
gotha nicht gäbe. 

5. Erversichert, denOrt nicht zukennen. 5. Die Juden sagen von ihm, daß er 
den Ort kenne und machen ihn He- 
lena als den namhaft, der sie führen 
kann. 


Die Lösung des Rätsels wird mit Schlatter darin zu sehen sein, daß es sich ursprünglich 
um Judas, den letzten judenchristlichen Leiter der Jerusalemer Gemeinde vor dem Barkochba- 
aufstande, gehandelt hat, den der Beiname Cyriakus als Herrenverwandten kennzeichnet. Das 
barbarische Mißverständnis der Legende hat Judas Cyriakus in einen Juden Judas und einen 
Christen Cyriakus zerteilt. P hat eine Erinnerung an den wahren Sachverhalt bewahrt, wenn 
hier an die Stelle des Herrenverwandten (Cyriakus) Judas der größere Herrenverwandte Jakobus 
tritt. Das heißt also: die in Aelia bewahrte Überlieferung über die heiligen Stätten hat sich 
mit Bewußtsein auf die Leute berufen, die sie zuletzt vor ihrer Entweihung und Unkenntlich- 
machung gesehen hatten: das aber war die judenchristliche Gemeinde vor dem Barkochba- 
Aufstande, und als ihr Vertreter wurde ihr letzter Leiter, Judas, genannt. Der letzte Herren- 


1 Schlatter Die Kirche Jerusalems vom Jahre 70—130, Gütersloh 1898 S.57 ff. 


2 So 2 syrische und 2 griechische Texte, die Lateiner machen Judas gar zum Bruder des Stephanus, 
vgl. Straubinger 54 f. 


Wo lag Golgotha und das Heilige Grab? 173 





verwandte, von dem die Geschichte weiß, war der alten Kirche der Bürge für die 
Echtheit der unter Konstantin von heidnischer Entweihung gereinigten heiligen Stätten. 

Eusebiosbericht wie Kreuzauffindungslegenden sind im Stil der Rekonstruktions-Theo- 
phanien abgefaßt, lassen aber erkennen, daß in Wahrheit die Lage des gesuchten Heiligtums 
noch genau bekannt und. wohl verbürgt war, das war das Ergebnis unserer formgeschicht- 
lichen Untersuchung. Damit aber ist der Hauptzeuge für die Unechtheit der unter Konstantin 
aufgedeckten heiligen Stätten zu einem Kronzeugen für die Echtheit geworden. Im Stile 
morgenländischer Erneuerungserscheinungen heißt die Angabe, daß die Wiederentdeckung des 
Heiligtums ein Wunder ist, nicht: die Überlieferung ist verloren gegangen, sondern im 
Gegenteil: die Überlieferung ist erhalten geblieben !. 

Die Geschichte der Überlieferung über Golgotha und das heilige Grab 
zeigt, daß ihre Stätte mit Recht in der heutigen Grabeskirche gesucht wird. 

Joachim Jeremias. 

1 Mit den vorstehenden Untersuchungen liegt auch die Baugeschichte der Grabeskirche im Grundzuge 
fest. Das Heiligtum muß an der altheiligen Stätte erneuert werden; dann ist auch die — auch aus anderen 
Gründen abzulehnende — Behauptung Heisenbergs in seinem bedeutenden Werke über die Grabeskirche 
(Grabeskirche und Apostelkirche I Leipzig 1908) nicht haltbar, daß Grab und Golgotha erst durch den 
Neubau des Modestus (616—626) an ihre heutige Stelle verlegt worden seien, während im Konstantin- 
bau der Felsen Golgotha an der Stelle der jetzigen „Weltmitte“ (in der griechischen Kirche), das Grab 
dagegen da, wo jetzt die Helenakapelle liegt, gezeigt worden sei. Die Annahme einer solchen „Ver- 
legung‘“ während des Neubaues widerspricht den ungeschriebenen religiösen Gesetzen des Morgen- 


landes. Der Melchisedek-Altar hat zwar seinen Ort im Modestusbau wahrscheinlich gewechselt, aber 
hier liegt ein besonderer Grund vor: er wurde durch die mächtigere Adams-Legende verdrängt. 
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Bücherhinweise. 


Th. F. Zelinski: penmrin ansımumsma [Die Religion des Hellenismus] Petrograd Aka- 
demia 1922. II 134 S. 

„Eigentlich ist die antike Religion das Alte Testament unseres Christentums“; diese 
Formel hat der bekannte Gelehrte aufgestellt und will in sechs darstellenden Arbeiten seine 
These erhärten. In fortlaufendem Längsschnitt die Einmündung der antiken Religion ins 
Christentum darzustellen, lehnt er als unmöglich ab und wählt statt dessen sechs Quer- 
schnitte: 1. Die altgriechische Religion (V. u. IV. Jhrh.); 2. die Religion des Hellenismus 
(I. Jhrh. vor Chr.); 3. Hellenismus und Judaismus (I. Jhrh. vor Chr.); 4. die Religion des 
republikanischen Rom (I. Jahrh. vor Chr.); 5. die Religion des römischen Kaiserreiches im 
Zeitalter Diokletians; 6. die Religion des Christentums nach Abschluß des arianischen 
Streites. Die Bände 1 u. 2 sind erschienen, und der zweite liegt dieser Besprechung vor. 

Zum Inhalt. Kap.I. Einführung. Der Übergang vom Hellenentum zum Hellenis- 
mus geht allmählich vor sich; das Zusammengehörigkeitsbewußtsein der hell. Stämme gegen- 
über den Barbaren wächst. Plato und seine Akademie, Isokrates und seine Rhetorenschule, 
Aristoteles und sein Lykeion — das sind die Mittelpunkte, von denen jene Auslese von Kultur- 
trägern gespeist und geschult war, die den griechischen Gedanken im Gefolge Alexanders d. Gr. 
in den Orient trugen. Nach dem Tode Alexanders ist um 240 die Bildung der Diadochen- 
reiche wesentlich abgeschlossen: 1. Makedonien, gewissermaßen ein geeintes hellenistisches 
und monarchisches Hellas; 2. Thrako-Phrygien, zunächst durch den Galliereinbruch auf Per- 
gamon beschränkt, sodann aber nach Rückeroberung der verlorenen Gebiete für die Helleni- 
sierung des näheren Anatolien höchst bedeutsam; 3. das Seleukidenreich, seit 240 auf Syrien 
beschränkt; hier der Hellenismus unter dem Einfluß des erschlaffenden Klimas in eigenartige 
Form abgewandelt (Antiochener den heutigen Levantinern vergleichbar); 4. Ägypten (d. h. 
kulturell Alexandria); hier erhob sich bald gegen die dünne griechische Oberschicht die 
nationale ägyptische Kultur, und unter dem Deckmantel der griechischen Sprache lebte die 
bodenständige ägyptische Kultur (freilich hellenistisch infiziert) wieder auf. — Solcherart um- 
gaben die hellenistischen Reiche im Halbkreis das Mutterland und 100 Jahre nach Alexander 
begann der Hellenismus auch nach Westen sich zu wenden. Im II. u. I. Jhrh. hat der Sieges- 
zug Roms die Hellenisierung auch des westlichen Mittelmeerbeckens beschleunigt. Damit 
ist der Kreis geschlossen, und 300 Jahre nach Alexander ist die Auflösung seines griechi- 
schen Weltreiches in ein griechisch-römisches vollzogen. 

Kap. II. Mysterienreligion. Im hellenischen Polytheismus sind zwei Strömungen 
zu unterscheiden: 1. eine Oberströmung, die offizielle Religion, die Teilnahme durch nichts 
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weiter bedingt, als etwa die Zugehörigkeit zur entsprechenden bürgerlichen Gemeinschaft; 
2. eine geheime Unterströmung; wer an dieser Religion teilnehmen will, bedarf einer be- 
sonderen, streng geheimgehaltenen Weihe (eleusinische und dionysisch-orphische Mysterien). 
Dort Zeus und seine in ewigem Licht lebende olympische Familie, hier die Erde und Finsternis 
voll unheimlicher, gleichzeitig aber auch tröstlicher Geheimnisse. Wir leben unter den all- 
sehenden Augen des Zeus und der übrigen Olympier, im Tode aber verfallen wir der Macht 
der chthonischen Götter. Dieser Dualismus (erst im Christentum überwunden) ist im Be- 
wußtsein der Griechen tief eingewurzelt. Die griechischen Mysterien beantworten die Frage 
nach der Zukunft jenseits des Todes und weisen den Weg zu einem besseren Geschick 
in jener Welt. Die eleusinischen Mysterien mit ihrem lokalen (Eleusis) und administrativen 
(Priesterkollegium der Eumolpiden) Mittelpunkt breiten sich von hier aus durch ihre Exegeten 
(Träger eines bestimmten sakralen Rechtes, eher „Experten“ als Richter) im Laufe der Zeit 
über die ganze hellenistische Welt aus. Sie können dieses dank ihrer Fähigkeit, leicht mit 
anderen Religionen zu verschmelzen. Verf. rekonstruiert nunmehr den ältesten Demeter- 
mythus nach einem Moskauer MS. Der Demeterkult wandelt sich, in Ergänzung zum Kult 
des delphischen Apollo, vom lokalen zum panhellenischen. — Die wichtigste Filiale wird 
Athen (die kleinen Mysterien im Frühling, die Prozession nach Eleusis, Jakchos); neben die 
eleusinischen Hierophanten treten die athenischen Daduchen. Die weitere Entschränkung 
stellen die andanischen und samothrakischen Mysterien dar: jedesmal werden weitere Gott- 
heiten dem Kult assimiliert. An drei Beispielen wird diese Entschränkung veranschaulicht: 
1. im Westen das sizilische Enna, 2. im Süden Alexandria (lehrreich für die Wandelung 
von hellenischen zu hellenistischen Mysterien ist die Nebeneinanderstellung des homerischen 
und des kallimachischen Hymnus); 3. im Osten Kleinasien (besonders erwähnenswert Kyzikos 
und Pergamon). Früher lebten die griechischen Götter exklusiv und getrennt nach Städten 
und Einflußgebieten, jetzt hat sich eine Auslese zusammengetan; früher thronten die Götter 
in unnahbarer Ferne über den Sterblichen, jetzt lassen sie sich teilnehmend und zärtlich 
herab, retten den Versinkenden und führen den Verirrten heim. Die Wandelung ist bedeut- 
sam, jedoch die Herkunft von Mythus und Mysterien ist hellenisch, nicht hellenistisch. 
Kap. II. Die Große Göttermutter. Hinter Demeter birgt sich die Naturgottheit 
der Mutter Erde. Es gibt eine griechische Form der Göttin-Mutter (bereits in der kretischen 
Zeit nachzuweisen). Es gibt sodann eine asiatische Form (der Hauptkultort Pessinus). Es 
gibt schließlich eine griechisch-asiatische, d. h. eine hellenistische Mischform (zuweilen nach 
der rein asiatischen Kybele genannt). Es folgt die Erzählung des Mythus. In der helle- 
nistischen Mischform fehlt der asiatische Attis. Ein Hauptkultort ist Troas; Homer schweigt 
auffallenderweise; vermutlich ist Aphrodite = Kybele, die Mutter des Äneas, der Troja über- 
lebt. Der lokal-idaeische Mythus wird herausgeschält. Im benachbarten Kyzikos wird der 
eleusinische Kult mit dem idaeischen verbunden (die Rolle Jasons). Die asiatische Grund- 
form ist die von Pessinus in Phrygien, so festgewurzelt, daß selbst der Galliereinfall den 
Charakter des Kultes nicht vernichten konnte. Hier spielt eine bedeutsame Rolle der „Sexualis- 
mus“ (nicht wie in Griechenland als Bedingung für die Kindererzeugung, sondern erotisch 
gefaßt). Dieser (ursprünglich semitische) erotische Sexualismus kommt zum Ausdruck in 
religiöser Prostitution und religiöser Entmannung. Der pessinuntische Mythus wird (in An- 
lehnung an Hepding) erzählt. Hierbei fällt die Duplizität auf: der Held wird entmannt und 
stirbt. Z. vermutet bei ersterem asiatische, bei letzterem griechische Herkunft. Der 
griechische Mythus schimmert hindurch: Attis stirbt, und wird (ursprünglich) wieder lebendig. 
Das Motiv ist das gleiche wie im Demetermythus: die Liebe (dort die Mutterliebe, hier die 
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Gattenliebe) besiegt den Tod. Jene höchst bedeutsame Verbindung von asiatischem (Pessi- 
nus) und griechischem (Eleusis) Mythus ist vollzogen von Timotheus (vgl. Arnobius und 
Tacitus hist. 483), der damit der „Begründer der Religion des Hellenismus“ wird. Nach 
einer eindrucksvollen Schilderung des innerphrygischen Kultus wird seine Grundtendenz im 
Anschluß an ein hermetisches Zitat bestimmt: „Es erkenne der denkende Mensch sich selbst, 
daß er unsterblich, und daß die Ursache des Todes die Liebe ist“. Die Liebe erhält die 
Art und vernichtet das Individuum, willst du persönlich unsterblich sein, so sei asketisch. 
Wer die Erlösung sucht, lasse sich weihen (die Weiheriten sind nach Firmicus Maternus zu 
erschließen). Das Prinzip der Sympathie vermittelt dem Mysten das Schicksal der Gottheit. 

Kap. IV. Isis. Die altägyptische Religion vermochte den Griechen fast garnichts zu 
bieten. Eine einzige Gottheit hat die griechische Intuition befruchtet, Isis; und sie auch erst, 
nachdem sie ihrerseits hellenisiert worden war. Nur von ihr kennen wir einen zusammen- 
hängenden Mythus und bezeichnenderweise aus einer griechischen Quelle (Plutarch). Ägyp- 
tische Fragmente ermöglichen eine Kontrolle des Plutarch. Auch bei ihm fällt eine Dupli- 
zität (im Schicksal des Osiris) auf; auch hier stecken zwei Varianten dahinter, eine ägyptische 
und eine griechische. Die Verbindung hat auch hier vermutlich jener eleusinische Timotheus 
vollzogen, von dem oben die Rede war. Tacitus (hist 483 ft.) berichtet von der Überführung 
des Sarapis aus Sinope nach Alexandria unter Ptolemäus I; dieses geschah auf den Rat 
des Timotheus. Der solcherart hellenisierte Isis-Sarapiskult hat gelebt bis in das Zeitalter 
Justinians und darüber hinaus. Aber schon früher war Isis weit bekannt (besonders er- 
wähnenswert die Kultkolonien-thiasoi in den hellenistischen Hafenstädten). Der Isiskult 
kannte keinen Unterschied zwischen Freien und Sklaven; die fiktive Loskaufung der Sklaven 
durch die Göttin verpflichtete die ersteren der letzteren. Die zahlreiche Priesterschaft er- 
möglichte, dem einzelnen Mysten einen geistlichen Berater und Vater zu stellen, ermöglichte 
aber auch eindrucksvolle und sehr feierliche Zeremonien, was seinen Eindruck nicht verfehlte. 


Kap. V. Adonis und Aphrodite. Zunächst findet Zutritt bei den Griechen nur 
Astarte mit Adonis. IStar (Astral- und Liebesgöttin) und Tammuz sind ihre babylonischen Ur- 
bilder. Z. gibt den Mythus, im besonderen die Höllenfahrt der IStar. Tammuz ist das Symbol 
der wiedererwachenden Natur. Ihr Kult ohne Mysteriencharakter. IStar wird Astarte, Tammuz 
Adonis. Auf Cypern kommt es zur Mischung griechischer und syrischer Religion (hier wird 
Astarte zur Aphrodite); weiter dringt der Kult nach Hellas (Sappho und Praxilla). Unabhängig 
hiervon gelangt derselbe Kult in das (semitische) Lydien; Adonis wird dem Attis an- 
geglichen. — 

In allen drei bisher erwähnten hellenistischen Kulten (Attis, Isis, Astarte) ist das aus- 
schlaggebende Prinzip das der Sympathie, d. h. der Gläubige erlebt das Schicksal der Gott- 
heit. Die Voraussetzung hierfür bildet eine religiöse Empfindsamkeit, die überhaupt für die 
Zeit des Hellenismus bezeichnend ist. Demeter sehnt sich nach Kore, die Magna Mater 
nach Attis, Isis nach Osiris-Sarapis, Aphrodite nach Adonis. Hierbei schwillt das erotische 
Element (in den reinen Demetermysterien nicht vorhanden) in den hellenistischen Misch- 
formen lebhaft an hin bis zu dem Wahn, die sinnliche Ekstase sei der beste Weg zur 
religiösen. Religiöses Eunuchen- und Virginitätsideal sind die griechischen Kehrseiten dieser 
orientalischen Kulte. 

Kap. VI. Der alte Olymp. Der delphische Apollo hat ähnlich der eleusinischen 
Demeter in diesem Zeitalter universale Bedeutung gewonnen: Städte und Fürsten, Griechen 
und Hellenisten aller Welt wetteiferten miteinander, das delphische Orakel zu befragen und 
Tempel zu errichten. Delphis Klientel wuchs, auch Rom gehört hierher. Besonders die 
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Seleukiden waren als glühende Hellenisatoren Vorkämpfer des Apollo. Er unter allen 
Olympiern entsprach am ehesten den morgenländischen Sonnengottheiten (Marduk, Baal, später 
Mithra); solcherart gewinnt er an Boden. Gleichzeitig tritt er immer deutlicher als Gott-Sohn 
(neben Zeus als Gott-Vater) in die Erscheinung, auch seine Macht, den Menschen von der 
Sünde loszukaufen, wird vernehmlich. — Neben Apollo, Demeter und etwa noch Zeus ver- 
blassen die übrigen Olympier merklich. 

Kap. VI. Heroenkult und Apotheose. Es gibt Heroen als Gründer, Retter oder 
Gesetzgeber. Anlaß der Heroisierung ist Verdienst um die Allgemeinheit. Ursprünglich ist 
die Heroenverehrung an das Grab des Helden gebunden. Die Heroisierung und, wenn er- 
forderlich, die Auffindung der „Reliquien“ wird meist durch das Orakel bestimmt (Über- 
führung der Überreste — erstes Heroenfest). Es gibt aber auch Kenotaphien. Über dem 
Grabe des Heros wird ein Heroon errichtet. Geopfert wird in der Nacht oder Dämmerung. 
Der Heros ist ein Mittelwesen zwischen Gott und Mensch. Nach dem Tode wird der Heros 
verklärt (körperlich und geistig), er gewinnt hellsehende und heilende Kraft, schützt und hilft 
(namentlich im Kampf). Außer für Verdienste erfolgt Heroisierung auch als Lohn für schweres 
Leiden. Herkunft des Heroenkultes aus dem Seelenkult (die Seele des Verstorbenen teils 
als Schutzmacht, teils als schreckliches, gefürchtetes Gespenst vorgestellt). Hiernach Heroen- 
Heilige und Heroen-Unholde zu unterscheiden. In hellenistischer Zeit beginnt Heroisierung 
(oder Vergottung) Lebender. Die Vorstellung vom Gott-König ist orientalischer (Ägypten 
und Persien) Herkunft, wird dann aber in die hellenistischen Religionen aufgenommen. 
Entwicklung der Menschenvergötterung bis hin zum Glaubenssatz, daß die Gottheit im 
Menschenleibe ihre Inkarnation findet (z. B. Ptolemäus II). 

Kap. VII. Säkularisation und Sakralisation. Wo die Kultur religionsfrei ist, 
die Religion nur auf ihr schmales Eigengebiet beschränkt wird, sprechen wir von Säkularisation. 
„Sakralisation“ wird im Gegensatz hierzu in Vorschlag gebracht zur Bezeichnung des Zu- 
standes, wo die gesamte Kultur unter der Religion steht, wo das überall ausschlaggebende 
und grundlegende Prinzip das der „Gottbezogenheit“ ist. Zwischen diesen beiden rein 
nur in der Theorie vorhandenen Extremen bewegt sich die tatsächliche Geschichte. Wie 
verlief die Bewegung im Zeitraum des Hellenismus (IV. bis I. Jhrh.)? In der Architektur 
ist eine Säkularisierung festzustellen (Palast und reiches Wohnhaus sind die Aufgabe). In 
der Freiskulptur ist's ebenso. Die Pallas Athene des Phidias, die Praxitelische und die 
Medicäische Venus stellen dar: die Göttin, das Weib, die Hetäre. Auch im Relief und in 
der Malerei verdrängen die irdischen Götter die himmlischen. Die Schönheit liefert nicht 
mehr das Gefäß für das religiöse Bewußtsein (auch dies ist ein Zeichen dafür, daß die 
hellenistische Religion nicht hellenisch ist). Auch auf dem Gebiet der Wissenschaft ist 
zunächst eine Blüte der Säkularisation festzustellen (das heliozentrische System des Aristarch 
v. Samos); hier jedoch dringt von Babylonien her (durch Berosus) die Astrologie ein, damit 
beginnt eine Sakralisierung der Astronomie. Um 100 vor Chr. hat die Astrologie gesiegt. 
Auch in der Medizin wird nach anfänglicher Säkularisierung von Ägypten her der Weg 
zur Sakralisierung energisch beschritten (auch das Heilwunder mußte die allgemeine Wunder- 
sucht befriedigen). In der Geschichtsschreibung stellt Thukydides den Gipfel der Säkulari- 
sation dar. Nachmals ist eine Spaltung festzustellen: einerseits eine rhetorische Richtung, 
die unterhalten will; andererseits eine pragmatische, die unbemerkt der Sakralisation unterliegt. 
Polybius kennt den vom menschlichen Willen unabhängigen Faktor in der Geschichte, der 
dem Menschen hilft oder seine Pläne durchkreuzt, das ist die Göttin Tyche, eine echt 
hellenistische Gottheit. — In den Sitten und Gebräuchen des Volkes herrscht dagegen ein 
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immer mehr anschwellender Aberglaube: Furcht und Hoffnung sind seine psychologischen 
Wurzeln. Die Heimat der Magie ist Persien. — Alles in allem: Das Pendel der Geschichte 
schwingt im Zeitalter des Hellenismus vom Pol Säkularisation erst zögernd, sodann immer 
schneller zum Pol Sakralisation hin. 

Kap. IX. Poseidonius. Die philosophischen Schulen ergeben sich zunächst eine 
nach der andern der Säkularisation; als letzte nach hartnäckigem Kampf auch die Stoa. 
Was hier von der Religionsphilosophie verbleibt, ist eine pantheistische Vorstellung vom 
Feuer und der Vernunft als der Weltseele. Die Mitte des II. Jhrh. stellt die volle Säkulari- 
sation der griechischen Philosophie dar. Den Wendepunkt zur Sakralisation bildet der 
Stoiker Poseidonius aus Apamea. Z. bietet nunmehr die Lebensdaten des Poseidonius, 
Angaben über seine Werke, sowie seine Philosophie: Das Eine (Feuer — Äther — Vernunft als 
Weltseele) bricht sich im Vielen; eine solche Brechung stellen die Gestirne dar (Götter zweiten 
Grades), die Geister (Dämonen, wie Plato sie nannte) bevölkern als Götter dritten Grades 
den Luftraum. Weitere Gottheiten gibt es nicht. Die Welt stellt von hier aus ein organisches 
Ganzes dar; alle Teile sind untereinander verbunden, nichts geschieht, ohne alles andere 
mitzubeeinflussen, in dieser Weltsympathie besteht das Leben der Welt. Jeder Zufall ist 
ausgeschlossen, und das „Geschick“ lenkt alles. Der Wille des Menschen ist, wie alles, 
determiniert; der Sinn des Lebens ist Fügung ins Unvermeidliche. Der Seher und Prophet 
vermag Beziehungen zu schauen, die der gewöhnliche Sterbliche nicht sieht. Die Astrologie 
wird in die Philosophie aufgenommen. — Auch die menschliche Seele ist göttlicher Her- 
kunft, unsterblich und: steigt nach dem Tode des Leibes zum Äther empor, um sich mit 
der Gottheit wieder zu vereinen. Poseidonius stellt den ersten Schritt zur Sakralisation der 
Philosophie dar, weitere sollten folgen. 

Kap. X. Schluß. Die Vorbereitung des Christentums durch die Religion des Helle- 
nismus besteht in Folgendem: im Mittelpunkt der Mysterienreligion steht der Gedanke der 
Erlösung; die Zuversicht auf diese Erlösung schöpft der Gläubige aus der „prototypischen“ 
Heldentat der Gottheit, die das Mysterium geschenkt. Die Heldentat ist eine Heldentat 
der Liebe, die den Tod bekämpft. Bedingung zur Teilnahme an der Erlösung ist ein sakra- 
mentaler Akt, die Weihe. Die Gottesmutter mit dem Gotteskinde tritt in Sicht und dieses 
Bild nährt die mitfühlende empfindsame Betrachtungsweise. Die Religion des alten Olymp 
stellt immer deutlicher die Gestalt des Gott-Sohnes als eines Mittlers heraus. Die Weihe 
hat zu ihrem Korrelat die Gemeinde, außerhalb welcher eine Erlösung unmöglich ist. Ein 
organisierter Klerus ist im Besitz der übertragbaren Gnadengabe, als einer göttlichen Offen- 
barung. Die Seelen nach dem Tode verfallen entweder der ewigen Qual oder der sühnenden 
Strafe oder aber sie gelangen zur ewigen Seligkeit. Aus der Zahl der Seligen heben sich 
besonders verdiente hervor, die mit außerordentlichen Kräften begabt sind und die Verehrung 
der Menschen genießen. Schließlich: die Gottheit vermag in einem Menschen Fleisch 
zu werden. 

Der reiche Inhalt des schönen Buches konnte nur angedeutet werden. Immer wieder 
fesselt die anschauliche Illustration der Gedanken. Die Beherrschung des Stoffes über das 
ganze große Gebiet des Hellenismus erweckt die Bewunderung und das Vertrauen des 
Lesers. M. W. liegt hier die erste monogtaphische Darstellung der hellenistischen Religion 
als eines Ganzen vor. Unsere Wissenschaft könnte dankbar sein, wenn der Verfasser sich 
entschlösse, eine deutsche Ausgabe dieses Werkes zu veranstalten. Sollte hierfür Aussicht 
vorhanden sein, so dürften einige Wünsche verlautbart werden. Zunächst aber mag es mit 
dieser Inhaltsangabe sein Bewenden haben. Dozent Lic. Otto Pohrt (Riga). 








1. Neapel, Museo Nazionale (aus Herculaneum): Isisdienst. 
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3. Neapel, Museo Nazionale (aus Herculaneum): Isisdienst. 





4. Neapel, Museo Nazionale (aus Herculaneum): Isisdienst. 
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5, Berlin, Münzkabinett: Münzen zur Isisreligion. 
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Die Midraim werden durch Angabe des at. Buches mit nachgesetztem R bezeichnet 
GenR usw.; oder mit vorgestelltem Midr. 

Mekh: Mekhilta. PesigtaK: Pesigta des R. Kahana. Tanh: Tanhuma. 

AbothRN: Aboth des R. Nathan. PirgeRE: Pirg& des R. Eliezer. 


Sonstiges, Sammelwerke, Zeitschriften: 


ABA: Abhandlungen der Preußischen Akademie der Wissenschaften zu Berlin. 
AGG: Abhandlungen der Gesellschaft der Wissenschaften zu Göttingen. 

ALG: Abhandlungen der Gesellschaft der Wissenschaften zu Leipzig. 

AMA: Abhandlungen der Bayerischen Akademie der Wissenschaften zu München. 
AMG: Annales du Musde Guimet. 

ant: Josephus, Jüdische Altertümer (1 146 $ 97). 

AO: Alter Orient. 

ARW: Archiv für Religionswissenschaft. 

Bar: Baraitha. 


bj: Josephus, Jüdischer Krieg (1 125 $ 16) 
Blyz. )Z(s): Byzantinische Zeitschrift. 
Ei: Corpus Inscriptionum Graecarum. 


CSChO: Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium. 
CSEL: Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum. 


Geyer Ii(inera): Itinera Hierosolymitana ed. RGeyer, Vindobon. 1898. 


GGA: 


Göttingische gelehrte Anzeigen. 


Hamburger RE: Hamburger, Realenzyklopädie zu Bibel und Talmud. 


he: 
IR: 
IE: 
Maim: 
NGG: 
ngr: 
@L2: 


Historia ecclesiastica. 
Itinera Hierosolymitana ed. RGeyer, Vindobon. 1898. 


The Jewish Encyclopedia, 12 Bände, New York 1901—1906. 


Maimonides. 

Nachrichten der Gesellschaft der Wissenschaften zu Göttingen. 
neugriechisch. 

Orientalistische Literaturzeitung. 

palästinischer Talmud. 


pP: H 
Paulys RE: Pauly-Wissowa -Kroll, Real-Encyclopädie der classischen Altertums- 


PE: 
PG: 
PJIB; 
PL: 
PsMt: 
PtEv: 
PRE: 


ReV: 
Rwb: 
SBA: 


wissenschaft. 

Protevangelium des Jakobus. 

Patrologia Graeca. 

Palästina-Jahrbuch. 

Patrologia Latina. 

Pseudo-Matthaei Evangelium. 

Petrus-Evangelium. 

Protestantische Realenzyklopädie für Theologie und Kirche 3. Aufl. heraus- 
gegeben von Hauck. 

Religionsgeschichtliche Versuche und Vorarbeiten. 

Realwörterbuch. 

Sitzungsberichte der Preussischen Akademie der Wissenschaften zu Berlin. 


Sch I.1I. III: Schürer Geschichte des jüdischen Volkes im Zeitalter Jesu Christ, 


SHA: 
SMA: 


4. Aufl., 3 Bände, Leipzig 1901—1909. 
Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wissenschaften. 
Sitzungsberichte der Bayerischen Akademie der Wissenschaften zu München. 


Str(ack)5: Einleitung in Talmud und MidraS von HLStrack5 1921. 
Str-B I. II: Das Evangelium nach Matthäus (I), Markus, Lukas, Johannes und die 


SWA: 


ThLBl: 


ThLZ: 
ThBl: 


ThStK: 


wb: 
ZAW: 
ZNW: 


Apostelgeschichte erläutert aus Talmud und Midrasch, München 1922 und 
(I) 1924, von Strack und Billerbeck. 

Sitzungsberichte der Wiener Akademie der Wissenschaften. 

Theolog. Literaturblatt. 

Theolog. Literaturzeitung. 

Theologische Blätter. 

Theologische Studien und Kritiken. 

Wörterbuch. 

Zeitschrift für die Alttestamentl. Wissenschaft. 

Zeitschrift für die Neutestamentl. Wissenschaft. 
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Zu Tafel 1. 


Die nebenstehende Tafel zeigt den Text des Traktates Gerim, wie er in der Münchener 
Handschrift Cod. hebr. 95 fol. 571a vom Jahre 1343 steht. Diese Handschrift soll den Erst- 
drucken zugrunde gelegen haben; leider konnten die Varianten im Apparat nicht mit ver- 
zeichnet werden, wie auch die Signa dort aus Sparsamkeitsrücksichten nicht einheitlich alpha- 
betisch geordnet werden konnten. Zunz GV (vgl. S. 16 Anm. 1) zitiert eine weitere Hand-. 
schrift der kleinen Talmudtraktate aus der Bibliothek Oppenheimer. Damit meint er jedenfalls 
die in ANeubauers Catalogue of the Hebr. Mss. in the Bodlejan Library unter Nr. 370 
beschriebene, die aber den Traktat Gerim nicht mit enthält. So ist meines Wissens die 
abgebildete Handschrift die einzige, die erhalten und bekannt ist. Für das freundliche Ent- 
gegenkommen der Handschriftenabteilung der Bayerischen Staatsbibliothek sei an dieser Stelle 
herzlich gedankt! 
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1] aGKL?’P + xbox. PGL? m>123, daneben als andere Lesart auch [>13]. “GKL? nemon. P np1B3 
mp1aoh. AL!P Jualom. Pyax2. K+ 099; so auch Gin [] als andere Lesart. KL om“bs. "KL? oıSa1pı. 
eK pam. MhPL?G “no 53. iL2 om. Pombrm. KkP ysamıı paRı. ILi mawonm. 

2) a PGKL?; fehlt auch Lt. bbfehlt NJ. «K fehlt ınır. GKiL?P "u. AL? onbapn. 

3] aK 5banp. DKP mir jomsmın, dasselbe G in [] als andere Lesart. L nymmmım. ePL2K mos1: 
Lt amon>1. *so L?PGK. Text und L'+=. P msn mus. !GKL’P xmw, ssGKL?P nn>w vupba 
nyawsaaı map. hL!nıızn. 

4) »GL?’P; fehlt auch L\. K ohne ı. 

5] aK Tumor Dmaınm Div onna4; P dasselbe ohne TNwRx. GL? dasselbe, aber Do"n1m) und ohne [ren], 
das bei G in Klammern. bfehlt hier bei GK. °GKL’P; fehlt auch Li. digibt KP in [] als andere 
Lesart für den vorangehenden Satz; fehlt GL’. °GKL’P-+". 'GKL’P+n. sGKL?P mnxv. IhGL’P 
an. fehlt K.kP min. 


Der kleine Talmudtraktat über die Proselyten (Text und Übersetzung) 3 


ee nenn 


Der kleine Talmudtraktat über die Proselyten. 


I 
1 Einen, der gern zum Judentum übertreten will, darf man nicht ohne weiteres aufnehmen. 
Man muß ihn fragen: Warum willst du Jude werden? Du siehst doch, wie dieses Volk 
mehr als die andern alle erniedrigt, gebeugt und gedemütigt ist, wie Krankheiten und Leiden 
(gerade)? über die Juden kommen, daß (gerade) sie Kinder und Enkel begraben, ja, die Hin- 
richtung erdulden: wegen Beschneidung und Taufe und aller übrigen Satzungen; weil ihnen 
nicht, wie sämtlichen anderen Völkern, die freie Religionsübung gestattet ist. 
2 Sagt er: »Ich bin nicht wert, [mich unter das Gesetz dessen zu beugen, der mit seinem 
Worte die Welt erschuf, ihm sei Preis!«, so darf man ihn ohne weiteres aufnehmen. Andern- 
falls] muß man ihn gehen lassen. 
3 Hat (der Proselyt) (das Gesetz) auf sich genommen, so muß man ihn ins Tauchhaus hinab- 
führen. Während ihn das Wasser bis zur Scham bedeckt, soll man ihm einige Einzelheiten 
der Gebote sagen: (er könne nur Jude werden) unter der Bedingung, daß er die vergessene 
Garbe?, die Nachlese®, die Ackerecke@ und den Zehnt® entrichte. 
4 Wie man (das) zu einem Manne sagt, so soll man einer Frau sagen: (sie könne nur 
Jüdin werden) unter der Bedingung, daß sie mit der Regel, [der Teighebe] und dem Kerze- 
Anzünden gewissenhaft! sei. 
5 Nun taucht er (ganz) ein. Ist er dann heraufgestiegen®, so soll man ihm freundliche 
und stärkende Worte sagen: »An wen hast du dich angeschlossen? Heil sei dir! An den, 
der mit seinem Worte die Welt erschuf, [ihm sei Preis]! Denn nur um Israels willen ist 
die Welt erschaffen worden! Nur die Israeliten sind es, die Kinder Gottes heißen! Nur die 
Israeliten hat Gott lieb! Und alles, was wir dir" gesagt haben, haben wir dir nur zu be- 


denken gegeben, um deinen Lohn zu mehren!« 
take Fre en es tie Eh 


nm nn 
a Das »mik-kol ha-ummöth< bezieht sich auf alle folgenden Satzglieder; ich gebe diese komparativische 
Nuance durch ‘gerade’ wieder (Albrecht 8 94b). 

b Deut 2419. © Lev 199. d Lev 199. 

e Deut 2612ff.; gemeint ist der Armenzehnt, vgl. unten S. 23 Anm. 2. 

f Dieselbe Dreizahl auch auch Sab 26, vgl. S. 22 Anm. 4. 


s Wörtlich: ist er eingetaucht und heraufgestiegen’. » Vor der Taufe, oben 1. 
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6] *so GKL?P. Text und NJ j"8. pQid 195: HR. 

7) «GKL?P owb und an zweiter Stelle mx“", an dritter mann. bbK nr me8. GL?P nur “an. 
eKL’P+o"ma. dK piwb. ePGL2 nr an. FL2P— nonn. sP jmiR. BP pn. iLimamn. KL! SaTn. 
8] »PGKL warn na. PPGKL? nwman mn. 

9] *K "2. PKL2 omunmn. P Yrmlonı 15 Jamnın. 

eGKL?+en. P+im und jsmion. AdGKLP 1'P. °GKL?’P+1. !GKL’P ds. sGKL?P “mbB. 
hGKL’P + 1osıw "> (KL?P x"a5) “2 (KP ern) arm mans 95 Yu San nmmanb bap yaaıı By 121 
DumoR (P jn) pr pmanab DR ma “aıR 3%, Buamab (mlonı P) ormioRı 15 (P 77) nsanın mans 
ON) mr Han manda 1093 Jar "bp 39 TOR ENy az2b pp (P jnmtoRı). IP 2a. 

10] =PKL2 "A391 "ass nn; Li maa9 Saab. BKL2P bnmwn mx. <GKL?P-+ nr. dGKPL? nn. «Kramnn; 
L! naar. fehlt GKL’?P; Li nbsnnn. 

11] »K x nmsa. >PGKL’P Innp momws immo mobn 3a 95. <KL2P—. AL2P beginnt hier Halakha 12. 
GKL’P nrAn. ®GL’P miesb. !KLP—1. 

1] »GKPL?+ ws. »bSo NJ nach $ab 135%, KIRCHHEIM 39 n.4 vermutet, daß diese LA irrtümlich 
gesetzt sei. GPL? nımwb. Ki maw 72. fehlt K. dGKPL?+ox. fehlt GKPL2. !GKPL?-+ux. 
sGKL? n»ınw 72. P mymwb, hP bun. 
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6 Wenn ein Proselyt beschnitten ist und nicht getauft, oder getauft, aber nicht beschnitten, 
so“@ entscheidet (über sein Judentum) einzig, ob er beschnitten ist. Das ist die Ansicht 
R. Elifezers. R. "Agiba sagt: [auch] die Taufe ist unerläßlich. 

7 Wer um eines Weibes willen, aus LiebeP, oder aus Furcht übertritt, ist kein Proselyt. So 
pflegten R. J'huda und R. N hemja von allen denen zu sagen, die zur Zeit Mardokhais 
und Esters übertraten, sie seien keine Proselyten, auf Grund von Est 817: „Und viele von 
den Heiden im Lande wurden Juden; denn Schrecken vor den Juden hatte sie befallen.“ 
Denn nur der ist ein Proselyt, der um Gottes willen übertritt. 

8 AneinemMannevollziehen Männer® die Taufe, Frauen an einer Frau, aber nicht aneinem Manne. 
9 Besitzt ein Neubekehrter Weine, von denen er sagen kann: »Sicher ist mir, daß von ihnen 
keine Spenden ausgeteilt worden sind«, so darf er sie trinken“, andere nicht. R. "Agiba 
sagt: »Wenn sie schon andere nicht trinken dürfen, um wie viel weniger er selbst!" Sagt 
er aber: Sogar bei jedem Habher!® In Reinheit haben wir ihn gekeltert!« Siehe, so wird 
dies geglaubt!« ’ 

10 Hat ein Israelit einem Heiden ein Darlehn gegeben, oder hat ein Israelit von einem Heiden 
geliehen, der sich nachher aber zum Judentum bekehrt hat, so fordert er nur das Kapital 
ohne Zinsen zurück.® R.Jhuda sagt: »Wenn er sie gleich zu Anfang als Anleihe auf ihn 
im Darlehn (hinzu-) geschrieben hat!, kann er die Gesamtsumme fordern.« 

11 Wie verhält es sich nun, wenn vor seinem Übertritt dem Manne der erste Sohn geboren 
wurde? Dann ist er frei. Und wenn nach seinem Übertritt? Dann ist er verpflichtet; im 
Zweifelsfalle! aber frei. Buk er einen Teig oder erntete er ein Feld ab, bevor er Proselyt 
wurde, so ist er frei”. Wenn es hernach geschah, so ist er verpflichtet, im Zweifelsfalle! frei. 


I 
1 Ein Proselyt wird [unter Umständen "] am achten Tage° beschnitten. Wie ist dies möglich ? 
Wenn der Sohn geboren war, bevor seine Mutter getauft wurde, so wird er am gleichen 
Tage? beschnitten; wenn er aber nach der Taufe seiner Mutter geboren wurde, wird er am 
achten Tage beschnitten‘. 





El nn 
a Wörtlich: ‘das alles geht (= richtet sich) nach der Beschneidung’. 
» Gemeint ist Liebedienerei, einem Juden zu Gefallen. 

ce Der Singular ist kollektivisch aufzufassen. 

a An Götzen;. der Proselyt war ja bei der Weinbereitung noch Heide. 

e Wörtl: sind sie (bzw. ist es) ihm erlaubt und anderen verboten. 

t Wörtl.: verbietet man (= Gott) sie (die Weine) ihm. 

s Mitglied des Habherbundes und als solches völlig zuverlässig in Reinheits- und Kultusfragen. 

h Sinn: Der Proselyt hat in jedem Falle als Jude zu gelten, auch wenn der Abschluß des Geschäftes in 
seiner heidnischen Zeit erfolgt ist. 

i Sinn: Wenn die Zinsen in Wirklichkeit in der vorjüdischen Zeit des Schuldners bzw. Gläubigers ein- 
kassiert sind (sie wurden gleich vom Kapital zurückbehalten), so ist das Zinsverbot den Proselyten gegen- 
über ungültig. 

x Von der Lösung der Erstgeburt (Ex 132 13 3420) durch fünf Sekel. 

ı Wenn nicht feststeht, ob die Geburt, das Backen, das Ernten vor oder unmittelbar nach der Bekehrung 
stattfand. Deutsch: wenn es zweifelhaft ist, ob das während des Übertritts geschah, ist er frei. 

m Von der Halla-Abgabe bzw. den Armenabgaben: peah, lägät, $ckhahal vgl. oben I 3. 4. 

n ws — zuweilen; vgl. Num 920. Durch diese Glosse wird deutlicher, daß es sich hier nicht um Halakha 
handelt, sondern daß ein unter Umständen vorkommender Fall erörtert wird. 

o Wie nach Lev 123 jeder israelitische Knabe. 

p Gemeint ist der Tauftag seiner Mutter. 

a Für seine Mutter gelten nach der Taufe die Gebote für die Jüdin Lev 121 ff. 
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2] hSab 135° --NıimWw>. iS. GEIGER: pin. 

3] *L! u. Text wa. KGKPL?—bx»nwn ‘Sn. IGKL?P 5» ın. =K pun; fehlt L. "nGKL’P nawn2. 
0o$ab 1358; fehlt GKL?P. PS. GEIGER: ara jur. 4P ab. rL2 pun. 

4]»K+n. LP+1. PGKL’Pntr. °KP-+N. dGL?P —= Jeb 46° wmmıbaa. Koamanıman. efehlt Jeb 46:. 
MGKL?P jnzpn41. 88Jeb 468 aan 3 7n8> mp. MKL?’P fehlt 1. iL2 omTasıWDn. 

5] *so GKL’P=Ker 9%. Liu. Text: 70353. »K2LP wbwa. BK "0353. L? omo3s2. Ker 98 1o33H. 
eeKL?P 3 mal 2 statt 5. Ker 9a: 7 nazam mbnaon mbuos. dKLP omw. eKL2P maı. !GKL’P; 
fehlt auch Lt. 8K fehlt 4. FRH 31’ nm para Ansamıw; Ker 9% ohne Amin». iso Ker9». KGL’P wand. 
kKer 9a 1ynpb sarn. RH 31b: UKer 9a; SSby mm) Aa> warn. mLP apb. »L!nnyn. 

6] = Jeb 48: busw Yup>. 

7] »Jeb 486: "min “ar non, bKL’P 73—=Jeb 480 in HS München, ibid. sonst: a1 >w 2 
bnnbai. °so Jeb 486. KLP-+nm. AdJeb 48b + min jara. L?2 ommsn. eJeb 486 + ymmby Jana Tom. 
fJeb 486: m) 2 [omnbs „bapw] nıza saw [ornnby] amp abw. In [] die Zusätze aus der Münchner 
Handschrift. KL? onswrn, P jsawrn. IKP o"nmwb. iKL?P mosaw>N *GKL’P; fehlt auch L! Jeb 48»: 
so ‘S main. IKL? om. mGKL? (omnom>) P; fehlt L!. «P maanw>. »P jnmw. nL! + Dmumann (8) 
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2 ae en ee ee ee." [0 
2 Wenn ein Proselyt beim Übertritt schon beschnitten ist, oder wenn es zweifelhaft ist, ob 
er ohne Vorhaut geboren sei“, so muß man nach der Meinung der Sammaiten die Beschneidung 
symbolisch an ihm vollziehen. Die Hilleliten halten das für unnötig“. 

3 Mathja ben Here$d sagt im Namen des R. Jiöma’el®: Nicht sind die Sammaiten und die 
Hilleliten verschiedener Meinung über einen Proselyten, der beim Übertritt (schon) beschnitten 
ist, und über einen Knaben, der ohne Vorhaut geboren ist. Worüber gehen ihre Meinungen 
denn auseinander? Über einen Knaben, der ohne Vorhaut am Sabbattage geboren worden 
ist. Die Sammaiten meinen, man müsse um seinetwillen den Sabbat hintansetzen, um die 
Beschneidung symbolisch an ihm zu vollziehen. Die Hilleliten halten das nicht für nötig. 

4 Wenn ein Knecht vor (den Augen) seines Herrn getauft wird, so ist er frei. Es geschah 
einmal! (am Hofe) der Königin B’ruria®, daß ein Teil ihrer Knechte vor ihr(er Bekehrung), 
ein (andrer) Teil hinter ihr getauft wurde. Als die Sache vor die Weisen kam, entschieden sie: 
Frei sind die, die vor ihr getauft wurden; die hinter ihr (getauft wurden,) bleiben Knechte. 
5 Wie die Israeliten durch drei Gebote in den Bund aufgenommen worden sind", so müssen 
die Proselyten durch Beschneidung, Taufe und Opfer aufgenommen werden. Die ersten 
beiden sind unerläßlich, das dritte nicht. R. Eli’ezer* [ben Ja'agob hält auch das Opfer 
für unerläßlich; er pflegte] zu sagen: »Ein neubekehrter Proselyt muß ein viertel (Denar) 
für sein Taubenpaar zurücklegen!«! R. Sim'on“ hält das für unnötig. 

6 Man "fordert (Sühne) von den Proselyten". Das ist die Ansicht von R. Jose®. R. J’hudaP 
(jedoch) meint: man erläßt (sie) ihm;9 denn siehe: der Proselyt gilt als eintägiges Kind". 
7 R. Hanina b. Gamliel® hat gefragt: »Warum werden die Proselyten heimgesucht? Weil sie 
sich ein, zwei Jahre zuvor klug berechnen: soll ich meine Schuld einfordern‘ und soll ich 
tun, was mir nütze ist?« [Da sagte R. Jose® zu ihm: »Wenn sie in Geldnöte geraten, 


a D. h. mit angeborenem Fehler. 

db Wörtlich: Es ist nötig, das Biut des Bundes von ihm tropfen zu lassen. Vgl. unten S. Sof. 

e Diese und die folgende Halakha in Sab 135*. 4 Lehrte um 120 nach Chr. in Rom, Str’128. 
e War ein berühmtes Schulhaupt der Il. Generation. Strack ibidem 124. 125. Er fand unter Hadrian 
seinen Tod als Märtyrer; vgl. Isaak Halevy, PUB ın pamıı 1918, Seite 618, 619. Die Kürzung Veh 
kann sehr wohl ihn meinen, da die Rabbinen oft einen beliebigen Buchstaben ihres Namens zur Unter- 
schrift benutzten. Zu R. Sim‘on vgl. Str’132. 

t 3 mom und ı mw leiten die Anekdoten der Rabbinen ein. 

8 Oder Valeria (z. B. bei Jeb 46 * Goldschmidt zur Stelle) oder Berusia, vgl. den Apparat zum Text. Belurja, 
die Proselytin, wird auch RH 17® im Gespräch mit R. Gamliel (um 90) und R. Jose (um 100) erwähnt. 
h ‘eingetreten’, ‚versammelt worden sind’. u.Kerag2, 

x R. Elifezer (b. Hyrkanos) hat um 100 gelebt: Str5123. Die Glosse denkt an einen der beiden R. Eli’ezer 
b. Ja‘agob, von denen der ältere im ersten, der jüngere im zweiten nachchristlichen Jahrhundert gelebt hat. 
ı Als Opfer, vgl. Str-B1108: Ein Taubenpaar war in den Tempelzeiten als Mindestopfer darzubringen 
gewesen. Sifre Num 514 $ 108 (30). 

m — Gott. 

n Für die Sünden vor dem Übertritt; denn sie hätten nach Sp>" rbrs und anderen, die Jeb 48» zur 
Erklärung heranziehen, als Heiden (Söhne No*hs) die sieben no®shidischen Gebote halten müssen. Daß 
sie diese übertreten haben, ist ihre Schuld. Vgl.117. 

°o Um 150. » Zur selben Zeit. Jeb 48» sagt dies R. Jose. 

a Wörtlich: >Man fordert nicht von ihm ein«. r Rechtlich und religiös. 

s Auch Hananja b. Gamli&l genannt; gehört zur II. Generation (um 120). 

ı Nämlich vor dem Übertritt, weil im Augenblick des Übertritts ihm die Zinsen verloren gingen, die er 
als Nichtiude fordern durfte, 

ub. Johai (um 150); Ker 9° tradiert er, daß R. Johanan b. Zakkai (um 80 ++) diese Einrichtung wegen der 
Versuchung rbprnn "»n, diese heiligen Spargelder in der Zeit bis zum Tempelbau weltlich zu vertun, 


abgeschafft m>©= habe. 
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Sn a nee EN. Fe 
mag dein Urteil richtig sein?|. Aber sie begraben doch ihre Kinder und Enkel, Krankheiten 
schlimmer Art und Leiden kommen über sie; warum werden sie (denn damit) heimgesucht? 
Wegen der sieben Gebote, die ihnen (als) Kindern No’hs anbefohlen worden sind«®. 


-M 


i' Wer ist ein Ger toSabh? Jeder, der es auf sich genommen hat, den Götzendienst zu 
meiden. Das ist die Ansicht des R. Meir®. R. J’'huda aber sagt: »Jeder, der es auf sich 
nimmt, den Genuß von Ungeschächtetem@ zu meiden.< 

2 Sein Speichel, sein Sitz, sein Lager und sein Harn sind unrein®. Sein Teig, sein Öl und 
sein Wein sind rein; und man sündigt an.-ihm f, wenn man ihn drückt, übervorteilt und 
(seinen) Lohn bis zum Morgen zurückhält®. 

3 Weder darf man das Konnubium mit ihm unterhalten", noch um Zins an ihn leihen oder 
yon ihm borgen', oe ur‘ 

4 Man soll ihn nicht an der Grenze (Palästinas) ansiedeln, und nicht an einem schlechten 
Wohnort, sondern an einem schönen in der Mitte des Landes Israel, wo sein Hand- 
werk gedeiht; denn es heißtX: „Mit dir soll er wohnen, mitten unter euch, an dem Ort, 
den er erwählen wird [in einer deiner Ortschaften, wo es ihm gefällt, ohne daß du ihn 
belästigen darfst!“ ie ne x a 
5 Jede verbotene Ehe, um deretwillen ein Israelit zum Tode verurteilt wird , ist dem Ger 
(toSabh) nicht verboten”. | {ar 
6 nWieso? [Wenn er mit der Schwester seines Vaters väterlicherseits° oder mit seines Vaters 
Schwester mütterlicherseits verheiratet istP; so soll’er sie, sagt R. Meir, fortschicken; die Ge- 


a 





a Ohne die Glosse ist der Text unverständlich; Sinn: Geldnöte sind die Strafe für Geldsünden. 

b Vgl. II6 Noten. : 

< Um 150 nach Christus. 

a Also nur Fleisch von Tieren zu essen, die nach der rituellen Vorschrift geschlachtet waren. Vgl. unten. 
e Wie die eines Heiden. 

t Wörtlich: >man übertritt (seinethalben) das: „Du sollst nicht bedrücken“ Ex 22%, „du sollst deinen 
Nächsten nicht übervorteilen“ Lev 1913 und „du sollst den Lohn des Arbeiters nicht bis zum andern 
Morgen zurückhalten“ Lev 1913». Diese drei Verbote sind BM 59 auf den Vollproselyten bezogen. 

& Dies letzte wird BM 912 ausdrücklich nicht auf den Beisaß bezogen. 

h «Weder verheiratet man an ihn noch heiratet man von ihm Frauen’. Ebenso steht es mit den Sama- 
ritanern (und Heiden). 

i In der Mi$na genau umgekehrt: Der Ger toSabh wird wie jeder Heide vom Zinsverbot nicht getroffen, 
BM 586. 

k Deut 2317. 

ı Die Rabbinen scheiden zwei Kategorien Eheverbote: a) mit dem Tode durch Menschen, b) mit Aus- 
rottung durch Gott bedrohte. 

m Weil er ein Heide ist; für Heiden aber sind die Verbote der Kategorie a) unverbindlich. 

n Die III 6 angeführten Beispiele stammen aus der Kategorie b). R. Meir will offensichtlich die Beisassen 
auch unter diese stellen. Der Verfasser beweist seine Opposition gegen diese Verschärfung durch das 
»nicht verboten« in II 5. Für ihn ist eben der Ger to$abh wie ein beliebiger ben no*h — Heide. 

o Gemeint sind Halb- oder Stiefschwestern seines Vaters, das erste Mal von einer andern Mutter, das 
zweite Mal von einem andern Vater. 

» Aus der Zeit, bevor er Ger toSabh in der III 1 bezeichneten Weise wurde. 


10 Gottfried Polster 





na by ne Da N EI 7 TB EI a Fee 
RTDN I9079° 177 Rn 


.PrpE? armasıı Tr OR ‚mm 93 177377 709 109’ and na1° 2 um nad m ° 
ambi wo marpnale mpık nimm DI PRO DO) TIORD pn marDn2 Tp2' [RD DR] 
ınprna [omp3" nme 


50 MID TOR) TR N VTTd Tina Son mr SOIDNR? NOR 7252 17° 85 NOIR TION 7? 
sPIImWD® 79 mp 85 DIOR Dias 150 770 


37 97° BIpaa ar mm O9" DIpaa rar Tr Pern m Sa mm DT a na mr 10 
spmwt sy mmp° 85 Pan mm? DOOR Das TyNoR 197 


ananns° or mnar Inaına? Jo) Y50 ID8 MMONT INN) S177 59391 TOR Dana 159 m“ 11 
simnainae RoN Im PR! Na DR) 


7) *So auch LP. Nach KIRCHHEIM zur Stelle ist mit Tos "AZ9 und Sanh 57 zu korrigieren: "=>. 

bKLP hat alle drei Male statt 843515 7219: "53: L! das zweite Mal o“4>5 "3473 eKL?P “342. dL2P on. 
] *GL? na 8. bfehlt K. «eK+Hax22. INJ=Git 39 omop. °S. GEIGER: Y"np> gehört zum voran- 
gehenden Satze: Die Knechte werden frei, wenn sie verständig genug sind, etwas für sich zu erlangen 
und festzuhalten. Daher ist vor dem Folgenden x5 oT zu ergänzen. 'Git 39. L2P falsch sp. 
L! o»p3. sGKL?P; fehlt auch L'. YKP yup>. iP ymb. KL! op 

9] "KL’P npına2. PKLP+w. eK YpHnmw, 

10] ®KP >15". °G hat als weitere Lesart in Klammer: pım"w "s mp. bbfehlt KGL?P. AK „punw. 
Par, 

11] »KL’P nun. PGK+bw. <PK+bw. L? "naın>5. G als weitere Lesart in Klammern “naın>b bw. 

aGKL:P nrar n5. eLi naın>. 


Der kleine Talmudtraktat über die Proselyten (Text und Übersetzung) 11 


ee m 
lehrten aber sagen, er kann sie behalten.2 Hat er zwei Schwestern] mütterlicherseits®, so 
sagt R. Meir, er müsse sie fortschicken; die Gelehrten aber sagen, eine von ihnen könne 
er behalten. 

i Ein Israelit, der die Tochter eines Heiden vergewaltigte, wird nach den Rechten der Heiden 
gerichtet; und ein Heide, der eine Tochter Israels vergewaltigte, wird nach israelitischem 
Recht gerichtet. 

8 Wenn ein Ger (toSabh) stirbt und einen Sohn und eine Tochter hinterläßt, die mit ihm 
übergetreten sind, so sind (doch) seine Güter und seine Knechte frei‘, wenn die Knechte 
mündig sind4; [sind sie das (noch) nicht], so können sie durch Ansichnehmen‘ erworben 
werden; denn (die Gelehrten) haben gesagt, ‚daß Güter, die unverschuldet sind®, [durch An- 
sichnehmen, verschuldetet] durch Besitzergreifung erworben werden. 

9 R. Eli’ezer sagt: Nicht nur dasi, sondern auch, wenn einer auf seinem*® Felde umhergeht 
und, wenn jemand kommt, erklärt: >das Feld ist mein, so gehört es ihm!. Die Weisen aber 
sagen: er erwirbt es nicht eher, als bis er es wirklich in Besitz nimmt". 

10 Wenn es der eine von Süden, ein anderer von Norden her betritt", so erwirbt jeder den 
Teil, den er begangen hat°. Das ist die Ansicht R. Eliezers. Die Weisen aber sagen: 
sie erwerben es nicht eher, als bis sie es (wirklich) in Besitz nehmen. 

11 Bestehen Zahlungspflichten? an seine Frau und an einen Gläubiger‘, und die Frau 
sagt: »Dieses® gehört mir und dies ist meine K“thubba'-, so erwirbt sie est. (Wenn sie 


a Die ganze Glosse in San 58». 

b So nach der Glosse. Der Text hat: eine Schwester seiner Mutter und eine Halbschwester seiner 
Mutter (mütterlicherseits). 

e Seine Kinder beerben ihn nicht; der Besitz ist öffentliches Eigentum; Sklaven aber werden frei. 

d np» = klug, verständig, schlau; mündig. Rabbi S. GEIGER erklärt: groß genug, um für sich selber 
Besitz ergreifen zu können. 

e So ergänzt R. S. GEIGER, da >wenn die Knechte mündig sind< zum vorangehenden 1 "32 zu 
nehmen ist. Will man das nicht, so muß man mit apa" nbrn eine Konjektur für jnpp vornehmen. 
t Durch me$ikha" eignet er sich die Güter und Knechte an; dies war die gewöhnliche Form des Ge- 
schäftsabschlusses, vgl. WINDFUHR, BM 1923, 5; 4. 

8 Ahrräjfith = Haftbarkeit (besonders von Immobilien) für Schulden. Güter, für die eine solche nicht 
besteht, sind unverschuldet und können durch me$ikhäh (vgl. die vorhergehende Note) erworben werden; 
wenn die Güter zum »Ansichziehen« zu groß waren, wurde die Handlung symbolisch mit einem Teil 
des Ganzen (Ast vom Baume u. ä.) vollzogen. i 

h Solche, auf denen eine ah'rajüth liegt; sie konnten durch Ersitzung hazäga' (Vermutung rechtmäßigen 
Eigentums auf Grund eines längeren unangefochtenen Besitzens: Str551) in Besitz genommen werden; 
vom Gläubiger nach III 11 durch rechtzeitige Geltendmachung seiner Ansprüche. 

i Nicht nur durch me$ikha" oder h’zäga". 

x Dem herrenlosen des toten Ger toSabh. 

i Durch dieses Herumgehen hat er Besitzanspruch erhoben, also symbolisch die m$ikhat vollzogen.! 

m Nämlich durch h’zäqa" (s. o, Note h) im Sinne von Miöna BB 3. 

n Es ist immer noch vom herrenlosen Felde des! toten Ger toSabh die Rede; Voraussetzung ist offen- 
sichtlich, daß die beiden zur gleichen Zeit gehen. 

o Wörtlich: >so erwirbt er; diese Stelle, worauf er gegangen ist, und jener die Stelle, worauf er gegangen 
ist Beide Ansprüche werden also berücksichtigt, indem das Gut ohne weiteres geteilt wird. (Ähnlich 
beim Mantel und Lasttier, wenn mehr als einer darauf Anspruch erhebt, vgl. BM 112). 

p Wörtlich:>sind auf ihm (dem toten Ger toSabh) eine Kethubba" und ein Ba‘al höbh (= Gläubiger), so... 
a Str546: „Sowohl das Dokument als auch die in ihm der Frau seitens des Mannes für den Fall der Schei- 
dung oder des Todes ausgesetzte Summe heißt Kethubba.* 

r Es ist also von Schulden an zwei verschiedene Personen die Rede, die nicht gleichzeitig Besitzanspruch 


erheben, sondern eins nach dem andern. 
s — der gesamte Nachlaß. t Alles, worauf sie Anspruch erhebt, vgl. TosK°th 10. 
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N m nn Do 
aber sagt): >Dieses ist meine K'thubba" und dies? gehört mir«, so erhält sie nur ihre 
K thubbahb, 


i2 Ebenso der Gläubiger. Sagt er: -Dieses gehört mir und dieses schuldet er mir<“, so 


erwirbt er es. (Wenn er aber sagt:) Dieses schuldet er mir und dies gehört mir, so er- 
hält er nur, was ihm zusteht. 

13 Hat (der Ger toSabh) Schafhirtend gehabt, und jemand kommt und sagt: »diese Knechte 
und (diese) Schafe gehören mir, so erhält er sie. Wenn aber die Knechte mündig*® sind, 
können sie sagen: >wir sind frei und die Schafe (hier) gehören uns. 


IV 


1 „Den Ger sollst du nicht drängen noch drücken!“® Du sollst ihn nicht kränken® noch 
übervorteilen!! Wirf ihm nicht vor: Gestern noch hast du Götzen* gedient, bis jetzt ge- 
nießest du Schweinefleisch,! du, der (hier) im Gespräch mit mir steht! Denn wo sagt die 
Schrift", daß er deine Kränkung vergelten kann?" „Denn Gerim seid ihr gewesen in Ägvpten- 
land!“° Damit begründete gewöhnlich R. Nathan seinen Satz: P »Halte nicht deinem Nächsten 
den Makel vor, den du an dir selber hast!« 


2 R. Elifezer b. Ja'agob4 sagt: weil sein Sauerteig” böse ist, mahnt die Schrift an vielen 
Stellen seinetwegen zur Vorsicht‘. „Den Ger sollst du nicht drücken und ihn nicht drängen!“ ‘ 
und „Den Ger sollst du nicht unterdrücken; denn ihr wisset um der Fremdlinge Herz!““ Da- 
rum, weil sein Sauerteig böse ist, mahnt die Schrift an vielen Stellen seinetwegen. 

3 Die Proselyten sind (Gott) lieb; denn er benennt sie an jeder Stelle wie die Israeliten. 
Es heißt:’ „Ich habe euch lieb, spricht der Herr“. „Und du, Israel, mein Knecht, Jakob, 
den ich erwählet habe.“ * 


N rt nn nn 
« Nämlich der gesamte Nachlaß, den sie bzw. er in diesem Falle für sich in Anspruch nimmt. 

b „Erhob sie zuerst auf den ganzen Nachlaß Anspruch, dann ergriff sie aus dem Rechte des Erstgekom- 
menen Besitz von einem herrenlosen Gute, nannte sie zuerst ihre Kethubba, so machte sie nur ihre 
Rechte als Frau geltend. In diesem Falle war der Gläubiger, der nach ihr Anspruch erhob, der Erst- 
gekommene und erhielt von diesem Rechte aus den gesamten übrigen Nachlaß, wenn er nicht nun seiner- 
seits dies Recht unbeachtet ließ und nur seine Außenstände einforderte. Dieses Gesetz findet sich sonst 
in der talmudischen Literatur nirgends.< LEVERTOFF. 

e Wörtlich: »dies ist meine Schuld« höbhi — die Schuld an mich. 

d Im Text: >Sklaven, die Rinder weiden< bäqär; da aber nachher auch von Schafen die Rede ist, wird 
bägär Fehler sein. e Vgl. oben Seite 11 Note d. t Vgl. Gittin 39. 

8. Ex 2220. h — mit Worten bedrängen. i — mit Geld ihn drücken. 

k bar — Eitelkeit, Nichtigkeit, das Nichts. Andere lesen: dem Bel, dem Qore$ und dem Nebo. 

ı — bis jetzt ist Schwein zwischen deinen Zähnen. 

m yunyn — woher? Besonders: aus welcher Schriftstelle? 

n» — wenn du ihn gekränkt hast, daß er dir erwidern kann. Mekh: daß er dich wieder kränken kann. 
Die Glosse ist hier richtiger, weil sie die Anrede in der 2. Person fortführt. Sie hat auch KIRCHHEIM S. 44. 
o Ex 2220. Deut 1019. pP ann jr) a mm son: nämlich von der zitierten Torastelle aus. 

a R. Eligezer b. Jagagob der Ältere im 1. Jahrh., der Jüngere im 2. Jahrh.: Str®122. 130. 

r Sauerteig = Trieb. So erklärt es 22" rörs. Im Kommentar zu Mekh Ex 22% wird 1910 = 1m ge 
setzt: sein Fels, d.i. sein Fundament. Die Bedeutung ist: weil der Proselyt von seinem heidnischen 
Vorleben her noch stark beeinflußt ist, wird er leicht ins Heidentum zurückfallen. Daher soll man 
vorsichtig mit ihm-umgehen! ; 

s — warnt in betreff seiner. t Ex 2220. u Fx 239. 

v Mal 12: die Glosse tilgt das Zitat hier als überflüssig. w Jes 418. x Von den Israeliten. 
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Es heißt ‘Liebe’ bei Israel: „Ich habe euch lieb, spricht der Herr“ ; 
und es heißt ‘Liebe’ bei den Proselyten: „Tat lieb den Ger und gibt ihm Speise 
(und Kleidung)“ ?. . 
Die Israeliten werden ‘Knechte’ genannt[: „Denn die Kinder Israel sind meine 
Knechte“®; 
und die Proselyten werden ‘Knechte’ genannt]: „Auf daß sie seine Knechte seien“ © 
Es heißt “Wohlgefallen’ an Israel: „Und es soll allewege an seiner Stirn sein zum 
Wohlgefallen“ °; 
und es heißt ‘Wohlgefallen’ bei den Proselyten: „Ihre Opfer und Brandopfer werden 
mir ein Wohlgefallen sein auf meinem Altar“ .* 
Es heißt ‘Hüten’ bei Israel: „Der Herr behütet dich“'; 
und es heißt ‘Hüten’ bei den Proselyten: „Der Herr behütet die Fremdlinge“®. 
. Es heißt ‘Dienst’ bei den Israeliten: „Ihr sollt Priester des Herrn heißen, und man 
wird euch Diener.unseres Gottes nennen“®; 
und es heißt ‘Dienst’ bei den Proselyten: „Und der Fremden Kinder, die sich zum 
Herrn getan haben, daß sie ihm dienen“'. 
Die Proselyten sind (Gott) lieb; denn unser Vater Abraham wurde nicht mit zwanzig oder 
dreißig, sondern mit neunundneunzig Jahren beschnitten. Wäre unser Vater Abraham” mit 
zwanzig oder dreißig Jahren beschnitten worden, so hätte sich kein Proselyt später als mit 
zwanzig und mehr oder dreißig und mehr Jahren bekehren können. Aber der Heilige, Preis 
sei ihm!, wartete, bis er die neunundneunzig Jahre erreicht hatte, damit nicht die Tür vor 
den Proselyten verschlossen würde®. Unser Vater Abraham hat sich selber Ger genannt: 
„ch bin) ein Fremdling und Beisaß [bei euch]“'. (Sogar) David, der König von Israel, hat 
sich selber Ger genannt: „Denn ein Fremaling bin ich vor dir“”, und genau so sagt er: 
„Denn Fremdlinge sind wir vor dir usw.“”. 

Das Land Israel ist (Gott) lieb; denn es begünstigt die Aufnahme° von Proselyten: 
einen, der im Lande Israel sagt, ich bin Proselyt, soll man sofort aufnehmen; aber 
außerhalb des Landes darf man ihn nicht aufnehmen, es sei denn, daß seine Zeugen? bei 
ihm sind. 

Das Land Israel ist (Gott) lieb; denn es sühnt Sünden und Missetaten. Es heißt ja: 
„Und kein Einwohner wird sagen: ich bin krank. Denn das Volk, so darinnen wohnet, 
wird Vergebung der Sünden haben“ ‘. 


ee Fe FL 


a Deut 1018. b Lev 2555. © Jes 566. 

d Ex 2838. e Jes 967. 

‘ Ps 1215. Mekh statt dessen 1214: „Siehe, der Hüter Israels schläft noch schlummert nicht“. 
8 Ps 1469. h Jes 616. i Jes 566. 


k Glosse fährt fort: Und er ihnen Tage und Jahre (langes Leben) schenkte und den Lohn derer mehrte, 
die nach seinem Wohlgefallen tun; denn es heißt (Jes 4221): „Der Herr wollte (ihnen) wohl um seiner 
Gerechtigkeit willen, daß er das Gesetz herrlich und groß mache.“ 

\ Gen 234. m Ps 3913. » ] Chron 2915. 

o Wörtlich: ‘Es macht tauglich (fähig) Gerim’. Sinn: Auch ohne Beibringung von Zeugen wird einem 
Heiden geglaubt, daß er Proselyt sei; wenn er das im heiligen Lande sagt. Nach Ra$i wird er sogar 
ohne symbolische Wiederholung der Beschneidung und ohne Taufe aufgenommen. 

» Jeb 46b 47% gilt diese Forderung ebenso für das heilige Land wie für außerhalb. 

a Jes 334. r Vgl. Rö49 fl. 


16 Gottfried Polster 
ERHEBEN. een, 2... En ee Dh u 2 ee Ben nn 


DAR "RT IND WITPT" mB5 DITMIIM minmal ak nen mn 3921 


‚Non 92 av 851 Dapaob SbaD? 70 a mim moN Fr" 


„Prem Sa HD abyNDga Rp) mm 
maen Hsya or mijmaa Im Sina m 


:OOD INT TOR 71397 OR DIES? 





kK myansa, IKLP nina. mmGKL’P erpan. "GKL?P + Jes 44;, das den folgenden Einzelaus- 
legungen im Zusammenhang vorangestellt ist. cK+"nm. PKP raw. afehlt L\. 


Bemerkungen‘, 


Der Traktat Gerim ist zuerst von H. J. D. Azulai abgedruckt in dem II. Teil des Buches 


sam na auf fol. 61°”—63*, Livorno 1782 (Sigel L!) 1, und weiter seinem 7197 MIR”n, ebenda‘ 


1805 (Sigel Ld). Ein weiterer Druck des Traktates findet sich in J’'huda Nagars 77177 "ar, 
Pisa 1716; dieser Druck ist im Apparat mit ‘P’ bezeichnet. Sigel ‘K’ gibt die Lesarten 
der von RKirchheim veröffentlichten Handschrift der Bibliothek Carmoly (Sepiem libri 
Talmudici parvi Hierosolymitani, Frankfurt a. M. 1851). Wo er seinen Text gegenüber der 


Hs. ändert, ist dies durch ‘Ki’ kenntlich gemacht. ‘NJ’ meint den Kommentar des Ja’agob‘ 
Naumburg: Spy) nor, Fürth 1793, der für Gerim der großen Wilnaer Talmudausgabe bei-. 


gedruckt ist. 


Unser Gerimtext ist der Rommschen Talmudausgabe (Wilna) Band 16: “Aboda Zara, 
im II. Anhang S. 119—122 entnommen. Abweichungen von diesem jedenfalls am meisten 
verbreiteten Talmudtexte bestehen 1. in Zusätzen, die als solche durch [eckige Klammern] 
gekennzeichnet sind, 2. in Änderungen (6mal), die durch ein Sternchen* markiert sind. Im 
Apparat gibt das gleiche Sternchen erst die Quelle der eingesetzten Lesart, dann mit dem 
Vermerk ‘Text’ die LA. der Rommschen Talmudausgabe, 


Die Übersetzung soll trotz engen Anschlusses an den Text glatt lesbar und verständ- 
lich sein. Dazu sind häufig Zusätze in (runden Klammern) erforderlich. In [eckigen Klammern] 


* Für freundliche Hilfe danke ich Herrn Lektor Dr. Gulkowitsch, für das Leihen wichtiger 

hebräischer Werke Herrn Buchhändler Becker; einer für das Forschungsinstitut angefertigten Abhandlung 
des Herrn Missionars Paul Levertoff konnte ich verschiedentlich wertvolle Hinweise entnehmen. 
1 Nach Sem hag-gedhöltm obs ew II 180 19a hat Azulai seinen Text einer Handschrift der Stadt 
NownD entnommen. Diese ist vom Jahre 1343. Leider könnte ich das MS der Bibliothek Oppenheimer, 
das Zunz GV?95 erwähnt, nicht ausfindig machen. — Die interessanten Angaben Azulais in Sem 
hag-g°dhölim über den Traktat Gerim finden sich nur in der Livornoer Ausgabe von 1774.. In dem Nach- 
druck des Buches Frankfurt a, M. 1847 sind sie fol. 47 ausgelassen; auch in einem Wiener Druck konnte 
ich sie nicht finden. 


a ee 
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So findest du es bei den vier Abteilungen, die’ vor dem Heiligen, Preis sei ihm!, stehen 
werden. Es heißt: 

„Dieser wird sagen: dem Herrn gehöre ich an!“? 

Der, der ganz dem Herrn angehört, und bei dem sich 
keine Sünde einmischt. 

„Und jener wird sich mit Jakobs Namen nennen“ ®: 
Das sind die Ganzproselyten; 

„Und jener wird sich eigenhändig dem Herrn verschreiben“ Br 
Das sind die Bußfertigen; 

„Und wird den Namen Israel (feierlich) nennen“ ®: 
Das sind die Gottesfürchtigen“. 





nn 


2 In der messianischen Zeit. b Jes 445. 
ce Die ganze eschatologische Partie auch Mekhilta zu Exodus 2220 (101$). 


steht, was der Glosse oder einem andern als dem Rommschen Talmudtexte entnommen ist. 
Die Anmerkungen geben nur das Allernotwendigste; wer selbst nachprüfen will, wird sich 
die Lektüre der folgenden Notizen zum Text nicht ersparen können. 

Der Traktat Gerim ist kompiliert aus Stoffen des Talmud, der Tosefta und. der 
M‘khilta, die sich mit der Aufnahme und den Rechten (und Pflichten) von Proselyten be- 
fassen. Mit Ausnahme des allerletzten Abschnittes IV 3 ist er halakhisch formuliert, jener 
haggadische Schluß aber ist aus der M’khilta DIUDYn 18 zu Ex 222 entlehnt. In seiner 
Gestalt als Kleiner Talmudtraktat muß Gerim spätestens um 1300 fertig vorgelegen haben; 
denn von R. Sem-tobh ben Abraham wird er erstmalig zitiert!. Er kann älter sein, wenn die 
an zwei Stellen der jüngsten MidraSim erwähnten “onay mass mit ihm identisch sind?. Ist 


ET Br En 
1 R. Sem-tobh b. Abraham ibn Gaon (1283 — etwa 1330; Schüler des Salomo b. Adereth) zitiert in 
seinem 1» 53” zu Maimonides’ M&42 "7108 rıs5r 13 14 im ganzen 14mal unseren kleinen Traktat als: 
any n50n und: zans n30n (p1os) abionnna. Daß der “Traktat Gerim”, der diesem Rabbi im jerusa- 
lemischen Talmud vorlag, mit unserem Traktat identisch ist, zeigt das wörtliche Zitat aus IV 3: ya8 man 
bis 199 1772 "ar (vgl. oben S. 14). Maimonides; mn m30n NEO (npinn am), Wilna 1924 Bd. 115 fol. 24b£. 
Daß Sem-tobh als erster den Traktat Gerim als Zeugen in dieser Diskussion [es handelt sich um die 
Frage, ob Proselyten im Heiligen Lande Zeugen beibringen müssen] anführt, geht aus der Einführungs- 
formel zum obenerwähnten Zitat hervor: main Nn>dan) BMA HDDR po Mmbwrana INNEN MIND 71191 
yanony7 (To 7722 Dvn Dun ADD "as ‚man non by Nana NDR II SR SRNN2D PIN MINTO 
xnro. Von einer jerusalemischen Gemara zu Gerim ist sonst nichts bekannt und nichts erhalten. 

2 Aus RuthR5b zu 17 ist nichts zu entnehmen, da dort von Na&mi und ihren Schwiegertöchtern nur 
kurz mitgeteilt wird, sie hätten auf dem Rückwege in die Heimat die Proselytengebote studiert: 
Bass muabrra mupros ar. Im jüngsten MidraS (Zunz GV 265f.), nämlich PredR 15 zu 58 sind jedoch 
neben den “Satzungen über die Proselyten” noch solche über Sklaven, Schaufäden, Gebetsriemen und 
Türkapseln als zwar “überflüssig”, aber doch zur Gesamtheit der Tora gehörig erwähnt. Es fehlen, um 
die Reihe der ‘Sieben kleinen Talmudtraktate’ vollzumachen, nur noch die Bestimmungen über das 
Schreiben der Gesetzesrollen und über die Samaritaner in der Aufzählung. Also ist nicht ausgeschlossen, 
daß die gemeinten 2% eusbn mit unserem Traktat Gerim identisch sind. Die Stelle PredR 158 lautet: 
ayn pas bw misoin us mama jan jm mkand DIDI ar Ba2 Yon ana mar mem /0 
Ybsa memımaı „son nayns nison 1321 "2002 Honb an) Din HR Bumayı paaa nisbr m) 'S Do mipoin! 


>,. br man 
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das nicht der Fall, so müssen wir diese immerhin als die Vorläufer des Traktates ansehen: Die 
behandelten Stoffe und ihre Erörterung sind zum großen Teil in weit frühere Zeit zu setzen. 
Die erwähnten Gelehrten gehören sämtlich den ersten beiden Jahrhunderten n. Chr. an; der 
jüngste ist R. Nathan (IV 1), ein Zeitgenosse des großen R. J’huda ha- naS1 (vgl. Str.5 132 und 
unten S. 38). Der Grundstock aber, 1. im tannaitischen MidraS: der M’khilta des Sim‘on ben 
Johai, vf. um 150, 2. in der Tosefta des Hlijja bar Abba, vf. etwa um 250, 3. in den Tal- 
muden, deren Redaktion um 550 abgeschlossen war, enthalten, ist ganz gewiß um die Mitte 
des ersten nachchristlichen Jahrtausends literarisch fixiert gewesen !. 

Zu I 1f. Angenommen, die im Traktat Gerim aus G*mara J*b 47?® entlehnten Stoffe sind 
in ihren wesentlichsten Bestandteilen, wenigstens mündlich, Anfang des 2. Jahrh. formuliert 
worden, so ist die innerjüdische Opposition gegen das in Mt 2315 und Horat. Sat. I 4142—143 
verspottete Verfahren sehr verständlich: Die Juden wehren sich selbst gegen die Proselyten- 
macherei, um deretwillen sie lächerlich werden. Das Ergebnis der Opposition ist das ein- 
mütige Verbot, 70 die Heiden aufzunehmen. Auch ins Christentum wurden bekanntlich 
die Heiden nicht sofort aufgenommen; der Taufe ging ein Katechumenenunterricht voraus: 
Did. 71: raüra nravra (? die in den vorangehenden Kapiteln stehende Proselytenanweisung, 
vgl. unten S. 22 Anm. 3) rgosınövreg Bantioare...|| Hueic dE werd Tö oörwg Aoödoaı rov 
mezreiouevov xal OvyrarareFeıuevov .. . Justin. Apol. 1 65. || Vielleicht ist auch zu vgl. 
Orig. Contra Celsum 3 52 (ed. PKoetschau 1248): Nueig yao don düvanıg srdvra rgatrousv 
Uno Tod pooviuwv Avdo@v yev&odaı vöv ovkkoyov Nu@v..|| Ebenda 354 (1 249): "Ouo- 
hoyodusv dd ndvrag EHEleıw maudevonı to ro Je0o0...Adyp,...|| AG 8 35-38 || Diesem 
mij-jadh ‘von der Hand weg’, zeitlich: ‘sofort’ entspricht hier im Deutschen am besten 
‘ohne weiteres’?, das nicht nur einen zeitlichen, sondern zugleich einen explikativen Sinn 
in sich schließt: ‘Erst wäge, dann wage’! Die rabbinischen Satzungen in Gerim Il zeigen 
deutlich die Entwicklung des Prozesses, wenn wir sie der Parallelstelle in Jeb 47° gegen- 
überstellen. In J°b wird verordnet: “Man muß zu ihm sagen: was veranlaßt dich, zum 
Übertritt zu kommen? Weißt du nicht, wie Israel in dieser Zeit gequält, gestoßen, gedemütigt 
und gerissen wird und Leiden über sie kommen?” In Gerim wird dieses Gebot durch das 
Verbot verschärft: Man darf einen Heiden überhaupt nicht aufnehmen, wenn man 
ihn nicht zuvor auf die Probe stellt durch Fragen nach dem Grund zum Übertritt und 
durch den Hinweis auf die möglichen schlimmen Folgen. Zudem ist in I1 die Ausmalung 
der Bedrückungen erweitert. Ein Beschneidungsverbot, das sicher Martyrien zur Folge hatte, 
wird für die Zeit Hadrians bezeugt?. Nicht nur die Behörden, auch der Pöbel machte Ver- 
suche, die Juden an der freien Ausübung ihrer Religion zu hindern (Sch 3 II 102). Das 
Martyrium aber soll der Jude nur in dem Falle auf sich nehmen, daß die Beschneidung ver- 
oder der Götzendienst geboten wurde‘. Daß in Il von dem Verbot von Beschneidung, 
Taufe und allen übrigen Satzungen geredet wird, geschieht wohl der Dreizahl zuliebe. 


1 Falls die soeben S. 17 Anm. 1 mitgeteilte Äußerung Sem-tobh’s den Tatsachen entspricht, haben die 
Saboräer (5. u. 6. Jahrh.) den Traktat Gerim samt Gemara gekannt. 

2 Häufiger Gebrauch von "Rn, ns mNiNZ, Dinar TEN j8>n ist nach Zunz Die gottesdienstlichen Vor- 
träge....?” 1892 5.326 u. a. Merkmal der späteren Haggada. Vgl. Bacher Terminologie 168 u. 274. 
3 Spartian. Hadrian. 14: moverunt ea tempestate et Judaei bellum, quod vetabantur mutilare genitalia. 
Sch? I 565. 566. II 76. Vgl. MAuerbach Zur politischen Geschichte der Juden unter Kaiser Hadrian. 
Jeschurun XI 1924, S. 591. 63. Auch R. Nathan, der damals in Babylonien weilte, gibt Nachricht von der 
Verfolgung: Mekh zu Ex 20 6); vgl. LevR 321 und MidrPs 12. 

4 Sab 130°. Mit Götzendienst ist hier offenbar auf den Kaiserkult gedeutet, vielleicht auf die Zwangs- 
einführung durch Caligula angespielt. Nur dies beides, oder nach RH 19 drei: das Verbot 1. die Tora 
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Ist somit wahrscheinlich, daß im 2. Jahrh. n. Chr. eine Verordnung der Rabbinen sich gegen 
eine wahllose Proselytenaufnahme richtete, indem sie die Taufe von Heiden ohne vorherige 
Erprobung! ihres Charakters verbot, so ist diese Verordnung, der daran geknüpfte Hinweis 
auf die schlimme soziale und nationale Stellung, die sich ein Heide mit dem Übertritt zum 
Judentum selbst schuf, ferner der zarte Hinweis auf die Lösung der Familienbande, der 
möglichenfalls in den Worten: “daß sie Kinder und Enkel begraben” mit angedeutet ist 
(Tacitus, Hist. V 5), keinesfalls von der Tradition bJ*°b 47® aus zu erklären: die Juden 
hätten auf Proselyten keinen Wert gelegt, sie vielmehr abschrecken wollen, und nur dann 
aufgenommen, wenn es unvermeidlich war. Dem widersprechen die zeitgenössischen Mit- 
teilungen (Sch II 114—120) ebenso wie die Tatsache, daß der so gedeutete Ausspruch des 
R. Helbo2 ein Wortspiel ist: “Proselyten sind für Israel wie der Aussatz.” 


Zu 12. Für die Aufnahme ins Judentum haben die Rabbinen zwei Worte, die ein 
Zeugnis sind für ihre “active propaganda for winning converts” [EGHirsch Artikel ‘Pro- 
selyte’ in JE X 220— 226; 1905]: 1. 532P aufnehmen [ursprünglich aramäisch, vgl. Kautzsch 
Die Aramaismen im AT 1902], und 2. ny13wn »9»> nn 2a7p jemand unter die Schwingen 
der Sekhina* bringen. Hier ist immer der erste Ausdruck gebraucht; aber auch die andere 
aus Ruth 212 stammende Redeweise ist „a common Rabbinic phrase for proselytism“ 3. 


Qabbäl heißt zunächst rein physisch: etwas (in die Hand usw.) nehmen. 2 Chron 2916 
nehmen die Leviten alles Unreine, das die Priester in den Tempelhof geräumt hatten, und 
trugen es hinaus in den Qidron. Esra 830 nehmen die Priester und Leviten das gewogene 
LI 
zu lehren, 2. die Kinder zu beschneiden, 3. den Sabbat zu heiligen galten des Martyriums wert. Wenn der 
Gebrauch z. B. der Tefillin verboten wurde, sollten sich die Juden still fügen. Sab 1302: 72 Jısaw "an non 
Anbman 3onbsbg map mn Zmiaban nam nswa mnmab Immbs asp DRAN NDaD Min ba: main TIbR 
bspn yu9 2nıaban mars nswannsab mhby ja2> uyayn non bw mizn 531 BTRa npimn nam jmmT9 
‚Dass nano war jnuuy Es ist gelehrt worden: „R. Simon b. El'azar (um 200) (hat ge)sagt: »Jedes 
Gebot, um deswillen die Israeliten sich in Verfolgungszeiten (wörtl: in der Zeit der Verordnung des Im- 
periums) selbst dem Tode ausgeliefert haben, wie ‘Götzendienst’ und ‘Beschneidung’, wird noch jetzt von 
ihnen festgehalten (= sorgsam beachtet); jedes Gebot aber, um deswillen die Israeliten sich in Ver- 
folgungszeiten dem Tode nicht selbst ausgeliefert haben, wie “Tefillin’, wird von ihnen noch jetzt nach- 
lässiger behandelt (— nicht ebenso sorgsam beachtet) ...«“. [Zum Text: ! hat Goldschmidt zur Stelle, 
die bekannteren TAusg. haben ‘zn und am"»s. ?bei Goldschmidt statt maban nam: mwn. *statt 
29 haben andere Ausgaben n41 n129. *fehlt im Münch. Cod. Hebr. 95.] Es folgt hier die Erzählung 
von Eli$a® mit dem Beinamen &“p>> 5»>, der die Tefillin vor dem Häscher in seiner Hand barg und auf 
seine Frage antwortete, es seien Taubenflügel. Auf Grund der Rechtfertigung, die dieser Notlüge durch das 
Wunder (die Tefillin waren tatsächlich zu Taubenflügeln geworden) zuteil ward, ist die Vernachlässigung des 
Tefillingebotes sanktioniert. Daß das Anlegen von Tefillin wirklich verboten worden ist, geht aus der Ein- 
leitung derselben Wundergeschichte in $ab 49a (1302) hervor: ba PR" bp aa maaban ara MIN DYD. 
„ma nR Anpan abspn nun „Einst erließ das Imperium ein Edikt gegen die Israeliten: man solle 
jedem, der Tefillin anlege, das Gehirn durchbohren.*“ 

1 Allerdings gibt es auch eine Anzahl jüdischer Kommentatoren, die diese Anfrage an den Neuling 
Gerim Il u. Jeb 47a (vgl. oben S.3 und S. 18) nicht als Erprobung der Entschiedenheit und Gesinnung 
auslegen, sondern vielmehr erklären, es sei eine Warnung für den Fremden und eine Sicherung dagegen, 
daß der Proselyt später seinen jüdischen Lehrern einen Vorwurf machen könne und sagen: „Wenn ich 
das erst gewußt hätte, wäre ich nicht übergetreten.“ So not nua $ 268 und Maim Beschneidg. $ 3. 

2 Außer Jeb 47° noch: 109», Qid 70», Nid 13. Jesaja 141 “Fremdlinge werden sich zu ihnen tun 
und dem Hause Jakobs anhangen”; \nB0: ‘anhangen’ ist mit nnpo ‘Grind’ zusammengebracht. Vgl. 
dagegen die proselytenfreundliche Auslegung des gleichen Verses in ExR 19 (36°) zu Ex 1243f. Diese 
stammt allerdings von R. Berekhja (um 350). 


3 JAbrahams Studies in Pharisaism and the Gospels I 36: 1917. So z.B. LevR 2 (134b) Str-B I 927. 
2* 
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Silber, es nach Jerusalem ins Haus unseres Herrn zu bringen. In übertragener Bedeutung 
wird es dann für annehmen — empfangen und für “auf sich nehmen’ — ‘sich einer Sache 
unterziehen’ ‘sich zur Befolgung gewisser Verpflichtungen verstehen’, verwendet. Hiob redet 
210 vom Empfangen des Bösen und Guten von Gott. Aboth 11: Mose hat die Tora vom 
Sinai (her) empfangen. Ester 9827 wird erzählt, wie das Purimfest eingesetzt wurde. Mit 
Dmby prmimm Sbap übernehmen die Juden die Verpflichtung, das Gebot betrefis dieses 
Festes zu halten. Vgl. auch 44 u. Spr. 1920: ‘Höre den Rat und nimm die Zucht an...’ 
Diese Stellen zeigen deutlich, daß das Wort Aktivität und Passivität gleicherweise in sich 


schließt. Hiob 210: Gott gibt, der Mensch nimmt an. — Spr 1920 ergibt, wenn man aus 
Ps 5017 als Parallele für on ‘Zucht’ 27 ‘meine Worte’ —= Gottes Wort entnimmt, als 
absolute Bedeutung für qabbel sehr leicht: die Tora — das Gesetz auf sich nehmen. 


R. Nehonja b. Ha-gana pflegte zu sagen: „Wenn jemand das Joch der Tora auf sich nimmt, 
so wird ihm das Joch der Regierung und das Joch der weltlichen Beschäftigung abgenommen; 
wenn aber jemand das Joch der Tora von sich abreißt ... .* Strack Pirg& Aboth® 
1915 S. 16 Aboth 35. "7 xyaab 52p Das Wort Jahves annehmen Targ 1 Sam 1215 Jer 3820 
4423 Str-B II 322. Targ Jes 95: „Ein Kind ist uns geboren, ein Sohn ist uns gegeben, und 
er nimmt die Tora auf sich, sie zu beobachten, .. ..“ Str-BII 332. Das Joch der Gottes- 
herrschaft auf sich nehmen heißt onw mı>5n ap, vgl. SLev 186 (337°), Str-B I 174. M’kh 
Ex 202 (73®). MidrPsalm 20 $ 3 (87®), ExR 29 (88°). 


Zu 13. Die Proselytentaufe.! In Jeb 47a ist die Reihenfolge beim Übertritt von 
Heiden: Aufnahme 0 ma 7)52pn, Unterweisung in leichteren und schwereren Geboten, 
Beschneidung, nach der Genesung der Wunde die Taufe. In unserer Halakha wird die Beschnei- 
dung als vollzogen vorausgesetzt. In I wird die Taufe, nicht die Beschneidung beschrieben, 
weil dieser Unterricht, der nach der Jeb-Vorlage vor der Beschneidung zu erfolgen hat, hier 
zum Teil während des Taufaktes gegeben werden soll. Man könnte aus der Voran- 
stellung der Taufe in unserem Traktat folgern, daß zur Zeit seiner Abfassung der Taufritus, 
wenigstens in dieser Form, etwas Neues darstellte. 


Aus dem Perfektum gibbel in unserem Text geht deutlich hervor, daß damit die im 
Zentrum aller Gesetze stehende Miswa" der Beschneidung als erfüllt vorausgesetzt wird. 
Es sind also die Theorien hinfällig, die als Folgerung aus Gerim I entweder die Taufe als 
der Beschneidung übergeordnet hinstellen wollen, oder glauben, daß die Taufe als erster 
Ritus beim Übertritt vollzogen werde (so der Kommentar unserer Stelle in der Rommschen 


1 Es gibt eine umfangreiche Literatur über die Frage, ob das Proselytentauchbad Vorbild der christ- 
lichen Taufe oder dieser erst nachgeahmt sei, vgl. Sch III 182 183 Anm. 84. Wenn eine Proselytentaufe 
(mit Ritual) bereits im 1./2. Jh. n. Chr. existiert hat, warum hat dann (abgesehen von den anderen 
argumenta e silentio) 1. Justin in seinem Dialog mit Trypho, da er gegen die Tauchbäder der Juden 
polemisiert, die Proselytentaufe nicht namentlich bekämpft, wo diese doch die wichtigste Konkurrenz für 
die christliche Taufe sein mußte? 141: ... oög Ö& Öueis B@oV&are Adxrovg Eavrois, ovvrergiuuevor eioi 
al oddEv dulv xomowuor. Ti yao öpelos Exelvov Tod Pantlouaros, 6 Tv odpxa xal Hövor TO o@ua 
padsoWwe; ..... I192: ... OvöE yap To Pantıoua Exeivo Tö dvwgpelts To av Adxxwv sooolaußdvousv 
odÖEv yap noös To Pantıoua Toüro To is Lwng Eorı. Es folgt Jer 213 ... || 462: ... ö Bantileodaı 
Aypduevov rıvos bv Annyöpevraı üÜnö Mwücewg 1) Ev ovvovola yevdusvov ... Und warum hat 2. keiner 
von den Katalogen der MiSna, in denen die Wasserverhältnisse für die rituellen Tauchbäder vorgeschrieben 
werden, unter diesen rituellen Bädern das Tauchbad für die Proselyten miterwähnt? Miqva’oth 11f. 
M.E. ist von einem Tauchbad des Proselyten bis zu einem als Initiationsritus unerläßlichen, mit Zere- 
moniell ausgestatteten Taufakt ein wenn nicht weiter, so doch höchst bedeutungsvoller Schritt, trotz 
Sch III 182—185. 
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Ausgabe), oder gar hieraus einen Beleg machen für die wohl hie und da in seltenen Fällen 
vollzogene Taufe ohne Beschneidung überhaupt!. 

Die Erklärung des R. Ja’agob (=NJ) zeigt in ihrer Unwissenheit sehr klar, daß von 
Juden auf einen Wegfall der Beschneidung nie und nimmer geschlossen werden kann; er 
sagt sehr einfach, daß eben die f‘bhila® im ersten und die mila" im zweiten Abschnitt 
behandelt werde. Die kategorische Form mx jan in KP [G] scheint mir in der 
Bestimmung, die diese Art des Taufritus neu einführen will, ursprünglicher zu sein als die 
Perfektform des Textes, die die Bekanntschaft mit dieser Einrichtung als alt voraussetzt. 
Möglichenfalls zeigt sich hier eine Entwicklung: in der Zeit, als man 72 in Tan 
umwandelte, kamen die Übertritte in praxi so selten vor, daß man das Gebot als historisches 
Ereignis tradierte. 7520 N°2 heißt nach Buxtorf Lexicon? I 1875 S. 337 sowohl domus 
lavacri als lotionis locus, es begegnet noch Joma 11? Seq 82 pS°q 82 P*s 196 Para 37 
Tamid 11 Mid 19. 

Zu134. Katechumenenunterricht. Daß ein Heide in der nachexilischen Periode ohne 
voraufgehenden sorgfältigen Unterricht Jude werden konnte, ist von vornherein sehr unwahr- 
scheinlich. Die große Fülle der Gebote — es werden 613 gezählt? —, die vielerlei Regeln 
für das Tun und Leben des Alltags mußten gründlich erlernt werden. Die wichtigsten 











1 Orac. Sibyll. IV 164. Sch: III 129. Joseph. antiqu. 20 25. Schon Schürer III® 125 vermutet, daß „die 
Anschauungen des jüdischen Kaufmanns Ananias ... nicht korrekt jüdisch“ gewesen sind, der den 
König Izates auch unbeschnitten als jüdischen „Frommen“ recipieren wollte; und Abrahams aaO. 137 
zeigt, daß auch in der oft dafür in Anspruch genommenen Stelle Jeb 46a die Beschneidung voraus- 
gesetzt wird. — Die bekannte Stelle bei Arrian: Epicteti Dissertationes ... ?9 19-21 (HSch enkl Lpzg 1916 
S. 144) ist m. E. weniger als Beleg für die Proselytentaufe im 1. Jh. n. Chr. (die Zeit der Abfassung 
liegt in der Zeit um 115p.) in Anspruch zu nehmen, als vielmehr als ein Beweis dafür, daß ein P73 A 
durch das Eintauchen und den Anschluß ans Judentum zugleich dokumentierte, daß an ihm die Beschnei- 
dung vollzogen sei; die Übersetzung bei Schürer III184 [und Reinach 78] ist irreführend: „Wenn einer 
aber die Lebensweise des Getauften und Erwählten (in die Religionsgemeinschaft Aufgenommenen) an- 
nimmt, dann ist er wirklich und heißt er ein Jude“; denn zö nddos mit ‘Lebensweise’ übersetzt nimmt 
der Stelle die Färbung, die sie als zeitgeschichtlich echt erweist. Ich gebe sie ganz wieder: Ti oöv 
Erwindv Aeyeıs oeavıdv; vi E£anaräs todc noAkods; ti Önoxeivn ’Tovöaiov öv "Elinv; oöx dos, nös 
Eraorog Atyeraı ’Iovöaios, Ns Zvoog; nösg Alydnog; zal ötav vd EnauporeoiLovra löwuev, eiwdauerv 
Adysw' ob» Eorıw ’Tovöaios, GAR ünoxoiverar ötav Ö’ dvalaßn To nddoc ro tod Beßauuevov zal jonuevov 
(oder megımonuevov), töre nal Eorı T& Övuı xal zalsiraı ’Iovdaios. „Warum denn gibst du dich als Stoiker 
aus? Warum betrügst du die Leute? Warum spielst du die Rolle eines Juden, während du Hellene bist? 
Siehst du nicht, warum einer Jude heißt, warum Syrer, warum Ägypter? Wenn wir aber einen unent- 
schieden sehen,, sagen wir gewöhnlich: er ist nicht Jude, sondern er stellt sich so! Wenn einer aber das 
Mißgeschick (nämlich die Beschneidung, vgl. unten) auf sich genommen hat des, der getaucht worden 
ist und sich angeschlossen hat, dann ist er in der Tat und heißt ein Jude...“ Bereits die Übersetzer des 
16. und 17. Jhs. sagen „Cum autem affectum illa disciplina imbuti sectamque professi adhibuerit, .. .* 
(Epicteti Stoici philosophi enchiridion .. Hieron. Wolf & Lucas Holsten Cantabrig. 1655 S. 192/193) und 
„Cum autem affectum induit baptizati & inter sectatores asciti, .. .“ (Arriani.. de. dissertationibus .. ed. 
Jac. Scheggius, Basel 1554 S. 131). Wenn sie nddog mit affectus wiedergeben, wenn Aelianus (etwa 1 Jh. 
später als Arrian) in seiner Varia Historia 510 (Bibl. Teubn. ed. RHercher Bd. IIS. 76) das gleiche Wort 
“ für die Kriegsverstüummelung des Ameinias gebraucht (drei Ö& elöov oi Öinaoral Tod dvögös To nıddog, 
Önemrodnoav av Eoywv adrod ..; vgl. auch die lat. Übersetzung in Cl. Aeliani sophistae varia historia .. 
cum versione Justi Vulteji .. et perp. Comm. Jacobi Perizonii .. Lugduni in Bat. 1701 S. 401: ‘viri cladem, 
quam erat passus’ und zu 590 S.402: et memores calamitatis ueuvnuevoı Tod nddovg in anderm Zusammen- 
hang), dann heißt das Wort in der Arrianstelle nicht „Lebensweise“, sondern wenigstens „Mißgeschick“ = 
„amnoan, wahrscheinlich aber sogar „Verstümmelung“, euphemistisch für egızoun, weil jeder Zeitgenosse 
in diesem Zusammenhange die Beschneidung gemeint wußte. 

3 Jeb 47°: men maps wbwi nina DID PTPD”. 
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Vorschriften aber, die das vordem heidnische Leben des Bekehrten nach außen und innen 
als nunmehr jüdisch stempelten, mußten dem Neuling schon vor oder wenigstens bei der 
Aufnahme kund getan werden. Offensichtlich wird in J*b 472 ein Katechumenenunterricht 
geboten!. Daß ein solcher von den Heiden selbst als Bedürfnis empfunden wurde, geht 
aus verschiedenen Erzählungen der Gemara hervor? In Gerim I 3 wird hiervon nichts er- 
wähnt, sondern mitgeteilt, welche Stücke von diesem Unterricht ins Taufritual®? eingefügt 
werden sollen. Da nun dieses erste Tauchbad des Neulings durch die anwesenden Zeugen 
besonders feierlich war, sollten jedenfalls die dabei vorgetragenen Worte 1. dem Ger so 
eindrucksvoll als möglich sein, 2. Bekenntnischarakter tragen. Wir dürfen daher schließen, 
daß die aufgeführten Gebote im Brennpunkt der neuen Religion standen, daß durch deren 
Beobachtung vor allem die Juden sich von den Heiden unterschieden. 

Daß die in Gerim I 4 (nach Midna Sab 26) aufgeführten Pflichten die Kardinalgebote 
für die fromme Jüdin darstellen, ist allgemein bekannt. Demnach dürften auch die für den 
Mann erwähnten Gebote, die durch die namentliche Hervorhebung in Jeb 472 als zentral 


1 Man nimmt den Proselyten, wenn man den Ernst seiner Absicht erkannt hat, an. Jeb 47e: Dann 
macht man ihn mit einem Teil der leichten Gebote und mit einem Teil der schweren Gebote bekannt; 
man macht ihn weiter bekannt mit der Versündigung wegen Nachlese, wegen der auf dem Felde ver- 
gessenen Garbe, wegen der nicht abzuerntenden Feldecke und wegen des Armenzehnts, ferner mit den 
Strafen für Übertretung der Gebote. Man spricht zu ihm: Wisse, bevor du unter dieses Maß (mit welchem 
der Gott Israels mißt) tratest, da hast du Fettstücke gegessen, ohne der Strafe der Ausrottung zu ver- 
fallen, da hast du den Sabbat entweiht, ohne der Strafe der Steinigung zu verfallen; aber jetzt, wenn 
du Fettstücke issest, wirst du mit Ausrottung, und wenn du den Sabbat entweihst, mit Steinigung be- 
straft. Wie man ihn mit den Strafen wegen Übertretung der Gebote bekannt macht, ebenso macht man 
ihn mit dem Lohn (für das Halten) der Gebote bekannt. Man spricht zu ihm: Wisse, daß die zukünftige 
Welt nur für die Gerechten geschaffen ist, und daß Israel in dieser Zeit weder die Fülle des Guten noch 
die Fülle der Strafen empfangen kann. Mehr aber sagt man ihm nicht, legt es ihm auch nicht ein- 
gehend dar. Nimmt er es auf sich, so beschneidet man ihn sofort... Str-B I 111. 

JHGLübkert: Archäologisch-biblische Observationen, Theologische Studien und Kritiken VII 2 (1835) 
Seite 634 bis 700 schreibt in dem V. Abschnitt: “Die Proselyten der Juden’ Seite 685: ‘Aber leider war 
jene Proselytenmacherei der Pharisäer oft nur ein Werk ihrer Heuchelei und ihres Eigennutzes. Da sie 
selbst in der Regel nur sehr oberflächliche Kenntnisse von der Lehre Moses und der Propheten hatten 
und alles Heil in die Beobachtung der Zeremonien setzten: so war der Unterricht, den die Proselyten 
erhielten, höchst dürftig und elend.’” Diese Herabsetzung des jüdischen Katechumenenunterrichtes stützt 
L. lediglich auf die polemischen Worte Jesu Mt 1514. Auf tendenziöse Sprüche ein abschließendes Urteil 
zu gründen, scheint mir übereilt. 

2 Sab 31°: Einmal kam ein Heide zu Sammaj (um 30 vor Chr.) und sprach zu ihm: Wieviele 
Toroth habt ihr? Er antwortete ihm: Zwei, die schriftliche und die mündliche Tora... Ein andermal 
kam ein Heide zu Sammaj und sprach zu ihm: [Nimm mich als Proselyten an unter der Bedingung, 
daß du mich die ganze Tora lehrst, während ich auf einem Bein stehe... usw. Str-B I 9380. Vgl. auch 
Fiebig Jesu Bergpredigt 1924 Nr. 411. Belurja, die Proselytin, verlangt RH 17’ von R. Gamliel Aus- 
künfte betreffs der Tora. 

3 Möglicherweise fällt von hier aus ein Licht auf das raöra ndvra in Did. 71; in Gerim I und Jeb 47a 
sind die bei der Taufe zu rezitierenden Gebote namentlich aufgeführt (wenigstens ein Teil). Diese 
Aufzählung hat der christliche Bearbeiter der Didache vor oder nach 15: »uaxdgıos 6 Öidodg zara zıv 
EvroAnv« getilgt (vgl. unten S.23 Anm. 4). Gerade die 15 ausgemerzten Gebote aber — das bezeugen 
Gerim I und Jeb 47a — gehörten ins Taufritual. Taüra ndvra müßte also, auf die Liturgie bezogen, 
die Kap. 1—6 meinen. Es ist jedoch nicht glaubhaft, daß ganze 6 Kapitel in einem Aufnahmeakt vorge- 
lesen worden sind. Es ist wahrscheinlich, daß mit raüra ndvra noosındvres der gesamte Katechumenen- 
unterricht zusammengefaßt ist. Aus dem Unterrichtsstoff wurden die Hauptgebote bei der Taufe wiederholt. 

4 Sab 26 sind aufgezählt: Regel (= Menstruation), Teighebe — Halla (vgl. unten zu I 11), An- 
zünden der Sabbatkerzen. In unserem Text’I 4 fehlt die Halla, die Glosse fügt sie hinzu, wahrscheinlich 
von Sab 26 aus, s. WNowack (Der Mischnatraktat) Schabbat 1924 Seite 42/43. - 
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charakterisiert sind, für die allerwichtigsten! gehalten worden sein. Diese betreffen sämt- 
lich? das Gebiet der Sozialethik, das heißt, des Verhaltens gegenüber dem (armen) Nächsten. 
Gottgewollte Nächstenliebe3, die im Anklang an deuteronomische Gedankengänge den Cha- 
rakter religiöser Armenfürsorge trug, empfand das Judentum als das bezeichnende Eigengut 
seines Glaubens, sie stellte es in den Mittelpunkt der Verkündigung, sie lehrte es die 
Katechumenen mit ganz besonderem Nachdruck als wichtigstes Merkmal des Unterschiedes 
zwischen Heide und Jude. Es verdient Aufmerksamkeit, daß auch die Überlieferung der 
Johannespredigt® Lk 311—14 die sozialen Forderungen betont. 


Zu I5f. Taufe oder Beschneidung. Der Text Gerim I 6 lautet wörtlich: „Ein 
Proselyt, der beschnitten ist und nicht eingetaucht, oder eingetaucht und nicht beschnitten, 
so geht (richtet sich) das ganz nach der Beschneidung«: Worte R. Eli’ ezers. R. Agiba (aber) 
sagt: >Nicht ist die Taufe hinderlich..“ Bedeutet das, daß einer auch ohne Taufe Proselyt 
werden könne, so ist der Text unmöglich; denn in J°b 71? ist R. Agiba Vertreter der An- 
schauung, daß Taufe und Beschneidung erforderlich sind. Der Verfasser unseres Trak- 
tates aber wird nicht hier zwei Autoritäten anführen, die gleicherweise die Taufe für 





a an a a u ae 2 edel en BE a a 
1 Daß hier die Beschneidung nicht mit aufgeführt ist, ist ein deutlicher Beweis dafür, daß der Ver- 
fasser unserer Halakha sie voraussetzt. Sie, die viel wichtiger ist als für das Weib die Beachtung der 
Vorschriften betreffs seiner Regel, hätte sonst hier nicht fehlen dürfen. 

3 Mit ‘Zehnt’ ist der Armenzehnt gemeint, so daß alle vier Gebote sich auf die Armenfürsorge be- 
ziehen. Die Glosse liest den Plural ‘Zehnte’ und denkt dabei noch an den zweiten Zehnt. Aber wenn 
in den drei voraufgehenden die Tendenz der Armenpflege enthalten ist, liegt es nahe, diese auch für 
das letzte Gebot zu erwarten; das bestätigt die Parallele aus Jeb 47° (vgl. oben S. 22 Anm. 1), die 
ausdrücklich ‘Armenzehnt’ hat. S. unten zu I 11. Die Glosse hat mit dem Plural insofern recht, als 
II. und II.  Armen-) Zehnt im gleichen Jahre zu entrichten sind. 

3 Sab 31e: |Hillel sagt einem Proselyten: »Was du nicht gern hast, tue auch deinem Nächsten 
nicht; das ist die ganze Tora, das andere aber ist nur ihre Auslegung.« Vgl. Fiebig Jesu Berg- 
predigt 411. Aboth RN12: „Liebe die Geschöpfe und bringe sie der Tora nahe“, JKrengel in 
MGWJ 68. Jhrg 1924 S. 76: “Die Aussprüche Hillels beziehen sich zweifellos auf alle Menschen”. Die 
dort S. 7578 angeführten Stellen zeigen genügend, daß trotz Str-B I 354. 356 (d) bis 359 (f) Hillels 
Aussprüche für allgemeine Menschenliebe der jüdischen Ethik in Anspruch zu nehmen sind, solange 
nicht das Gegenteil bewiesen wird. Jedoch selbst in dem Falle, daß dies gelingen sollte, war das 
Judentum im Recht, wenn es diese Nächstenliebe (dann also — Liebe zum andern Juden) als eine Be- 
sonderheit seiner Religion von größter Tragweite empfand. Es wird ja ausdrücklich bezeugt, daß Heiden 
um dieser :als Institution organisierten Nächstenliebe willen übertraten: Jalqut Sim’oni 1 $ 645 zu 
Lev 2322 (aus Midra$ Debarim Zuta): Dreierlei Proselyten gibt es... Ein andrer Proselyt (tritt über), 
um wie ein (israelitischer) Armer versorgt zu werden. Siehe, (spricht Gott), es sei ihm gewährt, 
siehe: dem Armen und dem Proselyten (so deutet der Midras das des AT.) sollst du sie (Feld- 
ecke und Nachlese) überlassen Lev 32... Str-Bl 718. 

4 Vgl. dazu Did 46—s: Eav Exyns dia av xsıodv oov, Öwosız Aödrgwow äuagrıöv vov. od Ölordoeıg doövaı 
oBdE Öldods yoyydasıs yvoon yag is Eorw 6 Tod nodoö nahösg Avranoödınz. OUX Aanoorgapron Tov 
Evösduevov, ovyrowwvnosıs dE ndvra T@ dösIp® 0ov nal ob» Egeis idin elvar'.... und schon vorher 15: 
navıi t@ altoövıl oe Öldov »al un dnalreı' mäcı ydo Beisı öldoodaı 6 narnoe Er Tüv iölwv yagıoudrwv 
[HermMand 24: näow yde 6 deös dldoodaı delcsı du ziv lölov Öwenudtwv]. wardgıos 6 dudods nard mv 
dvrolrw dd@os ydo Eoriv... Die erste Stelle 46—s hat nach Harnack Die Apostellehre und die 
jüdischen beiden Wege”? 1896 S. 62. 63 bereits in dem Proselytenkatechismus gestanden, den zwischen 
90 und 150 n. Chr. der Vf. der Didache als Vorlage benutzte. 

5 Ist das ein Zeichen dafür, daß der Täufer das Hauptprogramm der jüd. Bekehrungspredigt kannte?, 
daß Johannes an das Ritual der Proselytenbekehrung anknüpfte, um daran zu zeigen, was seine (eschato- 
logische) Frömmigkeit von der (gesetzlichen, vgl. Did 15 xard zw EvroAmv) der andern Juden trennte: 
Nicht in vorgeschriebenen Sätzen eine Abgabe der Produkte des Landes, sondern von jedem Stande die 
aktive Nächstenliebe in fast mehr als menschenmöglicher Betätigung! Das als seine Forderung? 
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überflüssig erklären: Dann hätte er I 1—5 nicht zu schreiben brauchen. Die Glosse 
[GKL?P; nicht im Text und NJ] hat als Ansicht RAgibas: „auch die Taufe ist 
hinderlich“. Sinn: wenn einer beschnitten ist, so ist er doch ohne Taufe kein Vollproselyt. 
Das A8 der Glosse gibt am richtigsten die in J‘b 71” angegebene Meinung des R. Agiba 
wieder. Im Sinne unseres Verfassers wäre nach dem so gefaßten Texte R.‘Agiba als 
Autorität zitiert, die Taufe und Beschneidung auf gleiche Stufe stellte: beide sind zur 
Aufnahme des Proselyten gleich wichtig. 

Der wichtige Augenblick, in dem der frühere Heide ins auserwählte Volk aufgenommen 
wurde, sollte durch Beschneidung und nachfolgende Taufe bezeichnet werden. Um die 
Unentbehrlichkeit der mit Ritual: 13—5 ausgestatteten Proselytentaufe zu erweisen, führt 
Traktat Gerim eine hervorragende gelehrte Autorität an: R.Agiba (um 110'n. Chr.)!. Das 
entspricht der rabbinischen Regel: „Man ist kein Proselyt, bis man beschnitten ist und das 
Tauchbad genommen hat‘“?, die spätestens gegen Ende des zweiten nachchristlichen Jahr- 
hunderts allgemein anerkannt war. 

Zul7. Echte und unechte Proselyten. In Gerim I 7 wird das Aufnahmeverbot I 1.2 
näher umschrieben. Die Maßregel ist sehr notwendig, weil vielerlei Gründe Andersgläubige zum 
Übertritt veranlassen konnten; besonders um persönlicher Vorteile willen wechselten viele skrupel- 
los die Religion. Um dem vorzubeugen, sollen die Katechumenen auf die Probe gestellt (T 1) 
und die echten von den unechten geschieden (12) werden. Aufnahme und Taufe aber darf nur 
den echten Proselyten zuteil werden, d. h. solchen, die um Gottes willen Juden werden wollten. 

Die unechten Proselyten heißen pw "3. Über sie vgl. Str-B II 717. Aus den dort an- 
geführten Stellen ergeben sich als Motive äußerlicher Art 1. etwaige finanzielle Vorteile, 
pBM 5 10° 23; 2. die Ermöglichung von Ehen, die sonst verboten wären, J*b 24; 3. Ehr- 
geiz, ebenda; 4. Furcht (vor der Macht des Staates oder Andersgläubiger, also — Lebens- 
gefahr), ebenda; 5. Liebe, d.h. um anderen damit eine Gefälligkeit zu erweisen; 6. die 
jüdische Armenfürsorge, Jalq Sim 1 $ 645 zuLev 232. Die unter 2,5 und 4 angegebenen 
hat unser Traktat der Dreizahl zuliebe. Daß man den Heiden gegenüber sehr mißtrauisch 
war, und als Grund ihres Übertritts in erster Linie äußerliche Vorteile vermutete, zeigen viele 
Stellen. Z. B. fragte R.Flijja, um 200 n. Chr., eine Heidin, die Proselytin werden wollte: 
Meine Tochter, hast du etwa deine Augen auf einen von den Gelehrtenschülern geworfen? 
Men 442 Str-B II 718; und J°b 24 verbieten die Rabbinen jegliche Proselytenaufnahme in 
den Tagen des Messias, weil dann ganz selbstverständlich das herrliche Heil des jüdischen 
Volkes die Fremden lockt, nicht aber der Gott Israels. 

Die echten Proselyten, mit MON 71 bezeichnet (Str-B 11719), sollen daran erkannt 
werden, daß sie D’aw urtb3 Proselyten werden. Ist es richtig, mit IAbrahams diese 





1 Daß im ersten Jahrhundert tatsächlich über den Wert von Taufe und Beschneidung nachgedacht 
und disputiert worden ist, daß dabei das eine oder das andere als wichtig oder gar als einzig not- 
wendig hingestellt wurde, geht deutlich aus der Baraitha Jeb 47a hervor. Str-B 1105 unter 4; Sch®]II 130, 
2 Jeb 46a “AZ 59a Tos“AZ 57a Str-B I 106, 107. 

3 Von der christlichen Form der Taufe “auf den Namen Jesu” aus hat diese Wendung eingehende 
Beachtung gefunden. WHeitmüller “Im Namen Jesu”, Göttingen 1903, hat die beiden Wendungen nwb 
und Dow sorgfältig untersucht. S. 112: Sem $um hat in der rabbinischen Terminologie vielfach die un- 
mittelbar aus dem Begriff Name’ sich ergebende Bedeutung ‘Kategorie’ oder Titel’; Iesem le$um gibt die 
Kategorie an, mit Rücksicht auf (1°) welche etwas geschieht: also den bestimmenden Grund einer 
Handlung. S. 113: Bekannt sind die vielzitierten Worte aus den Pirg® Aboth 212: all dein Thun geschehe 
mit Rücksicht auf den Himmel, d.h. um Gottes willen. Vgl. dazu Aboth 22, Wenn also der Übertritt 
mit Rücksicht auf den Himmel geschieht, ist der Fremde ein aufrichtiger Proselyt. ; 
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Wendung: “um Gottes willen” von der Formel aus zu erklären, die beim Tauchbad eines 
Sklaven zu sprechen war, der frei wurde, 717 72 DWb, so ist sie ein juristischer Terminus 
“implying that the newcomer is admitted on the roll of the patron’s clients or dependents‘. 
Der echte Proselyt sollte ganz und gar nur sich dem neuen Gott hingeben wollen, indem 
er zwar einerseits dessen Schutz von nun an mit genoß, indem er aber andererseits sich 
völlig unter ihn und sein Gesetz beugte (12. 3). 

In unserer Stelle sind die echten wie die unechten Proselyten 1°Sum Proselyten geworden: 
die einen um irdischer Dinge, die andern um des Himmels = Gottes willen. Der Unter- 
schied der kausalen Objekte erklärt den Unterschied der beiden Klassen von Proselyten. 
AbrahamsI S. 45: In this context (Gerim I 7) the meaning is that the true proselyte is 
baptised for God’s sake, and for no personal motive. Heitmüller 113: Mit Rücksicht auf 
den Himmel = um Gottes willen. Str-B 11055 gibt die wichtigen Stellen; zu J*b 47®: Das 
Tauchbad versetzt also in dasjenige Verhältnis, dessen Herbeiführung man gerade im Auge 
hat. So versetzt auch das Basrilew eig rö dvoua Tod mwargög «rk. den Täufling in ein 
bestimmtes Verhältnis zu Gott, nämlich daß der Vater, der Sohn und der heilige Geist dem 
Täufling das sind, was ihr Name in sich schließt. Auf Gerim I 7 angewandt würde das 
erklären: der Übertritt auf den Namen des Himmels versetzt den Fremden in ein Verhältnis 
zu Gott, daß dieser ihm ebenso Gott ist wie den Israeliten. Doch scheint mir das mehr ein 
Erklärungsversuch, der in das Wort hineindeutet; richtig und genügend für unsern Zweck 
ist die einfache Fassung: im Hinblick, mit Rücksicht auf Gott. (Der Text hat statt a5 
die kausale Präposition DD", die ‘wegen’ —= um willen bedeutet). 

Zu1l8. Die Täufer. Da in I3—6 die Taufe überaus sorgfältig behandelt ist, wundern 
wir uns über die Kürze der Bestimmung über die Täufer I 8, da doch in Jeb 47® angeordnet 
wird, daß zwei Schriftgelehrte neben dem Täufling stehen und rezitieren sollen, daß eine 
Frau von zwei Frauen bis an den Hals ins Wasser getaucht werden soll, während draußen 
die zwei Schriftgelehrten die Gebote aufsagen. Später werden auf derselben Seite drei 
Talmidim gefordert. Hier aber wird die Zahl überhaupt nicht erwähnt, nur die Forderung 
der Gleichgeschlechtlichkeit von Täufern und Täuflingen kategorisch erhoben. Daher scheint 
18 eine Apologie des als unentbehrlich geforderten Taufritus zu sein gegenüber dem Vor- 
wurf der Unsittlichkeit!, der auf Grund der Jeb-Vorschrift leicht erhoben werden kann. Beim 
Tauchbad der Frauen sollten ja zwar draußen, aber deutlich vernehmbar für die Getaufte, 


1 Unter den Anträgen, die der ersten israelitischen Synode zu Leipzig überreicht worden sind, be- 
findet sich der folgende: die Versammlung erklärt, daß sie die Gültigkeit des Proselytenbades für eine 
nach Erfüllung aller sonstigen Vorbedingungen in das Judentum aufzunehmende Proselytin lediglich von 
der Anwesenheit zweier Vertrauen verdienender jüdischer Frauen abhängig mache. (Referate über die 
der ersten israelitischen Synode zu Leipzig überreichten Anträge. Berlin 1871 S. 101.) Als Begründung 
unter anderem S. 103f.: Die rabbinische Observanz beim Bade einer Proselytin...... beruht auf dem 
Prinzip, daß das weibliche Geschlecht nicht glaubwürdig, das Zeugnis desselben keine Gültigkeit bean- 
spruchen kann, “weil Frauen keine gültigen Zeugen sind, dürfen sie auch nicht eine Aufsichtsbehörde 
bilden”. Da aber in unsern kultivierten Ländern und Zeiten das Zeugnis der Frauen ohne jede Aus- 
nahme, wenn sie nur sonst unbescholten, bei den Gerichten ... vollgültig ist, wie können wir noch an 
dieser schon an und für sich anstößigen Observanz festhalten, daß Männer die Aufsichtsbehörde beim 
Baden einer Frau bilden”, nachdem der Grund — Unglaubwürdigkeit der Frauen — mit aller Ent- 
schiedenheit von uns desavouiert wird. 

Schon die Tosafisten trugen dem verletzten Sittlichkeitsgefühle Rechnung, indem sie die Gelehrten 
schüler nicht bei der Taufe, sondern bei der Übernahme der Gebote für nötig hielten. So z. B. TosJeb 45, 
und TosQid 62: Dieses, daß drei nötig sind, ist gemeint wegen der Übernahme der Gebote. Aseri 
Jeb 4 8 31 und Pisg& Tos 81. Hal. J*b 123 ay, 
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Gelehrtenschüler die Gebote rezitieren. Leider fehlen zu unserer Mina die Ausführungs- 
bestimmungen, so daß wir weder erfahren, ob der Verfasser Frauen für gültige Zeugen des 
Aktes hielt, oder ob er die Anwesenheit von Talmidim auf Grund von J°b 47° stillschweigend 
voraussetzt und geflissentlich nur betont, daß es eine Frau sein müsse, die die Prose- 
Iytin tauft. 

Der Text hat am Ende: ONRH"nR “eine Frau hat das Tauchbad zu vollziehen an der 
Frau, aber nicht an dem Manne”’. Es ist nichts bekannt, daß jemals Männer von Frauen 
getauft worden sind, so daß diese Halakha wörtlich genommen sinnwidrig wäre. Bezieht 
sich die Phrase auf beide Aussagen: ‘aber nicht umgekehrt’: so soll der Täufer mit dem 
Täufling gleichen Geschlechtes sein! Ist das eine Spitze gegen die Myst.-Taufen? (Liv. 39, 9, 4.) 

Zu 19—11. Hier stehen Bestimmungen, die das Verhalten des Neulings unmittelbar 
nach dem Übertritt regeln sollen. Absicht ist dabei, den Proselyten vor Verunreinigung 
oder Versündigung zu bewahren, in die er durch irgendwelche Anknüpfungen an sein früheres 
Leben verfallen konnte. Es ist nicht Zufall, daß dabei der Wein an erster Stelle behandelt 
wird (19); denn Weingenuß konnte leicht Unreinheit vermitteln, wenn der Wein aus der 
heidnischen Zeit des Neulings stammte. Wein zu trinken aber war für den Proselyten wie 
für jeden Juden kultische Pflicht!. Auch an den drei Mahlzeiten der Sabbate und Feste 
wird der Wein als Getränk üblich gewesen sein, da ja für solche Tage besonders gut zu 
Trinken und zu Essen geboten worden ist?. “Alle Gegenstände, die auch nur möglicher- 
weise mit dem Götzendienst in Zusammenhang stehen konnten, wurden verboten. So 
durfte von heidnischem Weine, da er möglicherweise Libationswein war®, nicht nur kein 
Gebrauch gemacht, sondern überhaupt kein Nutzen gezogen werden.’ Er kann durch 
Zutrinken an. die Götter entweiht sein®. Bei den Rabbinen scheint gewöhnlich als Maß- 
stab der Reinheit die Verzehntung des Weines gegolten zu haben®. Die Mitglieder des 





1 Die Israeliten mußten bei den Opfermahlzeiten, die vom zweiten Zehnt bestritten wurden, Wein 
trinken NumR 10 (160b). Ebenso bei der Weihe des Sabbatanbruchs und beim Segensspruch am Sabbat- 
ausgang. Auch die vorgeschriebenen vier Becher Wein am Passa-Abend werden zum Pflichtwein zu 
rechnen sein Str-B II 84. 

2 Sab 117P—118b Str-B I 612 615. Ib. II 400 wird gezeigt, daß Wein zu jedem Freudeniest gehörte. 
Vgl. auch noch 1 516 517. 

3 Vgl. Jer 718 1913 3229 44 17 19 Jes 576 6511. 

4 Sch 11 91. ‘AZ 23. Bertholet Die Stellung der Israeliten und der Juden zu den Fremden 1896 
S. 308. 

5 Daniel 54. Bertholet Die jüdische Religion von der Zeit Esras bis zum Zeitalter Christi 1911 
S.60. Daß auch bei den Juden Trankopfer für den eignen Gott bekannt waren, zeigen viele Stellen: 
Gen 3514 Lev 231s (?), der Ritus am Laubhüttenfest u.a. In Men 86 wird genau festgesetzt, welche Arten 
von Wein nicht zum Trankopfer taugen. Str-B II 614. 

6 Demai 67: Wenn zwei ihre Weinberge in eine Kelter winzern, der eine ist ein Verzehntender 
und der andere ist ein Nicht-Verzehntender, so verzehntet der Verzehntende das Seine usw. Str-B 1I 505. 
Pes 42» Baraitha: R.Jchuda (um 150) hat gesagt: Wer in früherer Zeit (wohl zur Zeit des Tempelbestandes) 
Essig von einem yıxrm D> kaufte, brauchte ihn nicht (nachträglich als Demai) zu verzehnten, weil die 
Annahme zu Recht bestand, daß er nur von (nicht zu verzehntendem) Tresterwein herrührte; wer aber 
jetzt von einem yrın 5» Essig kauft, muß ihn (als Demai) verzehnten, weil die Annahme zu Recht be- 
steht, daß er nur von (Trauben-) Wein herrührt, (den der yıxr &> nicht vorschriftsmäßig zu verzehnten 
pflegt) Str-B II 498. TMa‘asR 313 (85): R. Sim‘on b. Gamliel (um 140) hat gesagt: Die Schule Sammais 
und die Schule Hillels stimmten darin überein, daß man einen Haufen Getreide, und eine Kufe Wein- 
trauben und einen Bottich Oliven nur einem Chaber verkaufen darf, der in Reinheit damit verfährt; 
dagegen darf man Weizen an einen verkaufen, auch wenn man von ihm weiß, daß er seinen Teig nicht 
in Reinheit knetet.“ Str-B II 504. 
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Habherbundes galten in erster Linie als “Beglaubigte”’ oder “Zuverlässige”, nämlich in 
bezug auf das Verzehnten (Str-B II 500). Aber der FHlabher verpflichtet sich darüber hinaus 
zur Beobachtung der gesamten Reinheitstora (ebenda 501). “Für beide Schulen ist der 
Chaber ein Mann, der in Sachen der levitischen Reinheit vertrauenswürdig ist’ (504). So 
wird das: “in Reinheit haben wir gekeltert’ 19 lediglich so zu verstehen sein, daß von dem 
Wein, mit dem von nun an Jahves Sabbat usw. gefeiert werden soll, nicht zuvor den 
Götzen gespendet oder unter Anruf ihrer Namen bei der Herstellung getrunken worden ist. 
Die Verzehntung kommt nicht in Betracht, da ein Heide nicht zu verzehnten brauchte. 
Verzinsliche Kapitalgeschäfte waren dem Juden gestattet; nach Deut 2321 durfte er 
vom Nichtisraeliten 33) Zins nehmen (Str-B I 349, was auch zum Folgenden zu vergleichen 
ist). Die Mi$na bestimmt darüber BM 56: „Man darf von ihnen (den Nichtisraeliten) gegen 
Zins entleihen und an sie gegen Zins ausleihen.“ Von Juden durfte jedoch ein Jude keinen 
Zins fordern (Sifre Deut 23201. 8 262, 121® bei Str-B 1348) und das Zinsverbot wird recht 
oft eingeschärft!. In Gerim I 10 wird gefordert, daß der Proselyt nach seinem Übertritt 
völlig als Jude angesehen werden soll: es sollen auch die vorher abgeschlossenen Kapital- 
geschäfte wie bei einem Juden zinslos erledigt werden. Er seinerseits muß damit auf ihm 
etwa zustehende Zinsen verzichten. Die angeführte Anschauung des R. J°huda ist nicht als 
Vorbeugungsmaßregel gedacht in dem Sinne, daß vom Nichtjuden unter allen Umständen 
Zinsen zu nehmen sind, um ihn nicht durch die Aussicht auf Zinserlaß zum PO a zu 
machen?; vielmehr ist er der Meinung, daß die Zinsen dann selbstverständlich mit einzu- 
ziehen (bzw. nicht zurückzuzahlen) sind, wenn sie gleich bei der Aufnahme des Kapitals — also 
während der Proselyt noch Heide war — hinzugeschrieben wurden: wenn beispielsweise bei 
einem Darlehen von 100 M. Nennwert die für die voraussichtliche Leihzeit fälligen Zinsen von 
20 M. gar nicht mit bezahlt worden waren, so daß der Heide nur 80 M. überhaupt erhalten hatte. 
In I11l werden einige Selbstverständlichkeiten erwähnt; ‘der erste Knabe einer Frau 
mußte im Alter von einem Monat mit fünf Sekel (= 13 M.) gelöst werden’3. Diese Vor- 
schrift gilt für den Proselyten dann nicht, wenn der Erstgeborene aus der Zeit vor dem 
Übertritt stammt. Ebensowenig gelten in den entsprechenden Fällen die Verordnungen be- 
treffis der Teighebe* und der Armenabgaben vom Bodenertrag’°. 
1 Sifre Lev 2538 (4422) Str-B 1351. TosBM 617 (384) werden die, die gegen Zins verleihen, als Gottes- 
leugner Ap“>2 77%2"> hingestellt. Manche fordern sogar, daß das Geld auch an Nichtjuden ohne Zinsen 
ausgeliehen werden soll: BM 70b. 
2 pBM 5 10° 23: Wenn sich ein Heide, der Proselyt wurde, von einem Israeliten Geld borgt, so 
schlägt man, wenn es vor seinem Übertritt zum Judentum geschah, die Zinsen zum geliehenen Kapital 
und zieht das Kapital samt den Zinsen ein. Wenn es aber nach seinem Übertritt geschah (also in einer 
Zeit, in der er als Jude nicht mehr bewuchert werden darf), so zieht man das Kapital ohne Zinsen ein. 
Bar Qappara (um 210) sagte: Man zieht das Kapital samt den Zinsen ein. RJa’agob b. Aha (wohl der 
Jüngere, um 310) hat gesagt: Der Grund des Bar Qappara war, weil, wenn man ihm die Zinsen erließe, 
er ein trügerischer Proselyt werden könnte. Str-B II 717. Mit “nach seinem Übertritt’ ist hier die Zeit 
unmittelbar nach oder noch während des Übertrittes gemeint; denn später wurde ein richtiger Proselyt 
auch hinsichtlich des Zinsnehmens einem Juden gleich geachtet. 
3 Ex 1313 15 22% 3420. Priesterkodex in Ex 132 Num 1815 16; Neh 1036. Sch II 309. 
4 Die Abgabe beim Backen mit Gersten-, Hafer-, Weizenmehl und Spelt forderte von Berufsbäckern 1/ss, 
im Haushalt '/,, des ganzen Teiges. Sch II 307. 
5 Traktat Pea. Joseph. ant. 4 821. Philo, De carit. 89. Lev 19910 2322 Deut 2419. Der Armenzehnt 
braucht hier nicht erörtert zu werden, da er in jedem dritten Jahre oder richtiger: zweimal in jedem Jahr- 
siebent, bezahlt werden muß Deut 1428 29 2612. Es gibt also für den Proselyten kein Vor oder Nach, sondern er 
hat eben von der Zeit ab, in der er Jude geworden ist, regelmäßig auch diesen Zehnt mit zu entrichten. 
Vgl. Bertholet Die jüdische Religion von der. Zeit Esras bis zum Zeitalter Christi 1911 S. 60. 
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Zu II 1—3. Die Beschneidung. Bengel Über das Alter der jüdischen Proselyten- 
taufe S. 118 f. schreibt: „Wer möchte sich wundern, wenn die bekehrungssüchtigen Juden 
endlich auf den Einfall kamen, den Übertritt zu ihrem Glauben auch dadurch zu erleichtern, 
daß sie die Beschneidung, die sonst für so manchen abschröckend war, nicht mehr für so 
nothwendig erklärten, und einen desto höhern Werth auf den zuvor nur accessorischen Ritus 
der Taufe sezten?“ Diese Behauptung ist ganz sicher irrig. Das rechtgläubige pharisäische 
Judentum hat nie daran gedacht, die Beschneidung fallen zu lassen, etwa weil sie unbequem 
oder abschreckend gewesen sein könne. Im Gegenteil: Um der Beschneidung willen war 
jeder Jude zum Martyrium verpflichtet!. Ihre Verhüllung gehörte zu den Sünden, die nicht 
einmal der Versöhnungstag zu sühnen vermochte (Str-B II 671). Der Kaufmann Ananias, 
der den König Izates auch unbeschnitten zum Juden machen wollte, war in seinen An- 
schauungen „nicht korrekt jüdisch“ (SchIII 173. Joseph. ant. 20 25). Auch die heidnischen 
Soldaten, die getauft werden sollen, um am Abend das Passalamm mit essen zu Können, 
(Jeb 462. Abrahams Studies I 1917 S. 37), sind zuvor beschnitten gewesen: das setzen 
die entsprechende MiSna und der Kontext der Tosefta voraus. Die Frage, ob für die 
Proselyten die Beschneidung gefordert worden sei, werden wir mit einem „rückhaltlosen 
Ja“ beantworten müssen?. So ist es auffallend, daß Abschnitt II, der von der Beschneidung 
handelt, nicht rundweg mit dem Gebot anfängt, die Proselyten zu beschneiden, wie das in 
Jb 472 der Fall ist: „/st er einverstanden, so beschneide man ihn sofort!“ Wenn nicht 
in I 5 die Beschneidung an erster Stelle für die Proselyten mitgefordert3, in I 3 voraus- 
gesetzt wäre (vgl. oben S. 20 und S. 32f), könnte man schließen, unser Verfasser sei ihr 
gegenüber gleichgültig. Das ist jedoch nicht der Fall; der Verfasser von Gerim setzt 
vielmehr die Gebote der Beschneidungstora als bekannt voraus, die sich auf das Proselyten- 
tum beziehen, und geht hier nur auf einige Sonderfälle ein: 

In Gerim II 1 wird der Gedanke der Geburtsunreinheit, mit seinen Folgen für den 
Knaben der Proselytin erwogen. Sab 1354 b: >R. Asi4 sagt: „Falls die Mutter geburts- 
unrein® ist, muß die Beschneidung am achten (Tage) vollzogen werden; falls die Mutter 





1 RH 19» $ab 130°. Vgl. oben S. 18 A.4. Dazu MAuerbach Zur politischen Geschichte der Juden 
unter Kaiser Hadrian. Exkurs II: Über hadrianische Religionsverfolgungen vor dem Kriege. Jeschurun 
XI 1924 S. 166—168. 

2 Bertholet Die Stellung der Israeliten und der Juden zu den Fremden 1896 S. 336. “AZ 65a: 
R. Bar bar Hana (um 280) hat gesagt, R. Johanan (j 279) habe gesagt: ein ger tosabh, über den 
12 Monate dahingegangen sind, ohne daß er sich beschneiden ließ, der ist wie ein Häretiker der 
(Welt-) Völker. Das gilt in dem Falle, daß er es auf sich genommen hatte, sich beschneiden zu 
lassen, und es nicht tat. Str-B II 723. Aus Justins Dialog mit Trypho erhellt, daß die Beschneidung 
unerläßlich war. 1034 empfindet der Jude als besonderen Mangel an den Christen, daß sie sich von den 
Heiden nicht abheben oöö& dialidaoere ind av Edv@v röv Öutregov Blov, &v 16 wire tag &opräc wre 
ta odßßara Tnoeiw une mv megrrounv Exew .... Vgl. 462 oben S. 20 Anm. 1. Am bezeichnendsten 
1231: Odböev yag xomLovow ol meoonkvroi Ö1adnans, ei, Evös xal TOD adtod näcı Toic TMEQLTEUVOUEVOLG 
reıuevov vönov, egi Enevav oörws i; yoapı) Akysı" Kal neoorsdhosrau xal 6 yEopag NEÖG adToög, xal 
ngootednoeraı noög röv olxov Taxwß Jes 141. Kai örı uev nooonkvroı 6 negıreuvöuevog eis TO To Aa@ 
NOOOKEXWonKEvaı Eoriv &s aöröxdeowm, Mueis de Aads zeninodaı NEwuevor duolos &dvos Eouev dLa TO 
aneglzumror evaı. „Ist die Beschneidung die conditio sine qua non des Heils, so gilt umgekehrt, daß auch 
jeder beschnittene Heide vollen Anteil an ihm hat, weil er gleichsam Voilblut-Jude wird...“ Harnack 
TU 391 S. 68. 

3 Wie auch Ker 9a 81a. Maimonides: mx»2 "ons muabr 131. De Wette Lehrbuch der hebräisch- 
jüdischen Archäologie? 5.349. Bengel S.23. Schneckenburger S. 70. 

4 Um 300. 

5 D. h.: nach Lev 122 ist sie durch die Geburt unrein. 
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nicht geburtsunrein‘ ist, braucht die Beschneidung nicht am achten Tage vollzogen zu 
werden; denn es heißt?: „Rede mit den Kindern Israel und sprich: Wenn ein schwangeres 
Weib ein Knäblein gebiert, so soll es sieben Tage unrein sein, ... und am achten Tage 
soll man das Fleisch seiner Vorhaut beschneiden!‘ Abaje? sprach zu ihm: „Die früheren 
Geschlechter“ beweisen ja, daß die Beschneidung am achten (Tage) vollzogen werden muß, 
auch wenn die Mutter nicht geburtsunrein ist“ Dasselbe Nidda 24®, Sab 135°: „das 
Kind einer Sklavin, das im Hause nach der Taufe geboren wird, wird am achten Tage 
beschnitten; wenn es vor der Taufe (geboren wird), am ersten Tage...“° Das Kind wird 
demnach am achten Tage beschnitten, wenn seine Mutter bei der Geburt bereits den Rein- 
heitsgesetzen unterlag‘. War das nicht der Fall, d. h. fand die Geburt vorher statt, so war 
Lev 122 ungültig (gegen Abaje). Ein Heide, d. h. ein erwachsener Proselyt, mußte nach 
Qid 66 beschnitten werden ını1ı DY%2 = am Tage, da er übertrat. „Am gleichen Tage“ 
II 1 heißt demzufolge: am Tage seines Übertrittes”. Das ist in diesem Falle der Tauftag 
seiner Mutter. 

Zu Gerim II 2 bietet Jeb 46» eine Parallele: Es wird nämlich gelehrt: >Wenn jemand 
kommt und sagt, er sei beschnitten worden, jedoch nicht untergetaucht, so lasse man ihn 
untertauchen, und dabei ist nichts; das ist die Ansicht R.J*hudas. R.Jose sagt: »Man lasse 
ihn nicht untertauchen.- Hier wird das gleiche Problem behandelt wie in unserer Halakha. 
Es mußte mit der Möglichkeit gerechnet werden, daß eine Anzahl Proselyten schon vor 
dem Übertritt beschnitten waren; denn die Sitte ist für den alten Orient bereits in frühester 
Zeit bezeugt und auch außerhalb des Judentums üblich gewesen. Es war nun eine wichtige 
Frage, ob solchen als Heiden Beschnittenen das “Blut des Bundes’ n'na DT abverlangt 
werden müsse oder nicht. Die strengere Richtung Sammais verlangt das, die mildere Hillels 
erläßt es. Im 2. Jahrh. n. Chr. wird die Taufe in den Mittelpunkt der Diskussion gerückt; 
also erfordert die Behauptung, daß die J*b-Stelle oben das Problem der Beschneidung er- 
örtere und zur Erklärung von Gerim II 2 heranzuziehen sei, zunächst einen Beweis. 

Nach der Ansicht R.Jchudas ist die im Heidentum vollzogene Beschneidung genügend 
für die Aufnahme ins Judentum. Es ist eben erforderlich, daß ein Proselyt überhaupt be- 
schnitten ist. Da 75m und 7Ssam gleich wichtig sind, ja jedes von beiden schon für sich 
den Heiden zum Proselyten macht, kommt der Reihe nach richtig das Untertauchen: da er 
schon beschnitten ist; denn eine nochmalige Beschneidung erübrigt sich. Nach R.Jose ist 
beides erforderlich, um den Heiden zum Proselyten zu machen. ‘Man lasse ihn (also) 
nicht untertauchen’, weil er zuvor beschnitten werden muß. Und die Halakha ist ja: 
San Sand 79 1 NyıR D51y5 (vgl. 0. S. 24 u. A. 2). Der Beweis dafür, daß diese Deutung 
der Kontroverse richtig ist, findet sich gleich in dem folgenden Abschnitt über das Unter- 
tauchen des Ger am Sabbat. Nach R.J*huda darf man ihn auch am Sabbat taufen. Warum? 
Weil 75% oder 5"3D die Aufnahme ins Judentum bewirken, weil also durch die Be- 


BE nn nn —  ((  — —_—_ —„—{—ymyaa 
1 Das ist nur möglich, wenn eine Proselytin vor ihrer Taufe gebiert, also früher, als die Reinheits- 
gesetze für sie Gültigkeit haben. 

2 Ley 1223. 3 Etwa 280--338/9 nach Chr. 

4 Die früheren Geschlechter sind die von Abraham bis zur Zeit, da die Reinheitstora erlassen wurde. 
Die Frauen waren in jener Epoche noch nicht geburtsunrein, da dies erst mit der Bekanntmachung 
von Lev 12 in Kraft trat. 

5 So meint R.Hama, um 360 nach Chr. 

6 Dies Kind brauchte nicht getauft zu werden, nach Raba (f 352) in Jeb 78°, Vgl. Str-B 1110 112. 

7 So auch SGeiger in seiner Notiz zur Stelle in der Kirchheimschen Ausgabe S.40. Str-B I 110: 
Kinder wurden zugleich mit ihren übertretenden Eltern getauft, bzw. beschnitten. 
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schneidung das "NT des "14 vollzogen ist. Die Taufe ist dann lediglich eine weitere 
Formalität, sie ändert aber nichts mehr an dem Zustande der betreffenden Person. R.Jose 
verbietet die Proselytentaufe am Sabbat; weil m5’n und m5"aD nötig sind, damit der Heide 
in jeder Hinsicht als übergetreten gilt, ist dies Verbot selbstverständlich; denn am Sabbat 
darf nicht eine Person ‘hergerichtet’, also auch nicht aus dem Heidentum ins Judentum 
aufgenommen werden!. 

Ein Syn kann auch ein Mensch sein, der nicht erst beschnitten, sondern bereits ohne 
Vorhaut geboren ist. Diese Erörterung findet sich in Sab 135*: Bezüglich eines (Kindes, 
das ohne Vorhaut geboren ist), sagen die Sammaiten, daß man ihm einen Tropfen Bündnis- 
blut abziehen muß, die Hilleliten halten das nicht für nötig. — R. Sim‘on b. Efazar (um 
180) hat gesagt: >-Die Sammaiten und Hilleliten geben beide zu, daß man einem Kinde, 
das ohne Vorhaut geboren ist, einen Tropfen Bündnisblut abziehen muß; denn es ist ja 
nur eine verwachsene Vorhaut; ihr Streit bezieht sich nur auf einen Beschnittenen, der 
Proselyt werden will. Die Sammaiten sagen, man müsse ihm einen Tropfen Bundesblut 
abfordern?. Die Hilleliten halten das nicht für nötig.- 

Die Tradition des R.Sim'on gibt unsere Halakha wieder, sie definiert das >1r7% schärfer: 
das Gebot bzw. der Erlaß der Beschneidung gilt für jeden beschnittenen Proselyten, gleich- 
viel, ob er durch Menschenhand oder von Geburt an Sr ist. Der Verfasser unseres 
Traktates gibt indessen nicht die beiden Meinungen als gleichberechtigt, sondern entscheidet 
sich durch die folgende Halakha II 3 für die Rigoristen, entpuppt sich also als Sammait.3 

Zu 113. Sab 135%: Die Rabbanan lehrten; -Und am achten Tage soll man das Fleisch 
seiner Vorhaut beschneiden! Wegen der Vorhaut eines gewiß zur Beschneidung Verpflichteten 
wird der Sabbat verdrängt. Nicht aber wegen eines Zweifelhaften. Nur wegen der Vorhaut 
eines gewiß zur Beschneidung Verpflichteten wird der Sabbat verdrängt, nicht aber wegen 
eines Zwitters-*. R. Jehuda sagt: »Wegen der eines Zwitters wird der Sabbat verdrängt, 
auch ist bei diesem die Ausrottung (als Strafe) gesetzt; nur wegen der Vorhaut eines gewiß 
zur Beschneidung Verpflichteten wird der Sabbat verdrängt, nicht aber wegen eines Kindes, 
das bei Dämmerung geboren wurde-°. Nur wegen der Vorhaut eines gewiß zur Beschneidung 
Verpflichteten wird der Sabbat verdrängt, nicht aber wegen der eines Kindes, das ohne 
Vorhaut geboren wurde: von dem die Sammaiten behaupten, daß man ihm einen Tropfen 
Bundesblut abfordern muß, während die Hilleliten es nicht für nötig halten. 

R.Mathja b. HereS deutet den Streit der beiden Schulen lediglich auf die Frage der 
Sabbatentweihung, setzt aber in der Forderung der (symbolischen) Beschneidung völlige 
Einstimmigkeit voraus. Das ist tendenziöse Auslegung des Textes. In der Übersetzung 
versuche ich zu zeigen, daß die Kontroverse sich ohne Zusammenhang mit der Frage, ob 
der Sabbat hintangesetzt werden dürfe, lediglich auf das Problem der (zu wiederholenden) 
symbolischen Beschneidung eines 517% bezieht. Noch nach der Zeit des Mathja b. Heres 


1 Wie wichtig das richtige -Verständnis dieser beiden Stellen auch für die Reihenfolge 1. mb"n, 
2. nanaD, (3. 7a9p) ist, darüber vgl. unten zu II 5. 

2 Wörtlich: das Blut des Bundes von ihm tropfen lassen. 

3 Jedoch nur dies eine Mal. 

4 Sab 95: Wegen eines zweifelhaften Kindes [d. h. eines Sieben- oder Achtmonatskindes] und eines 
Zwitterss darf man den Sabbat nicht entweihen, RJehuda erlaubt [es) beim Zwitter. WNowack 
Schabbat. Gießen 1924, S. 120. 121. 

5 Bei dem man ja nicht entscheiden kann, ob die Frist, in der es beschnitten werden muß, von 
Anfang bis Schluß auf den Sabbat fällt, ob es also auf jeden Fall am Sabbat zu beschneiden ist. 
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schwankte man in der Entscheidung hierüber; denn die oben S. 29 behandelte Stelle aus 
Jeb 465 ist nur dann zu verstehen, wenn es sich um dieses Problem handelt, das R.Jose im 
Sinne der Sammaiten beantwortet: Wiederholung bzw. symbolischer Vollzug der Beschneidung 
sei vonnöten, während R.J*huda das verneint. 

, Wir werden annehmen dürfen, daß die in Halakha II 2 mitgeteilte Kontroverse der 
Sammaiten und der Hilleliten historisch ist. Der Verfasser unseres Traktates (hier als Sammait) 
zitiert die Meinung des R.Mathja ben Here$, um ein für allemal Klarheit über die Not- 
wendigkeit der Bundesbeschneidung in den problematischen Fällen zu schaffen. 

Dabei fällt auf, daß II3 an sich nicht in unseren Traktat gehört: es handelt gar nicht 
von Gerim. Es ist lediglich angefügt, um dadurch die Streitfrage der vorangehenden Halakha 
zu entscheiden. Da sich II 4 weiter mit der Taufe befaßt, die Beschneidung also in drei 
kurzen Halakhoth abgetan, zudem nur von besonderen Einzelfällen darin gehandelt wird, 
scheint mir folgendes klar zu sein: II 1 hat seine Grundlage in der oben S. 28 angeführten 
Stelle aus Sab 135 ®. Kurz davor, f. 135% (S. 30), stehen die Grundstellen der beiden folgenden 
Halakhoth. Die Vox »1% hat unseren Verfasser veranlaßt, die drei Halakhoth II 1—3 zu- 
sammenzustellen, während er für seinen Zusammenhang nur II 1 hätte bringen sollen; denn 
hätte er die Proselytenbeschneidung halakhisch hier ausführen wollen, warum hätte er 1. das 
in Jeb 472 vorliegende Beschneidungsgebot beiseite gelassen, da er doch sonst aus Jeb 45—48 
soviel entnommen hat?, und warum hätte er 2. die Halakhoth II 1—3 in dieser Reihenfolge 
gebracht, während sie Sab 1353 genau in umgekehrter Folge stehen ? 

Daraus ergibt sich, daß unser Traktat die Beschneidung nur beiläufig streift: sein 
Hauptaugenmerk ist bis II 4 der Proselytentaufe zugewandt; denn II 1 wird die Möglichkeit, 
daß eine Proselytin vor oder nach dem Tauchbad einen Knaben gebären kann — es ist mit 
dem ‘Vor’ oder ‘Nach’ sicher an die Zeit unmittelbar vor oder nach der Taufe gedacht — 
mit ihren gesetzlichen Folgen betreffs der Beschneidung des Kindes erwogen, und in II 4 
wird wieder an Jeb 45® 46? angeknüpft. 

Zu IA. Die Jeb-Stelle lautet so: „Es sagte R.Hama b. Gorja im Namen Rabs!: 
»Wenn jemand einen Sklaven von einem Nichtjuden kauft, der aber zuvorgekommen und 
zum Zwecke der Freiwerdung? untergetaucht ist, so hat dieser für sich die Freiheit er- 
worben.«“ Nach kurzen Erörterungen über die Möglichkeit des Erwerbes und über die 
Lösung des Besitzrechtes, sobald die Taufe als Mr 72 erfolgt ist, bringt R.Hlisda® die Anek- 
dote von den Sklaven der B*lurja®. Es scheint, als ob hier 711355 umgedeutet ist; während 
es in der Erzählung gleichbedeutend ist mit: ‘vor (ihrer Bekehrung)’ zeitlich, hat es in II 4 
nur Sinn, wenn es räumlich gemeint ist — ‘vor seinen Augen’, und zwar mit dem Sinne: 
mit Einwilligung seines Herrn’. Wahrscheinlich wird diese Auslegung unserer Stelle, wenn 
wir eine Erzählung aus J®b 46? vergleichen: Semuel5 hat gesagt: »Man muß ihn im Wasser 
festhalten®.« Einst gab R.ASiT seinen Sklaven Minjamin, der eintauchen wollte, Rabina und 
R.Aha, den Söhnen Rabas, und sprach zu ihnen! >» Gebt acht! von euch fordere ich ihn!«® 
1 + 247 n. Chr. 

2 Jahr 72 omwb ist die Formel, mit der dieses Tauchbad benannt wird, die wahrscheinlich auch 
bei dem Vollzug gesprochen werden muß. 3 7 309 n. Chr. 


4 Vgl. MekhEx zu 1248. CIL 29756 lautet der Name Beturja. 5 + 294. 
6 Nämlich den Sklaven, der eintauchen muß, um ins Judentum aufgenommen zu werden, bei 


seiner Taufe. 


77427. 
8 Wenn er beim Tauchbad sagt: min 72 omeb und damit die Freiheit erwirbt, sollen die beiden 


Täufer für den Schaden haften. 
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Da legten sie ihm eine Kette um den Hals, die sie lose hielten und festzogen. Lose hielten, 
damit keine Trennung entstehe:, und festzogen, damit er nicht zuvorkomme und sage, er 
tauche zur Freiwerdung unter. Als er den Kopf aus dem Wasser hob, legten sie ihm? 
ein Gefäß mit Lehm auf den Kopf und sprachen zu ihm: »Geh, bringe es deinem Herrn !« 
Ist es richtig, unsere Halakha von diesem Gedankengange aus zu deuten, so will sie sagen: 
Wenn ein Sklave vor seinem Herrn mit dessen Genehmigung das Tauchbad nimmt, durch 
das er ins Judentum aufgenommen wird, ist dieses zugleich jr 72 Drwb m51aU, da ein 
doppeltes Tauchbad nicht erforderlich ist®, 

Zu 115. Enthält Gerim I. II 1—4 eine Darstellung des Proselytentauchbades, so haben 
wir in 15 deren Schluß, der die Stellung‘der Proselytentaufe festlegt; seine Grundlage ist 
Kr 9° = 81‘. Rabbi sagt: „Wie ihr“* heißt „Wie eure Väter“. Wie eure Väter (am 
Sinai) in den Bund eingetreten sind nur durch Beschneidung, Tauchbad und gnädige Blut- 
annahme (Opferdarbringung), so sollen auch diese (die Proselyten) in den Bund nur durch Be- 
schneidung, Tauchbad und gnädige Blutannahme eintreten... Zugunsten der Beschneidung ist, 
daß geschrieben steht>: „Denn alles (aus Ägypten) ausgezogene Volk war beschnitten“. Oder 
auch®: „Ich ging an dirvorüber und sah dich zertreten in deinem (Beschneidungs-) Blut und sprach 
zu dir: „durch dein Blut sollst du leben!“ — Die gnädige Blutannahme ist erwiesen aus’: „Mose 
beauftragte Jünglinge der Kinder Israel und sie brachten Brandopfer dar“. — Aber aus 
welcher Stelle läßt sich das Tauchbad erweisen? Weil geschrieben steht®: „Mose nahm die 
Hälfte des Blutes und schwenkte es auf das Volk“, und es gibt keine Sprengung ohne 
(vorangegangenes) Tauchbad. Aber wie verhält es sich nun jetzt, wo es kein Opfer mehr 
gibt? Nehmen wir da auch keine Proselyten mehr an? R.Aha bar Jaagob? hat gesagt: 
„Und wenn ein Proselyt bei euch weilt... wie ihr tut, so soll er tun“ 19, 

Hier ist interessant, daß die biblische Beweisstelle für das Tauchbad neu entdeckt wird: 
ein Beleg dafür, wie mir scheint, daß zur Zeit der Fixierung der Stelle ein überkommener 
Brauch aus der Tora begründet werden mußte. Nicht erforderlich war, die Reihenfolge der 
drei Zeremonien zu begründen, sie stand so fest, daß daran garnicht gerührt zu werden 
brauchte. Es ist grundlos, zu behaupten, daß vor Rabbi die Taufe der erste Aufnahmeritus 
gewesen sei, die Beschneidung (und das Opfer) die darauf folgenden!!, Unsere Halakha 
will also nicht ein Novum bringen, indem sie die Proselytentaufe hinter die Beschneidung 
stellt12, sondern sie will lediglich, wie das schon mehrfach in Abschnitt I begegnet ist, 





1 Der Körper muß völlig vom Wasser berührt, werden; es darf also die Kette nirgends so straff an- 
liegen, daß zwischen ihr und dem Körper kein Wasser hindurch kann. 

2 Als Zeichen, daß er Sklave sei. 

3 Vgl. Schneckenburger Über das Alter usw., S. 146 Note 3. 4 Num 1514. 

5 Jos 55. 6 Ez 166. 7 Ex 245. 8 Ex 248. 9 Um 330 in Babylonien. 
10 Num 1514. So Ker 81® bei Str-B I 107. Zur letzten Belegstelle: „Bei Zitierungen wird meist nur 
der Anfang des Schriftverses gebracht, auch wenn die eigentlichen Beweisworte an seinem Ende stehen; 
so auch hier: wie ihr tut, immer wie ihr tut; ihr ohne Opfer, auch sie ohne Opfer.“ 

11 JHBLübkert Archäologisch-biblische Observationen, ThStK VIN 1835 S. 689 hält dies für die 
„wahrscheinliche Reihenfolge“. Diese Auffassung ist sicher irrig; denn 1. gibt es in der talmudischen 
Literatur nirgends einen Beweis dafür, 2. fußt sie auf einem Vergleich mit der Aufnahmeordnung der 
Essäer, wofür es an keiner Stelle eine Veranlassung gibt, wofür auch die Quellen, die L. für den Esse- 
nismus benutzen konnte, keinesfalls genügen, da sie „keineswegs das Vertrauen (verdienen), das ihnen 
bisher entgegengebracht wurde“ (WBauer in OLZ 1924 478—480). 

12 Jeb 47: Sofort nach der Heilung (der Beschneidungswunde) lasse man ihn eintauchen. Begründung 
ibid. u. Jeb 102» und 121°: Das Wasser macht die Wunde schmerzhaft. — Die Hilleliten fordern sogar 
eine siebentägige Frist zwischen Beschneidung und Taufe Pes 88, ‘Eduj 52. Str-B I 102 104. 
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die Vollgültigkeit der Taufe als eines selbständigen Aufnahmeritus neben der Beschneidung 
ins rechte Licht rücken. Das verrät deutlich die Folge, wo vom Opfer gehandelt wird. 
Zum Autor der Bestimmung über das Opfer wird II 5 R. Eliezer b. Jaagob! gemacht, 
indem ihm auch die in Kr 81° mitgeteilte Baraitha in den Mund gelegt wird: „Ein Pro- 
selyt in der jetzigen Zeit muß ein Viertel (Denar) für sein Taubenpaar aussondern!“ Das 
war wohl auf Grund der Mi$na Kr 21 sehr naheliegend. Aber in unseren Traktat ist die 
Baraitha nur aufgenommen worden, weil sie in der Vorlage K°r stand. In Wirklichkeit war 
für den Verfasser das Problem garnicht akut, im Gegenteil: es war ihm sehr nebensächlich. 
Sonst hätte er die Fortsetzung der Baraitha auf jeden Fall beigefügt: daß der ursprüngliche 
Autor Johanan b. Zakkai? dies Gebot wegen Mißbrauchs wieder aufgehoben hat?. Ihm 
liegt vor allem daran, zu zeigen, wie nicht das Opfer, sondern vielmehr die Taufe ebenso 
wie die Beschneidung unerläßlich? ist zur Aufnahme ins Judentum. 

Zu II 6 7. Die Mi$na K r 21 hat indessen unsern Verfasser bewogen, dem Schluß seines 
Kapitels über die Proselytentaufe noch 2 Halakhoth anzufügen, und zwar offensichtlich in 
Anknüpfung an seinen bisherigen Gedankengang. Behauptet doch R. Eli'ezer b. Ja’agob>, 
das Opfer sei erforderlich, um die Sühne für die Proselyten zu bewirken. Hier aber wird 
es vom Verfasser preisgegeben, um die Taufe als der Beschneidung ebenbürtig umso höher 
zu bewerten‘. 

Den Heiden gegenüber galt Gott als nachsichtig; denn die unvergebbare ? schlimmste aller 
Sünden, die Entheiligung des göttlichen Namens, konnten sie deshalb nicht begehen, weil sie ja 
das Gesetz, ihn zu heiligen, nicht empfangen hatten. R.Abuna® fragte vor R.Ammi®?: »Wie verhält 
es sich mit den Heiden? Ist ihnen befohlen worden betreffs der Heiligung. des göttlichen 
Namens?« Er antwortele ihm: »“Entweihet nicht meinen heiligen Namen, damit ich ge- 
heiligt werde unier den Kindern Israel”; die Israeliten haben den Befehl empfangen betreffs 
Heiligung des göttlichen Namens aber nicht die Nichtisraeliten«e. R.Nissa \ hat dies im 
Namen des R.Elazar!! aus 2 Könige 518 entnommen: “Aber in dieser Sache wird Jhvh 
nachsichtig mit deinem Diener sein, wenn mein Herr in das Haus Rimmons geht, um dort 
niederzuknien usw.” Die Israeliten haben den Befehl betreffs Heiligung des göttlichen 
Namens empfangen, aber nicht die Heiden«'?. Aber sie hatten gesündigt: es gibt Gebote, 
die auch ihnen gegeben sind; z. B. dürfen sie nicht morden!3. Man hat sogar geglaubt, 
daß auch die Heidenwelt zu den sieben (no?hischen) Geboten verpflichtet sei}, und dann 
ist es ganz selbstverständlich, daß jeder Heide, zumal wenn er ‘Sternanbeter’ genannt 


EEE 


1 In Ker 9a ist Johanan b. Zakkai als Autor genannt. 24 um 80. 

3 Weil möglichenfalls der Proselyt in Versuchung kam, dies ‘geweihte” Geld für unheilige Zwecke 
zu benutzen, bevor er es für das Opfer verwenden konnte (weil der Tempelbau solange auf sich warten ließ). 
4 „Unerläßlich“ ist frei übersetzt; 2532 = ‘verhindernd’, ‘hinderlich’, nämlich am Vollproselytentum, 
an der richtigen Aufnahme. 

5 „Ein Proselyt ist ein der Sühne Ermangelnder, bis Blut für ihn gesprengt ist“. Str-B I 107. Autor 
ist R. Elifezer b. J. der Ältere, der um 70 nach Chr. gewirkt hat. 

6 Zudem hatte ja das Opfer praktisch alle Bedeutung verloren, je mehr man von der Tempel- 
zerstörung einerseits Abstand gewann und andererseits den Neubau je länger je mehr als Illusion erkannte. 
7 Joma 86a TosJoma 56 ff. (190) pJoma 8 45b 60; Aboth de Rabbi Nathan 39. Auch die Verachtung 
der Tora ist eine unvergebbare Sünde pHag 67°. 

81. um 310. 9 Um 300. 10 = Asi, um 300. 11 um 270. 

12, Daher Gottes Nachsicht in diesem Falle mit einem Heiden. pSebi'ith 4 35a 58 Sanhı 74» Str-B 1413. 

13 Gen 96 wird auf die Nichtisraeliten bezogen: GenR 34 (21®) Sanh 576 Str-B I 250. 

14 Vgl. Sanhı 56. 
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wird, schuldig ist. Ob diese Schuld nun mit dem Übertritt ins Judentum getilgt war, oder 
ob sie als schwere Belastung für den Proselyten weiterhin bestehen blieb, das war eine 
Streitfrage. 

Die Parallelstelle zu Gerim II 6 7 ist Jeb 48°: R.Hananja! sagte: »Warum sind die 
Proselyten in dieser Zeit gedrückt und Leiden kommen über sie? Weil sie (vor ihrem 
Übertritt zum Judentum) die sieben Gebote der Norhiden nicht gehalten haben«<?. 
R.Jose? sagte: »Ein Proselyt, der zum Judentum übergetreten ist, gleicht einem eben ge- 
bornen Kinde, und nur darum werden sie bedrückt, weil sie in den Einzelheiten der Gebote 
nicht Bescheid wissen — wie die Israeliten.« Abba Hanan* sagt im Namen R.El azars: 
»weil sie nicht aus Liebe, sondern aus Furcht übertreten. Andere sagen: weil sie gezögert 
haben, unter die Fittiche der Sekhina zu kommen.« R.Abbahu 5, nach andern R.Hanina * 
hat gesagt: »Was steht geschrieben"? „Der Herr vergelte dir deine Tat und dein Lohn 
möge vollkommen sein vom Herrn, dem Gott Israels, zu dem du gekommen bist, dich zu 
bergen usw.“« Der Satz, der in Jeb 48° dem R.Jose in den Mund gelegt ist, ist Gerim II 6 
tradiert als von R.J*huda® verfaßt. “Auch halakhisch ist die Regel: “Der Proselyt gleicht 
einem eben geborenen Kinde’” verwertet worden. Meist liegt die Gleichheit mit dem Kinde 
in der Freiheit von Sünde und Schuld’ (Str-B I 422). Und daran lag dem Verfasser von 
Gerim, das hervorzuheben: Der Proselyt bedarf nicht erst eines Opfers (N 5); wenn er nur 
beschnitten und getauft ist, dann ist er ohne Schuld und Fehle ein Glied des jüdischen 
Volkes. 

Zu III 1f. Mit II 1 beginnt etwas völlig Neues. “Im Alten Testament sind ger = Fremd- 
ling und toSab — Beisaß wesentlich Synonyma; die rabbinischen Gelehrten haben beide 
Ausdrücke streng auseinandergehalten: sie verstehen, von wenigen Fällen abgesehen, unter 
dem alttestamentlichen Ger den Vollproselyten, und unter dem ToSab, wofür sie meist voller 
ger toSab sagen, den heidnischen Beisassen’” (Str-B II 721). Die Einfügung eines beson- 
deren Kapitels über den Beisaßproselyten in unserem Traktat kann verschiedenen Gedanken- 
gängen entsprungen sein. 1. wollte der Verfasser jedenfalls den Unterschied zwischen dem 
Ger, dessen Aufnahme ins Judentum er I. II dargelegt hat, und einem andern Ger, der die 
Proselytentaufe nicht empfangen hat, klarstellen. 2. Aus dem ersten Abschnitt über die 
Taufe ist mit Deutlichkeit zu entnehmen, daß der Ger dem Israeliten in jeder Hinsicht gleich 
sei; daß sich diese Gleichheit nicht mit auf den Ger toSabh bezog, mußte nicht nur für 
Handel und Wandel allergrößte Bedeutung haben, sondern konnte auch als Propagandamittel 
angesehen werden. Diese Anschauung geht davon aus, daß der Stand der Beisaßproselyten 
von den Juden selbst als ein Übergangsstadium zum wirklichen Proselytentum aufgefaßt 
wurde! „AR. Semuel bar (bar) Hijja b. Jchuda hat im Namen des R.Hanina (um 225) 
gesagt! »Bei einem Fremdling und Beisassen läßt man 12 Monate dahingehen; wenn er 
sich (in dieser Frist) bekehrt, so ist es gut; wenn aber nicht, so ist er in jeder Hinsicht 


1 Um 120. 

2 In I 7 wird das als Meinung R.Joses tradiert, während R. Hananja = Hanina b. Gamliel die 
Strafe für ihre Geldgier als in die Zeit nach der Bekehrung hinüberwirkend annimmt. Die Habsucht 
der Nichtjuden ist berüchtigt: „R. Fija b. Abba (um 210) hat im Namen R.Johanans (} 279) gesagt: 
»Ein Nichtjude läßt sich wegen eines Betrages unter einer Peruta (= 34 Pfennige) hinrichten!«“ 
Jeb 47», 3 Um 150. 4 Hanin um 140. 5 Um 300. 

6 Wahrscheinlich R. Abbahus Sohn, um 340. 7 Ruth 212. 

8 Ob der Tannait oder der Amoräer dieses Namens gemeint ist (jener um 140, dieser um 275, 
7 299), ist nicht angegeben. Wahrscheinlich aber soll es der Tannait sein, der wie R.Jose einer der 
jüngeren Schüler “Agibas war. 
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wie ein Goj«!. Vielleicht soll das Hohelied auf die Proselyten Gerim IV den in III be- 
sprochenen Ger toSabh zum endgültigen Übertritt ermutigen. Jedenfalls wird in Gerim II 
geflissentlich alles betont, was den Ger toSabh gegenüber dem beschnittenen Ger als recht 
benachteiligt hinstellt. Das Kapitel enthält 1. die Definition und 2. eine ausführliche Dar- 
stellung, wie sich die Lage dieser Menschenklasse im Volksganzen religiös und rechtlich 
darstellt. 

Zu Il 1. Die Frage: Wer ist ein Ger toSabh? leitet auch die Parallelstelle in ‘AZ 64® 
ein: Wer ist ein Ger tosabh? »Jeder der vor drei Mitgliedern des Habherbundes? auf sich 
genommen hat, keinen Götzen zu dienen«; das sind Worte des R. Meir (um 150). Die 
Gelehrten sagten: Jeder, der die sieben Gebote auf sich genommen hat, die die Söhne 
No®hs auf sich genommen haben. Andere sagten: »Solche fallen nicht unter den Begriff 
eines Ger tosabh,; vielmehr wer ist ein Ger tosabh? Das ist ein Fremdling, der nicht- 
rituell Geschlachtetes ißt n1522, der auf sich genommen hat, alle Gebote, die in der Tora 
gesagt sind, zu halten außer dem Verbot betreffs des Essens von nicht-rituell Geschlachtetem“ 
Str-B II 722. Die Ansicht des R. Meir ist in II 1 richtig wiedergegeben, nur ohne die 
Wendung: vor drei Genossen. Ob das ein Zeichen der späten Abfassung ist, in einer Zeit, 
wo der Habherbund nicht mehr die Rolle spielte wie im 2. und 3. Jahrhundert? Oder diese 
Art des ‘Aufsichnehmens’ ist bereits so feststehender Brauch geworden, daß der Verfasser 
die Erwähnung für überflüssig hält? Daß gerade R. Meir die Verpflichtung vor drei Mit- 
gliedern des Bundes ausdrücklich betont, fällt nicht auf; denn er ist ja mit Sicherheit als 
der Urheber des Pflichtenverzeichnisses für den Habherbund: Tos‘AZ in Anspruch zu 
nehmen Str-B II 506. Eigentümlich bleibt also, daß unser Verfasser bei der Zitation dieses 
Satzes R. Meirs die ‘Genossen’ nicht erwähnt. R. J’huda* sagt: Jeder (ist ein Ger toSabh), 
der es auf sich nimmt, keine n52)3 mehr zu essen. Damit wird er eingeführt als Autor 
einer Ansicht, die der in ‘AZ 64° zuletzt genannten genau entgegengesetzt, daher in 
apyı nor nach dieser Talmudstelle korrigiert ist. Die gleiche Auffassung findet sich in 
einer anderen Stelle6, wo man sogar von einer Verpflichtung des Ger to$abh zum Essen 
der P953) wissen will. So steht unsere Halakha mit ihrer Definition einzig da: ein Ger 
toSabh sei einer, der es auf sich nehme, nur Geschächtetes zu essen. Ap9% mar entgeht 
dieser Schwierigkeit mit der Annahme, daß unser allerdings schwerfälliges >28 nm 85 
aus dem richtigen 54x) mı2n 5> verderbt sei. Will man diese Konjektur vermeiden, so ist 
man genötigt, die Abfassung unserer Halakha III 1 in eine Zeit zu verlegen, in der man 
nichts mehr davon wußte, wie man sich im heiligen Lande einst der N°bheloth entledigt 
hatte: R. Hela (um 310) hat gesagt: »Man sage die Worte, wie sie geschrieben stehen. 
Was heißt das ...? R. Hanina hat gesagt: Ihr sollt keinerlei N“bhelat essen’, dem 
Fremdling, der in deinen Toren ist, (= Ger tosabh), magst du es geben, daß er es esse 
oder dem Fremden ">: verkaufen«®. 

Zu III 2. Die religiöse Stellung des Beisaßproselyten wird an den Reinheits- und 


1 pJeb 8 84 21; ‘AZ 60a Str-B II 722 723. 
: 2 Vgl. oben S. 27. 3 Vgl. S. 7 Note n. 
4 Jedenfalls R. Jehuda b. El'ai, der in der Mi$na stets einfach R. Jehuda genannt wird und wie R. Meir 
ein Schüler R.Agibas ist. Ohne Angabe eines Beinamens wird R. Jchuda sonst noch der 299 gestorbene 
R.Jehuda bar Jehezg’el genannt. Vgl. Str® 129 139. 
5 Vgl. Str-B II 730. 6 pJ:b 8 8421 Str-B II 722. 
7 Die Bestimmungen darüber s. T°haroth 1. 
S pJb 8 84 21. Die Bibelstelle ist Deut 1421; die Auffassung als Ger toSabh in Sifre Deut zur 
Stelle. 
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religiös-sozialen Geboten gezeigt. Sein Speichel!, sein Sitz und Lager? und sein Harn? 
sind unrein und verunreinigend: er gilt also als Heide. Aber er ist gegenüber den Gojim 
bevorzugt; denn 1. sind seine landwirtschaftlichen Produkte, nichtflüssige wie flüssige, für 
rein erklärt#, und 2. genießt er zum Teil gleiche Schutzrechte wie der Vollproselyt >. 

Zu lll3f. Die religiös-soziale Frage leitet über zur Behandlung der rechtlichen 
Stellung des Ger toSabh IT 3—13. Das Connubium mit ihm und den Seinen ist untersagt®. 
Kapitalgeschäfte? mit der Absicht des Zinsgenusses sind verboten. Innerhalb des Landes 


1 Der Speichel von Nichtjuden ist unrein. T°haroth 53: Wenn sich eine irrsinnige Frau oder eine 
Nichtisraelitin oder eine Samariterin in einer Stadt aufhält, so sind alle in der Stadt gefundenen 
Speichelauswürfe unrein. Str-B I 541. Speichek an sich war nicht unrein, sondern beispielsweise als 
Heilmittel sehr bekannt, vgl. Str-B II 15 17 zu Mk 733 und 530 zu Jo 96. Lev 158: Der des Samen- 
flüssigen verunreinigt; vgl. Note 2. 

2 Levertoff: gemeint ist jedes Gerät, das dem Menschen als Unterlage dient. TosZabim 2 
TosNidda 55° Kelim 13. Vgl. auch Lev 154—6 9 10 20—23 26 27, wo die Unreinheit des Lagers der 
Samenflüssigen usw. behandelt wird. Die Samenflüssigen stehen aber in diesen Hinsichten auf der 
gleichen Stufe wie die Heiden. Also gilt der Beisaßproselyt als Heide. 

3 Vgl. Nidda 348. Der Urin des Samenflüssigen verunreinigt, vgl. Note 2. 

4 Über die Verunreinigung von Öl und Wein s. Th 9 und Makhfirin 6. Mir ist nicht klar, wie 
bei den rigorosen Verboten des Verkaufs und Kaufs gerade dieser Gegenstände von und an Ya "as 
dieselben vom Ger toSabh für rein erklärt werden konnten. Die in Str-B II 509. zu Joh 749 angegebenen 
Stellen zeigen deutlich, daß ein gesetzesstrenger Jude, der dem Habherbunde angehörte, weder feuchte 
noch trockene Früchte an den yıxı D> verkaufen, ebensowenig von ihm feuchte durch Kauf erwerben 
durfte. War der Ger tosabh zuverlässiger bei der Behandlung der Früchte als der eigne, wennschon 
gesetzesunkundige Volksgenosse? Hier wird ganz offensichtlich der Ger toSabh als Nichtheide betrachtet; 
denn "AZ 23 wird ausdrücklich jegliche Verwendung von Wein (oder Essig) der Heiden verboten. Vgl. 
oben S. 26f. “AZ 26 wird ihr Brot und ihr Öl verboten, allerdings diese beiden nur zum Essen und 
Trinken, andere Verwendung ist erlaubt: 71x37 108 9108 AN. 

5 Andererseits war der Beisaß gegenüber dem Vollproselyten stark im Nachteil; denn auf eines 
israelitischen Zeugen Aussage hin konnte er zum Tode verurteilt werden. Die Stelle Lev 1913b: du 
sollst den Lohn des Arbeiters nicht bis zum andern Morgen zurückhalten (vgl. oben S. 9 Note f 
und g) ist ihm auch streitig gemacht worden; BM 912: »Auf den fremden Beisassen bezieht sich [das 
Schriftwort]: “Noch an demselben Tage sollst du [ihm] seinen Lohn geben”; aber nicht bezieht sich 
auf ihn [das andere Schriftwort]: “du sollst den Verdienst des Arbeiters nicht bei dir übernachten 
lassen bis zum Morgen".« Seine Sonderstellung gründet sich hier auf formalistische Auffassung. 
Während nämlich Deut 2414 ausdrücklich von Brüdern und Fremdlingen spricht, ist in Lev 1913 nur 
vom Bruder die Rede, welches letztere natürlich nur auf Juden bezogen wird. Demnach kann der 
Nichtjude die Zahlung einer Lohnforderung nicht mehr am Abend, sondern erst am nächsten Tage ver- 
langen, falls er mit Sonnenuntergang die Arbeit beendet: WWindfuhr BM 1923 S. 105. 106. 

6 (Wörtlich ebenso lautet das Verbot jeder ehelichen Gemeinschaft mit den Samaritanern, Traktat 
Kuthim 1 ed. Kirchheim S. 31; vgl. Bd. 1.53). Damit wird der Ger toSabh als Heide gekennzeichnet; denn 
eine Ehe mit Heiden (oder Heidinnen) war nicht möglich. Vgl. Jeb 45° Qid 312 Qid 68%. Die Schrift- 
beweise finden sich Deut 73 und 2378; in dieser Stelle werden Ausnahmen btr. der Edomiter und Ägypter 
festgestellt, die nur für 3 Generationen zur Ehe verboten sind: vgl. Jb 123, wo dies im Gegensatz zu 
den (übergetretenen!) Ammonitern und Moabitern betont ist, 

7 Die Anwendung des Zinsverbotes auf den Ger toSabh würde diesen sehr an den px "ı heran- 
rücken und in bedeutungsvollster Hinsicht zum ‘Judengenossen’ machen. Das im AT oft sich findende 
Zinsverbot geht zurück auf Ex 224 Deut 23% und Lev 2536-38. ‘Zins’ 7w> und Wucher nsaAn be- 
ziehen sich nicht nur auf Geld —, sondern auf alle möglichen Werte BM5ıf. Aber die Vorschrift, 
keinen Zins zu fordern, bezieht sich naturgemäß nur auf den Volksgenossen (und px "ı), nicht aber auf 
den Nichtisraeliten, dem der Ger toSabh immer zugerechnet wird (Sifre Deut 152 $ 112 194f. $ 181 
Mekh Ex 2135 94). So war es grundsätzlich erlaubt, vom Ger tosabh — wie nach Deut 2321 von jedem 
Nichtisraeliten — Zinsen zu nehmen. BM 56: Auch darf man Darlehen bei ihnen (den Heiden) auf- 
nehmen und ihnen gewähren gegen Zinsen; dasselbe gilt von einem Beisassen. Windfuhr BM 1923 
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Israel wird ihm volle Freizügigkeit! zugesichert. Die Ehegesetzgebung? unterliegt nicht 
den vielen Beschränkungen wie bei den Juden: Verwandtenehen sind im Prinzip statthaft. 
Endlich wird noch über die Gerichtsbarkeit® bei Händeln zwischen Juden und Nichtjuden 
geredet und zum Schluß das Erbrecht? eingehend erörtert. 


S. 64 65. — Im Traktat Kuthim 1 (31) heißt es nun von den Samaritanern: Man leiht ihnen und von 
ihnen gegen Zinsen. Dazu bemerkt Str-B 1548: Diese Bestimmung gehört in ihrer Allgemeinheit erst 
einer späteren Zeit an; noch im dritten Jahrhundert hat man nur von den Samaritanern in Cäsarea, die 
sich von den dortigen Nichtjuden wohl in nichts mehr unterschieden, Zinsen genommen p'AZ 5 444 53. — 
Es steht also für die Zeit um 300 fest, 1. daß der Ger to$abh dem Heiden gleichgestellt war, also das 
Zinsverbot keine Anwendung auf ihn fand, und 2. daß die Samaritaner noch im 3. Jahrhundert zu den 
Nächsten gezählt wurden, und erst allmählich die Zinsnießung von ihnen gestattet war, weil sie dem 
Heidentum immer mehr Zugeständnisse machten. 

Offensichtlich wird nun in den Traktaten Gerim und Kuthim das gerade Gegenteil ausgesagt: 

1. Gerim III 3 wird das Zinsverbot auf den Ger toSabh ausgedehnt, 

2. Kuthim I wird gegenüber den Samaritanern das Wuchern erlaubt. 
Nach der Ansicht des R. SGeiger (bei Kirchheim S. 42) hat der Sammler der kleinen Traktate diese 
beiden Halakhoth beim Einordnen vertauscht, so daß in Gerim x> zu streichen, in Kuthim einzusetzen ist! 
1 Ist so wahrscheinlich geworden, daß der Ger toSabh in Wirklichkeit bezüglich des Zinsverbotes 
als Heide galt, so sieht III 4 aus wie ein Privileg; »’ummanin sind gelernte Leute, wie Bauhandwerker 
und Tischler, in Gegensatz zu ungelernten Arbeitern po’lin.« Vgl. Windfuhr BM 1923 S.71 zu 61. 
Den ‘gelernten’ Nichtisraeliten mußte begreiflicherweise überall dort gern Platz eingeräumt werden, wo 
man auf ihre Kunstfertigkeit angewiesen war. Ihnen war nach unserer Halakha vollste Freizügigkeit 
gestattet. Daran wird auch nichts geändert, wenn man sich ins Gedächtnis ruft, daß in den einzelnen 
Städten die Fremden ein Ghetto hatten, das in den israelitischen Ortschaften meist in der Nähe der Stadt- 
tore lag (wovon die Bezeichnung “son "3 für die Beisaßproselyten möglicherweise herkommt, vgl. 
Bertholet Die Stellung der Israeliten und der Juden zu den Fremden 1896 S. 43 44). Nach Maimon. Hilk- 
hoth Issure bia" durften allerdings die Gere to$abh in der frühchristlichen Zeit nicht in Jerusalem wohnen. 
2 Die Eheverbote der Tora stehen besonders Lev 186—20 und Lev 2010—14 (a. Todesstrafe) und 
17—21 (b. Ausrottungsstrafe). Zwischen diesen beiden Kategorien scheiden die Rabbinen streng: R. “Agiba 
ist der Ansicht, daß nur die verbotenen Heiraten, auf die Todesstrafe gesetzt ist, auch für die 
Noahiden gelten, nicht aber die, auf die die Ausrottung gesetzt ist. Diese gelten nur den Israeliten, 
Sanh 57» 58a, Die weiteren rabbinischen Gesetze über Verwandtenehen s. Jeb 21a 54 BB 109» Sanlı 54. 

Die Formulierung unserer Halakha III 5. 6 weist darauf hin, daß der Ger tosabh dem Heiden gleich- 
gesetzt wird. Bleibt das /"x (Text und L!) stehen, so sind unter den mit Todesstrafe belegten Ver- 
boten auch die der zweiten Kategorie (b) einbezogen, ist es mit KGL?P zu tilgen, so ist darunter streng 
nur die erste Kategorie (a) zu verstehen. In III 6 ein Beispiel, daß die zweite Kategorie nicht für die 
Beisassen gilt, besonders nicht in den von den Rabbinen zur Vorsorge erlassenen Folgerungen aus Lev 
2019. Diese ‘wegen eines rabbinischen Gebotes verbotenen Ehen’ mızn on waren ebensowenig für 
den Ger to$abh verbindlich, wie sie es AG 15% für die Heidenchristen sein konnten: vgl. Str-B 
II 729. Zum Ganzen ist die Parallelstelle Sanh 58® zu vergleichen. 
3 Der Sinn dieser Halakha ist m. E. der, daß an dem Beispiel der Vergewaltigung gezeigt werden 
soll, daß in gewissen Fällen sogar ein Heide nach israelitischem Recht zu richten sei. Dabei wird die 
Frage, ob III 7 Anfang "22 oder bw” stehen soll, lediglich ein Abbild der Zeitverhältnisse sein. Die 
älteren Stellen Tos'AZ 9 und Sanh 57 lesen im entsprechenden Falle »S>}: Ein Heide, der über die 
Tochter eines Heiden kam, wird nach heidnischem Recht gerichtet; und ein Heide, der über eine Tochter 
Israels kam, wird nach israelitischem Recht gerichtet. — Wird hier mit dem Vordersatze eine Selbst- 
verständlichkeit ausgesagt, so deutet der Nachsatz auf das jüdische Privileg der eigenen Gerichtsbarkeit 
in der Zeit der römischen Herrschaft. ‘Ein Israelit, der über die Tochter usw.... wird nach heidnischem 
Recht gerichtet; und ein Heide... nach israelitischem’, spiegelt Zeitverhältnisse wieder, in denen man 
dies nicht mehr unter dem Gesichtspunkte des Vorrechtes, sondern unter dem: “Gleiches Recht für alle!” 
ansah und für die Geschädigten hier wie da die Forderung gleichen Rechtes erhob. 
4 Über das jüdische Erbschaftsrecht gibt BB 8 Aufschluß. Der Ger toSabh ist hinsichtlich des 
Erbes entrechtet, sein Besitztum wird mit seinem Tode öffentliches Eigentum. Sogar seine Frau erbt 
nur dann, wenn ihr eine ‘Brautmitgift’ [vgl. o. S. 11 A. q] zusteht, Kinder sind nicht erbberechtigt. 
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Die in Gerim genannten Autoritäten: 


Eli'ezer (ben Hyrkanos: 16 (I 5) II 9 10 Str5 123. 2. Generation der Tannaiten (um 
90—130. 
Eli'ezer ben Ja’agob: II 5 IV 2 Str 122; der Ältere: 1. Gener ation (Mitte des 1. Jahrh. 
Str5 130; der Jüngere: 3. Generation (2. Hälfte des 2. Jahrh.) 
Beth Hillel und Sammaj: I 2 3 Str5 118.119 um Christi Geburt. 
Hanina (Hananja) b. Gamliel II: II 7 Str5 127. 2. Generation, jüngere Gruppe; um 120. 
JChuda (ben Elai): I 7 10 II 6 II 1 Str5 129. 3. Generation, um 130—160. 
Jose (ben Flalaphta): II 6 7 Str® 129. Zeitgenosse J*hudas. 
JiSma’el (ben Eli$a‘): II 3 Str5 124/125. 2.-Generation, jüngere Gruppe. 
Meir, Gatte der B“rurja: II 1 6 Str5 128/129. 3. Generation, Schüler “Agibas (um 150). 
Mathja ben Here$: II 3 Str® 128. 2. Generation, älterer Schüler “Agibas. 
Nehemja: I 7 Str5 129. 3. Generation, Schüler “Agibas. 
Nathan (ha-Babli): IV 1 Str5 132. 4. Generation, Zeitgenosse Rabbis ca. 180—200. 
“Agiba (ben Joseph): I 6 9 Str5 125. 2. Generation, jüngere Gruppe (um 110). 
Simon (ben Johai): II 3 Strö 129. 3. Generation, Schüler “Agibas (um 150). 
Gottfried Polster 
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Der Erzählungsstil der Evangelien, 


1. Man redet jetzt innerhalb der neutestamentlichen Wissenschaft viel von „Formge- 
geschichte“, von literarischen Gattungen, von Überlieferungsgeschichte. In diesem Achten 
auf die Form, nicht nur auf den Inhalt, liegt zweifellos ein Fortschritt. Die neutestamentliche. 
Wissenschaft bemüht sich jetzt auch, die Gesetze der mündlichen Überlieferung genauer zu 
erfassen und das „Volkstümiiche* der Evangelien. 

In meinem Buche „Jesu Bergpredigt, Rabbinische Texte zu ihrem Verständnis“ habe ich 
in den Anmerkungen bereits auf Derartiges kurz aufmerksam gemacht. Die dort dargebotenen 
Texte sind namentlich auch als Grundlage für „formgeschichtliche“ Untersuchungen gedacht. 
Man kann an diesen Texten die Formen der juristischen Kasuistik, des juristisch-kasui- 
stischen Einzelsatzes, der juristischen Bearbeitung der Schriftstellen studieren, also die Formen 
der sogenannten Halakha. Vor allem aber hat man hier Beispiele für die Haggada, d. h. die 
mehr erzählende, paränetische, erbauliche, volkstümliche Lehrweise der Rabbinen. Hierher 
gehören die mannigfachen Formen der Aussprüche, Dikta, Sentenzen, ferner vor allem die 
Gleichnisse, über die ich schon mancherlei in meinen Büchern „Altjüdische Gleichnisse“ 
1904 und „Die Gleichnisreden Jesu“, 1912, gebracht habe. 

Ich will hier in Kürze die Aufmerksamkeit der neutestamentlichen Forschung auf die 
sogenannten MTFyn-Stücke lenken, d. h. auf die zahlreichen, als „Vorkommnis“*, „Ereignis“ 
bezeichneten Stücke, die man auch als „Anekdoten“ bezeichnen kann. Dieses ganze Gebiet 
muß noch systematisch bearbeitet werden. Ich kann hier nur kleine Proben bieten. Ich ent- 
halte mich hier auch jeglicher Polemik und sage nur: Die Formgeschichte tut gut, wenn sie 
nicht literarische Gattungen konstruiert und postuliert, sondern die tatsächlich vorhandenen 
studiert. Sie tut auch gut, wenn sie nicht nur von griechisch -hellenistischen Gattungen aus- 
geht, sondern sich auch um die rabbinischen Gattungen eingehend kümmert, vor allem, wenn 
sie den Erzählungsstil, die Ausdrucksweise des Hebräisch-Aramäischen beobachtet. Ich ver- 
zichte hier auf die Beigabe der hebräisch-aramäischen Urtexte, obwohl eine Übersetzung 
nie das Original völlig ersetzt. Es kann auch m. E. für jeden, der das Neue Testament 
wissenschaftlich verstehen will, nichts Wichtigeres geben, als sich z. B. in Franz Delitzschs 
hebräischem Neuen Testament heimisch zu machen und sich daran zu gewöhnen, das 
Griechische des Neuen Testaments, vor allem der Evangelien, immer auch hebräisch zu 
hören. Dennoch läßt sich vieles auch schon nach einer genauen deutschen Übersetzung er- 
kennen. 

9, Die rabbinischen Anekdoten werden vielfach ausdrücklich als my", Ereignis, Vor- 
kommnis eingeführt. Meist sollen sie irgend etwas lehren, einen halakhischen oder auch 
haggadischen Satz bestätigen und veranschaulichen, unter Umständen auch eine Schriftstelle 
illustrieren. Vielfach setzt auch die Erzählung ohne Einführungsformel ein, .oder die Geschichte 
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beginnt mit „einmal“ (geschah das und das). Ein M%yr-Stück ist folgendes: BQ 86 (Mischna, 
vgl. Bergpredigt S. 96): „Und ein Ereignis betreffs eines, der den Kopf einer Frau (wörtl.: 
der Frau) auf dem Markt entblößte. Sie kam vor R. ‘Agiba, und er erklärte ihn für 
schuldig, ihr 400 Zuz zu geben. Er sagte zu ihm: Rabbi, gib mir Zeit (zur Bezahlung). 
Und er gab ihm Zeit. 

Er beobachtete sie, wie sie an der Tür ihres Hofes stand, und er zerbrach einen (wörtl.: 
den) Krug in ihrer Gegenwart, und darin (war) etwa ein ’Issar Öl. Sie enthüllte ihren 
Kopf und sammelte (das Öl) mit den Händen auf und legte ihre Hand auf ihren Kopf 
(wohl, um das Öl in ihr Haar zu streichen). 

Er stellte gegen sie Zeugen auf und kam vor R. ‘Agiba. Er sagte zu ihm: Dieser 
soll ich 400 Zuz geben? Er sagte zu ihm: Du hast überhaupt nichts gesagt. Wer sich 
selbst verletzt, obwohl er nicht berechtigt (ist) (dazu), ist frei; andere, die ihn verletzt haben, 
(sind) schuldig.“ 

Untersucht man dieses „Ereignis“ auf seinen Erzählungsstil hin, so kann man ‚sich 
nicht einer gewissen Bewunderung erwehren über die Schönheit und Kürze, die lapidare 
Art dieses Erzählungsstils, der natürlich durch und durch der Art des Hebräischen entspricht. 
Das Hebräische liebt kurze Sätze, wie das Deutsche. Es ist insofern dem Deutschen ver- 
wandt, während das Lateinische und Griechische Perioden liebt und ja schon oft genug den 
deutschen Stil verdorben hat. Das Hebräische liebt den bestimmten Ausdruck und die direkte 
Rede und Gegenrede, das Konkrete. So ist hier die Rede von „der“ Frau und „dem“ Krug, 
wo wir sagen würden: „eine“ Frau und „ein“ Krug. Durchweg werden ipsissima Verba so- 
wohl des Mannes als des R. “Aqgiba angeführt. Das ist eine grundlegend wichtige Eigenart 
dieses Erzählungsstils, der die oratio obliqua ebenso verabscheut, wie das Lateinische und 
Griechische sie liebt. Im Deutschen haben wir eine ähnliche Bevorzugung der direkten Rede 
und Gegenrede, oft auch mit ständigem „sagte er“, „sagte sie“ in der volkstümlichen Rede- 
weise der Straße und des einfachen Volkes und der Kinder, während namentlich die Ge- 
bildeten in ihrem Stil auch indirekte Rede verwenden. Man versuche es einmal, obige 
Geschichte nach dem Gedächtnis jemandem deutsch zu erzählen. Dann wird man unwillkür- 
lich manches ausmalen und nicht so knapp und durchweg in direkter Rede erzählen. 

Man beobachtet weiter folgendes: 

Weder der Name der Frau, noch der jenes Mannes, sondern nur der Name des R. “Aqiba 
ist genannt. Auf die Entscheidung gerade des R. "Agqiba kommt es sichtlich der Geschichte 
an, auf den Fall als solchen und seine Entscheidung, nicht auf jene Nebenpersonen, die 
dem Erzähler Nebenpersonen sind. Dieselbe Eigentümlichkeit beobachtet man in vielen 
rabbinischen Anekdoten: nur der Name des Lehrers, des Rabbi, ist wichtig; Namen der 
Frauen, sonstiger Personen, auch der Frommen, werden nicht genannt. Es wäre m.E. falsch, 
deswegen eine solche Geschichte für ungeschichtlich zu erklären. 

Auch für Zeit und Ort hat die Geschichte kein Interesse. Sie gibt weder Tag, Stunde, 
noch Monat und Jahr an, am allerwenigsten nach einer bestimmten Chronologie. Auch sagt 
sie nicht, wo das Ereignis sich in Jerusalem, im Hause “Agibas, in einer Straße Jerusalems, 
die etwa einen bestimmten Namen hatte, auf dem Markt Jerusalems an einer bestimmten 
Stelle abgespielt hat. Das alles ist der Geschichte gleichgültig. Auch, wenn wir heutzutage 
Anekdoten erzählen, pflegen wir gegen Derartiges meist gleichgültig zu sein, auch bei selbst- 
erlebten Anekdoten gerade Ort und genaue Zeit, Tag, Jahr und Stunde zu vergessen. Es 
kann ja leicht jeder selber bei Anekdoten, die er erlebt hat, die Probe machen. Um solcher Un- 
bestimmtheiten willen eine solche Geschichte für ungeschichtlich erklären, wäre sicher falsch. 
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Daß man bei Streitfällen zum Rabbi lief, ist sicher häufig vorgekommen. „Du hast 
überhaupt nichts gesagt“ ist eine geläufige Formel für: Deine Meinung gilt nicht, ist falsch, 
die auch im NT begegnet. 

Das Hauptinteresse der Geschichte ruht auf dem genau formulierten, halakhisch-juristischen 
Satz des R.“Agiba, der ein Partizipialsatz ist (wer sich... ., wörtl: Der sich selbst Verletzende), 
außerdem ein indikativischer Spruch, ferner zweigliedrig, und zwar gegensätzlich zweiglied- 
rig. Alles das sind ganz geläufige Eigentümlichkeiten rabbinischer Aussprüche. 

3. Geht man nun mit diesen Erkenntnissen an die ‘Anekdoten der ersten drei Evan- 
gelien heran, so beobachtet man z. B. in der Perikope von der Syrophönikerin Mk7 die 
gleichen Eigentümlichkeiten. Auch hier ist weder der Name der Frau noch der ihrer Tochter 
genannt. Nur von ihrer Herkunft ist die Rede, weil das für das Verständnis der Geschichte 
wesentlich ist. Die Geschichte verläuft in direkter Rede und Gegenrede. Kurz und knapp 
ist sie erzählt. Überall zeigen die Evangelien jene Vorliebe für die direkte Rede und Gegen- 
rede. Auch in der Geschichte von der Syrophönikerin ist das Wort Jesu besonders wichtig, 
sowohl das erste, als das letzte. 

Hebräisch ist zudem: „er stand auf und ging weg“, „sie ging weg und fand“, „sie 
antwortete und sprach“. Durch das Griechische der Evangelien scheint überall der hebräische 
Erzählungsstil hindurch, namentlich auch in der direkten Rede und Gegenrede, die durchweg 
zu beobachten ist und im besonderen der Träger des „Volkstümlichen“ in diesem Erzählungs- 
stil ist, das also näher bezeichnet „hebräisch-aramäisch -orientalisch volkstümlich“ ist und 
genannt werden sollte. 

4. Eine zweite rabbinische Geschichte sei noch dargeboten, die mit „einmal“ beginnt, 
nicht mit der Formel 7%yn, womit sie auch beginnen könnte, und zwar handelt es sich 
hier nicht um einen halakhischen, sondern um einen haggadischen Stoff: bBB 11? (Berg- 
predigt, S. 76): „Es ist überliefert worden: Man hat gesagt über Benjamin, den Ge- 
rechten, der gesetzt war (zur Aufsicht) über den Almosenkorb (wörtl.: Korb der Gerechtig- 
keit, sedhaga=Almosen): 

Einmal kam eine Frau vor ihn in den Tagen der Dürre (d.h. des Regenmangels). Sie 
sagte zu ihm: Rabbi, gib mir Nahrung. Er sagte zu ihr: Beim (Tempel-)Dienst! (ich 
schwöre,) daß überhaupt nichts im Almosenkorb vorhanden ist. Sie sagte zu ihm: Rabbi, 
wenn du mir keine Nahrung gibst, siehe, so sterben eine Frau und sieben Kinder (Söhne). 

Er stand auf und gab ihr Nahrung von seinem Eigentum. 

Nach Tagen ward er krank und war dem Tode nahe. Es sagten die Engel des Dienstes 
vor dem Heiligen — gepriesen sei er —: Herr der Welt! Du hast gesagt: Jeder, der eine 
Seele von Israel (am Leben) erhält, (ist) wie wenn er die ganze Welt erhalten hat. Und 
Benjamin, der Gerechte, der lebendig erhalten hat eine Frau und ihre sieben Kinder (Söhne), 
sollte sterben in diesen wenigen Jahren? 

Sofort zerriß man (wörtl.: sie) (Plur.=Gott) seinen Gerichtsentscheid (d. h. sein Todes- 
urteil). 

Man überliefert: Man (sie=Gott) fügte ihm 22 (andere Lesart: 11) Jahre hinzu zu 
seinen Jahren.“ 

Durch die Einführungsformel: „Es ist überliefert worden“ istdiese Geschichtealstannaitische, 
d.h. der Zeit bis etwa 200 n. Chr. angehörende, Überlieferung gekennzeichnet. Der Almosen- 
korb ist eine bekannte Einrichtung der jüdischen jerusalemischen Armenpflege. Auch diese 
Geschichte nennt den Namen der Frau nicht und weder Ort noch Zeit mit der Genauigkeit, 
die wir gern wünschten. Wann „die Tage des Regenmangels“ waren, die hier gemeint sind, 
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wissen wir nicht. Bedenken muß man auch, daß man damals nicht so wie heute innerhalb 
einer festen, einheitlichen Chronologie und stets mit der Uhr und dem Kalender lebte. 
Trotzdem lassen sogar wir bei Anekdoten Derartiges oft unbestimmt. Auch hier haben wir 
wieder die direkte Rede und Gegenrede, ferner die ja auch im NT geläufige Anrede: Rabbi, 
außerdem eine Schwurformel, für die Jesus gern zur Bekräftigung seiner Aussage: „Amen, 
ich sage dir“ gebraucht. Eine durchgehende und auch im NT ganz geläufige Eigentümlich- 
keit des Erzählungsstils ist die Vorliebe für bestimmte Zahlenangaben. Da spielt namentlich 
3, 5, 7, 12, auch 4 eine Rolle. Es wäre ganz falsch, wenn man rabbinischen Erzählungsstil 
kennt, dabei immer und überall etwa sofort an astrale Beziehungen zu denken und an Un- 
geschichtlichkeit. Wo wir „ein paar Maß Mehl“ sagen‘würden, sagt Jesus wie die Rabbinen: 
„Drei Maß Mehl“. Wo wir sagen würden: „Die einen Jungfrauen waren klug, die andern 
töricht“ sagt er, wie die Leute seiner Zeit: fünf waren klug und fünf waren töricht. Der 
hebräisch-rabbinische Erzählungsstil liebt ganz bestimmte Zahlenangaben, ohne nun zu meinen, 
daß es gerade 5 oder 7 gewesen sein müßten. In der Form der Aussprüche, in der Glie- 
derung der Geschichten kann man bei den Rabbinen und auch im NT sehr häufig außer 
dem Parallelismus, der Neigung zur Zweigliedrigkeit, die Neigung zur Dreiheit und Dreiglied- 
tigkeit beobachten. Auch im wirklichen Leben verhielt man sich so, nicht nur in Worten 
und im Erzählungsstil. Man betet dreimal am Tage das Achtzehngebet. Bis auf den heutigen 
Tag wirft bei uns der Geistliche dem Toten in das Grab drei Hände voll Erde nach. Wie 
falsch wäre es, wegen der Dreizahl solche Handlungen und die Berichte darüber als un- 
historisch anzuzweifeln! Weil Jesus in Gethsemane dreimal betet, ist also diese Geschichte 
nicht historisch zweifelhaft, im Gegenteil: gerade dieses ist eins der Momente, die für ihre 
Geschichtichkeit in Rechnung gestellt werden müssen. So dürfte es auch vorschnell sein, 
die Geschichtlichkeit der obigen Erzählung wegen der sieben Kinder anzuzweifeln. 

Echt hebräisch ist: „sie kam, sie sagte“, „er stand auf und gab“, „er ward krank und 
war dem Tode nahe“. Diese Zerlegung in 2 Handlungen ist ja auch im NT ganz geläufig. 
Auch sie (Plur.) =man= Gott begegnet bekanntlich im NT. 

Daß der Name des Benjamin genannt ist, spricht m. E. für die Geschichtlichkeit der 
Erzählung. 

Der letzte Teil der Geschichte will erzählen, wie der Fromme für seine Tat von Gott 
belohnt und anerkannt wird. Er tut das in stereotypen Formen, wie ja überhaupt das Stereotype, 
Formelhafte für diesen Erzählungsstil charakteristisch ist. Das „vor“ Gott begegnet auch 
im NT. Die Anrede „Herr der Welt“ ist bei den Rabbinen stereotyp, ebenso der Begriff 
„erhalten“, d. h. aufrecht, bei Bestand erhalten, ferner: „Zerreißen des Gerichtsentscheides“. 
Die 11 oder 22 Jahre verdanken wieder der Vorliebe dieses Erzählungsstils für Zahlen ihre 
Entstehung. Man meint damit gar nicht gerade diese Zahl. Möglich ist, daß Benjamin tatsäch- 
lich krank und dann wieder gesund geworden ist und noch eine Reihe von Jahren gelebt 
hat, was man dann als Lohn durch Gott ansah. Im NT ist zu dieser Abrundung der Ge- 
schichte zu vergleichen, daß auch dort die Anekdoten die Neigung haben, abgerundete 
Ganze zu bilden. Ferner ist an die „Freude bei den Engeln Gottes über einen Sünder, der 
Buße tut“ im NT zu erinnern. 

5. Diese wenigen Proben mögen der neutestamentlichen Wissenschaft eine Anregung 
dazu sein, die Anekdoten des Lebens Jesu mit den rabbinischen Anekdoten zu vergleichen 
und den Erzählungsstil der Evangelien, namentlich der Synoptiker, unter stetem Hinblick 
auf den rabbinischen Erzählungsstil zu untersuchen. Wie man über die Geschichtlichkeit oder 
Ungeschichtlichkeit der Evangelien urteilen will, ohne stets die hebräischen-aramäischen 
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Eigenheiten jeder einzelnen Geschichte, jedes Ausspruches, jedes Gleichnisses zunächst ein- 
mal erkannt und herausgehoben zu haben, ist mir unerfindlich. Wie wenig ist bisher in das 
allgemeine Bewußtsein gedrungen, daß z. B. beim Vaterunser in den ersten drei Gebets- 
wünschen, nicht „Bitten“, im Aufbau des Vaterunsers, im Siebengebet, in der Schlußberakha, 
in der Anrede, in „Name“, „Reich“ und „Wille,“ in den letzten Bitten lauter Beziehungen 
zu Gebeten wie Qaddisch, Achtzehngebet, Morgen- und Abendgebet vorliegen! Ohne das 
zu sehen, sieht man auch das Originale nicht. Ich bin überzeugt, daß gerade von allen diesen 
Beobachtungen über den Erzählungsstil der Evangelien im Zusammenhang mit dem hebräisch- 
aramäischen Erzählungsstil aus Arthur Drews am wirksamsten zu bekämpfen ist. 
Paul Fiebig 
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AANIAOS KHUOI. 


I. Das Adonaea-Fragment der Forma Urbis Romae. 


Vorliegende Untersuchung über die 4ö@vıdog x7zoı verdankt ihre Entstehung Studien 
über den römisch-hellenistischen Garten, nicht aber der Erforschung des Adoniskultes. Wenn 
aber in dieser Darstellung der Adoniskult zur Klärung der kultischen Bedeutung des Adonis- 
gärtchens herangezogen werden mußte, und Vaseninterpretationen aus diesem Grunde nicht 
zu umgehen waren, so geschah es nur aus dem Gesichtswinkel heraus: Was kann zur Deu- 
tung eines Gartentypus aus diesen Betrachtungen gewonnen werden? Da auch bei diesen 
Studien, die einem Architekturhistoriker ferner liegen, für die Forschung der Religions- 
geschichte und der Archäologie vielleicht nicht uninteressantes Material gewonnen wurde, 
sei es hier als Anregung mit gegeben. Die Untersuchung ging von dem Adonaea-Frag- 
mente der Forma Urbis Romae (F. U. R.!) aus. So wurde es auch als Ausgangspunkt dieser 
Betrachtungen genommen. 

Zwei Xystosdarstellungen auf der F. U. R. haben das gleiche Schicksal gehabt: sie sind 
zunächst nicht als solche erkannt worden. Dieser Umstand erklärt sich vielleicht daraus, 
daß man zu der Zeit, als man die Fragmente der F. U.R. zu interpretieren begann, noch 
nicht die rechte Kenntnis von Peristylgärten hatte, die uns erst die letzten Jahrzehnte der 
Ausgrabungen in Pompeji vermittelt haben. Die eine Darstellung einer Portikus mit einem 
Viridarium, ähnlich dem in Pompeji im Vettierhause wieder hergestellten, ist uns nur 
noch in einem Stiche von Bellori erhalten?, und die andere (Jordan 44) mit Darstellungen 
von ganz individuellen Gartengestaltungen hat gerade der erläuternden Beischrift wegen viele 


1 F.U.R., wurde im ersten Jahrzehnt des dritten Jahrh. unserer Zeitrechnung in Rom unter Septimius 
Severus (daher „pianta Severiana“) an einer Mauer entweder des Templum Sacrae Urbis oder der 
Bücherei des Templum Pacis befestigt. Sie ist in Marmortafeln eingraviert und zeigt im Maßstab 
etwa 1:220 — die wichtigen Gebäude sind wie auf den ) Pharusplänen‘ größer als die anderen dar- 
gestellt — in farbiger Darstellung die XIV Regionen Roms. Die Mehrzahl der Bruchstücke wurde in 
den sechziger Jahren des 16. Jahrhunderts bei der Kirche S. S. Cosma e Damiano beim Forum 
gefunden, kamen in dem Palazzo Farnese sodann in die kapitolinischen Museen, wo heute die 
Fragmente, die lokalisiert werden konnten, in die Gartenmauer des Konservatorenpalastes ein- 
gelassen sind (daher >Kapitolinischer Plan<). — Publikationen: 1673 Giovanni Pietro Bellori Frag- 
menta vestigii veteris Romae ex lapidibus etc. — Roma MDCLXXII (Stiche, die nicht immer zuverlässig, 
aber für Ergänzungen der z. T. stark beschädigten Fragmente wertvoll sind). Weitere Publikationen 1756, 
1764, 1832, vor allem 1874 von Heinrich Jordan Forma Urbis Romae, dessen Numerierung der Frag- 
mente hier, beibehalten ist. — Weitere Literatur einzelner Fragmente verstreut bei Hülsen in den 
Römischen Mitteilungen und den Dissertazioni della Pontifica accademia Romana di 
archeologia Serie Ila XI° Roma 1914. 

2 Pietro Giovanni Bellori Fragmenta vestigii... Tafel XV. 
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Mißdeutungen erfahren müssen. Es ist das sogenannte Adonaea-Fragment (Abbildung 1 nach 
Hülsen: La Rappresentazione degli Edifici Palatini nella ‚Forma Urbis Romae‘‘ dei tempi 
Severiani etc., in Dissertazioni della Pontifica accademia Romana di archeologia, Serie IIa 
Tomo XI. Roma 1914 S. 99ff. — Abb. 3 S. 115). Einen Fingerzeig für die Interpretation 
des Fragmentes dürfen wir aus der Beischrift erhoffen. Doch lehrt die ziemlich umfang- 
reiche Literatur über dieses Fragment, daß wir uns vorerst zwei Fragen vorzulegen haben, 
wollen wir die Beischrift auswerten: 1. Wie ist sie zu ergänzen? 2. Gehört die Schrift zur 
Darstellung auf dem Fragmente? 

Für die genaue Untersuchung des Fragmentes sei die Darstellung von Hülsen aaO. als 
die letzte und zuverlässigste zugrunde gelegt. Alt ist sicher das große, nicht numerierte 
Bruchstück, a ist ergänzt, doch hat man das Original später wiedergefunden, b und c 
sind sicher neu. So kommt für die Betrachtung der Schrift nur das in 7 cm großen Ma- 
juskeln auf dem 66 cm großen Fragmente geschriebene DO in Frage, und der in der 
linken Bruchstelle erkenntliche Ansatz eines A und der Ansatz eines N oder M an der 
rechten Bruchstelle. Bellori, der als erster dieses Fragment publizierte, bringt auf Tafel XI 
aaO. (Abb. 2) die Darstellung mit der Beschriftung DONAEA, und in den Noten zu dieser 
Tafel S. 47 schreibt er -Donaea— Adonaea sive Adonidos aula. Vergleicht man aber 
Abb. 1 mit Abb. 2, so ergibt sich, daß die Beischrift hinsichtlich ihrer Verteilung auf dem 
Bruchstücke nicht übereinstimmt. Das DO steht bei Abb. 1 so, daß das O mit dem 
darüber lotrecht stehenden Striche — der Umfassungsmauer des Xystos — abschneidet, bei 
Abb. 2 aber etwa in der Mittelachse des Xystos. Ungenau gearbeitet wurde bei der Wieder- 
gabe von Bellori also auf jeden Fall, es fragt sich nur, ob oder in wie weit dadurch die 
ganze Schriftergänzung erschüttert wird. Ganz überzeugend wäre, wenn Bellori nur DO- 
NAEA gebracht hätte, ohne mit dieser Beischrift etwas anfangen zu können. Doch er deutet 
sie auf Adonaea und zieht als erster schon die bekannte Stelle aus Philostrat heran, von 
der wir später handeln wollen. Hier könnte der Wunsch der Vater des Gedankens gewesen 
sein. Doch dafür, daß Bellori wirklich donaea gelesen hat, sprechen zwei Wahrscheinlich- 
keitsgründe: einmal können wir noch heute in der Bruchstelle deutlich den Ansatz eines A 
erkennen, was Bellori entging, und zweitens wäre es merkwürdig, daß Bellori im 17. Jahr- 
hundert schon so viel Sprachkenntnisse hätte besitzen sollen, daß er Adonaea und nicht 
Adonea schrieb. Die Orthographie des zweiten nachchristlichen Jahrhunderts wandelte "Adovsıa 
in Adonaea, nicht in Adonea. Bellori müßte es näher gelegen haben, in der Rechtschreibung 
des ersten nachchristlichen Jahrhunderts zu ergänzen: Adonea. 

Noch problematischer als die erste Frage ist die zweite, ob dieses >... Adonaea: zu 

der Xystosdarstellung gehört. Einmal ist die Schrift, sollte sie sich auf den Xystos beziehen, 
sehr groß, zweitens entspräche es mehr der Beschriftungsweise des Kapitolinischen Planes, 
die Schrift in die Gebäude zu setzen und nicht davor — doch wäre dieses allein nicht 
zwingend — und drittens endlich würde das Adonaea exzentrisch zum Plane stehen, man 
müßte vielleicht davor PORTICVS ergänzen; ein Ergänzungsversuch bestätigt dies. Wir 
müssen also von vornherein festlegen, daß diese Anlage, die in Wirklichkeit etwa die Ab- 
messungen des Altmarktes in Dresden gehabt haben muß, nur bedingt auf Grund des 
Befundes der Darstellung mit Adonaea bezeichnet werden darf. 

Nun wissen wir aber aus der oben bereits erwähnten schriftlichen Quelle, daß es in 
Rom zur Zeit Domitians einen »Hof des Adonis+ gegeben hat. Es ist eine Stelle bei 
Philostrat, jenem Sophisten, der unter Septimius Severus in Rom in der gelehrten 
Gefolgschaft der Kaiserin Julia Domna weilte, mit Caracalla nach Gallien reiste, also 
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just zu der Zeit lebte, in der die F. U. R. fertiggestellt wurde. Diese Stelle hat hinsichtlich der 
Deutung des Adonaea-Fragmentes und hinsichtlich der Versuche, dieses Fragment in den 
römischen Plan einzupassen, sehr viel Unheil angerichtet. Sie lautet: 





[Apollonius von Thyana erlangt eine Audienz im Palast des Kaisers Domitian in 
Rom, wobei er sich in Begleitung eines gewissen Damis begeben hatte] „... ragfjyov u&v adrov 
eis ra Baoilsın ol Enıusimral T@V Tolodrwv od Evyyworoavres co Aauıdı Errıoreodaı 
ol, FJaAloö ÖE orepavov &ywv Ö Bavıleög dori udv ın AIma Tedvrndg Eruyyavsv &v 
adın Adwvıdog, N dR Erednisı ximoıc, oös Adawvıdı Acovgıoı roLodvraı Örko doyiov 
Ööuwgoplovg abroög pvrevovres...*“ (Dikooroarov ra & rov Tuvavea ’Anolkko- 
vıov VII 32). 

Die meisten von denen, die sich mit dem Adonaea-Fragment befaßt haben !, setzten 
diese >aöAn Adwvıdog: dem >... Adonaea< gleich und suchten so das Fragment, da es 
ja einen Teil des Kaiserpalastes darstellte, in die F. U.R. an der Stelle, wo der Palatin dar- 
gestellt sein müßte, einzupassen. Hülsen hat aus mehreren Gründen dieses Unterfangen als 
unmöglich erwiesen (aaO. S. 117, 118). Ich erblicke in beiden Fällen, in dem >... Adonaea: 
und der >AdAn Aödwvıdog«, nur einen Gartenhoftypus, der in einem gewissen äußer- 
lichen Merkmale eine Ähnlichkeit mit den kultischen Adonisgärtchen in Syrien hatte. 
Jedenfalls sind die Höfe, bei Philostrat und der auf der F. U.R. dargestellte, Vertreter ein- 
unddesselben Typus’, nicht aber sind beide identisch, wenigstens brauchen sie es nicht zu 
sein. Ferner leuchtet ein, daß diese Höfe keine kultischen Adonisgärtchen beherbergt zu 
haben brauchen, da ja Philostrat — wahrscheinlich ist es eine Reiseerinnerung an seine 
Reisen in Syrien — erwähnt, daß es bei den Syriern — nicht Assyriern, diese Verwechse- 
lung geschieht häufig — kultische Gärten (örrdo öoyiwv)? seien; also jedenfalls nicht hier 
in Rom. 


Eine weitere Quelle für Mißverständnisse bildete das >öuwgoglovg«, sowohl hinsichtlich 
der Forschung über die kultischen Adonisgärtchen als auch hinsichtlich der Interpretation 
des Adonaea-Fragmentes. ‘Ouwgsgıog bezeichnet einen, der im gleichen Hause mit einem 
anderen wohnt, den Hausgenossen, ähnlich wie öuorodrrelog den Tischgenossen. Da nun 
aber in den meisten Glossaren duwedgıog mit „unter demselben Dache befindlich“ über- 
setzt wird, suchte man, und es waren nicht die Oberflächlichsten, nach Darstellungen 
auf dem Adonaea-Fragmente, die Dächer bedeuten könnten, unter denen die Gärtchen 
gestanden haben sollen. Ein räumlicher Begriff in diesem Sinne ist aber in dem duwgdguos 
gar nicht enthalten, nur unsere deutsche Übersetzung bringt ihn. Vielmehr liegt in öuw- 
odgıog der Begriff »mit unter einem Dache sein« Wir werden später sehen, warum man 
die kultischen Adonisgärtchen im Hause für das Fest vorbereitete. Aber in dem Schmuck- 
hofe des kaiserlichen Palastes haben doch sicher keine Treibhäuser für Kultpflanzen ge- 
standen. Die äußerliche Ähnlichkeit mit den Adonisgärtchen der Syrier hat in Philostrat die 
nn EEE ee ET DE EA FERNAB 


1 Francesco Bianchini, Verona 1738 S. 138. — Bunzen Beschreibung der Stadt Rom, Stuttgart und 
Tübingen 1837. — W. Adolf Becker Handbuch der römischen Altertümer, Leipzig 1843. — Heinrich 
Jordan Forma Urbis Romae, Berlin 1873. — Hülsen Römische Mitteilungen 1896 S. 206, 1890 S. 77, 
1903 S. 20, Dissert. della Pont. acc. Rom. di arch. Serie IIaA Tom. XI° S. 113ff. — Deglans in > Gazette 
archeologique< 1888 Bd. XIII S. 216ff. — Homo Topographie Romaine, Paris 1900 S. 3ff. 

2 Es sei bemerkt, daß man für öndo doyiov interpoliert hat: Raoul Rochette Revue archeologique 
VII 1851 S. 112 in »Öneo oixiov« Fr. Jakobs in Animad. ad Anthol. in > nee dorgaxiwv<, beides voll- 
kommen willkürlich. 
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Erinnerung an letztere wachgerufen. In ähnlicher Weise vergleicht auch Theophrast! beim 
Züchten von Stecklingen die dazu benutzten Gefäße mit Adonisgärtchen. Nur die äußer- 
liche Ähnlichkeit hat die Bezeichnnng »...Adonaea« veranlaßt. Doch wo haben wir nun 
diese Blumenbehältnisse (xjr0:)?2 auf dem Fragmente der F. U. R. zu suchen? 


Nibby3 sieht in dem Dargestellten im Grunde genommen keinen Xystos, sondern 
deutet das in der Mitte Dargestellte als einen >prächtigen Saal< mit fünf großen Nischen 
an jeder Langseite, die folgenden 16 Striche als Mauern, die mit Brettern bedeckt, eine Art 
Haus darstellen, in denen man sich — von dem Dache des Hauses beschirmt — die >fiori 
sacri< zu denken habe. Die fünf — oder an den Schmalseiten vier — Punktreihen deutet 
er auf Bäume oder Säulen. Hülsen (aaO. S. 114) bemerkt nur, daß der »große Saal< in der 
Mitte ein Haus von etwa 50><8 m Grundfläche sei, und daß die von Nibby als Nischen 
gedeuteten Gebilde Bögen darstellen müßten. Die äußeren zwei Reihen von Punkten — an 
den Schmalseiten des Saales nur eine — sind ihm Säulen, die inneren drei Bäume. 


Hülsen stimmt in der Annahme vom Vorhandensein kultischer Adonisgärtchen mit 
Nibby überein, denn er spricht von Gärten, >di effimera esistenza«. Er läßt uns aber im 
Unklaren, wo er sie auf dem Plane dargestellt glaubt, und ob er sich Nibby hinsichtlich 
der Deutung der 16 parallelen Striche anschließt. Beide stimmen also mit Rücksicht auf 
die Auswertung der Beischrift > Adonaea< überein. Nur sind die Raumvorstellungen bei 
beiden sehr verschieden. Nibby nimmt einen Baumgarten an, in dem ein Saal steht, oder 
einen Wald von Säulen, fünf bez. vier Reihen hintereinander, ein Monstrum von Gebäude, 
das in der ganzen Baukunst der Antike nicht wiederkehrt. Hülsen deutet im Gegensatz 
zu Nibby und Jordan nur die zwei oder die eine äußere Punktreihe als Säulenbasen. 
Schon deswegen ist die Scheidung von den inneren drei Punktreihen richtig, weil sie klei- 
nere Kreise enthalten als die zwei (eine) äußeren. Das wäre also eine Xystosanlage 
nach Hülsen, die an zwei Seiten in eine offene Portikus aufgelöst ist, an den beiden 
anderen aber durch eine halb geschlossene gebildet wird; — die Mauer greift in Breite 
der Portikus auf die „untere“ Seite über. 

Die Bestimmung der Anlage als Xystos leuchtet ein, nicht aber die Annahme eines 
Hallenbaues mit Pfeilern und Bögen in der Mitte. Eine solche Anordnung wäre für die 
Antike überhaupt außergewöhnlich, und im besonderen läßt die vorliegende Grundrißlösung 
eine ungeteilte, übersichtliche Hoflage herausfühlen. 

Darum ist die Deutung des in der Mitte Dargestellten als eines Saales oder eines Gebäudes? 
kaum zu halten, wohl aber als eines Wasserbeckens durchaus zu verteidigen, da es das Herkömm- 


1 Theoprasti historia plantarum 683 (ed. F Wimmer, Paris 1866): Aßoörovov ÖE uälkov ünö 
oneouaros Blaoraveı 7) And Ölöng xal mapaonddog' xalendc ÖE al And OMEQHATOS. TOOUOOKEVOUEVOV 
(öE) Ev Öorgdxoıs done oi Adwvıdos #jmoı Tod Hegovs... 

2 Der Begriff >x7jnog« deckt sich nicht mit unserem >Garten«, der einen von einem Zaun (gart) um- 
schlossenen Bezirk bedeutet. Das ist griechisch &oxog. Die Bedeutung von #7jros =Blumenbehältnis er- 
hellt aus einer Stelle bei Alkiphron I 39 (MASchepers, Gröningen 1901) „...zov yao tns Appoötınsg 
Eoouevov [= Adonis] 7 Oerrain »neoı<or&ileı. Önws 6 NEcıs pEgovoa znnlov xal »ogdAlıov xal töv 
[bei A Meinicke 1853: 009] "Adwvır, Öv vöv megiwyoöxeus ...“ 

3 Antonio Nibby Roma antica II S. 450 deutet das in der Mitte dargestellte als >... una sala magnifica 
in mezzo oblonga con cinque esedre da ciascun lato, un nicchione rettilineo, in una dei lati minori, e 
due nell’ altro: questa & fiancheggiata ne’lati lunghi da linee, quelle cio® de muri e tavolati che sostene- 
veno i tetti sotto i quali erano i fiori sacri:e dietro a questi, che chiamoverö giardini di fiori, sono cinque 
linee o di colonne o di alberi, e che rivolgono dietro il lato minore, ma solo in quattro linee.. . 

4 edificio. 
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lichste ist, ein Wasserbecken! in der Mitte eines Xystos anzulegen. Bei kleineren Peri- 
stylen in Pompeji und auf der F. U. R. bei dem Portikus der Livia hat die piscina die 
gleiche Proportion wie die Freifläche. Doch sind Lösungen mit einem Mittelkanal, Eurypus 
genannt, durchaus geläufig. In Herkulaneum ist in einer Villa ein solcher Längskanal in 
einer Portikus von quadratischer Grundform schon in den Jahren 1760—65 erforscht worden?. 
Nun könnten die Bögen für die Deutung Schwierigkeiten machen. Daß man hier Bögen 
darstellte, erhellt aus dem Fragmente, das einen Teil des Circus maximus mit seinen gewölbten 
Eingangswegen wiedergibt?. Doch kann man sich die Bögen als eine >pictura«, als >opus 
topiarium< vorstellen.? Der römische Gärtner konnte in dem Baumverschnitt dank des dichten, 
feingliedrigen, immer beständigen Grünes der Zypresse viel weiter gehen als der Gärtner 
in Westeuropa heute, 

Man könnte von dieser Deutung des in der Mitte auf Fragment 44 Dargestellten eine 
Vorstellung vermitteln durch eine Skizze. Doch besser als eine Rekonstruktion, die immer 
eine gewaltsame Beeinträchtigung der Phantasie des anderen ist, kann diese Vorstellung 
durch den Vergleich mit einem noch bestehenden Garten vermittelt werden. 

Die Völker des Islam haben in der Gartenkunst das unmittelbare Erbe der römisch- 
hellenistischen Kultur angetreten. Und in einem Garten von Generalife in Granada ist 
gerade für die Verbindung eines Mittelkanales mit Zypressenbögen ein schönes Beispiel 
erhalten (Abb. 3). Das heißt sie waren erhalten. Doch da man in der Schilderung von 
Navagero aus dem Jahre 15265 leidlich klare Angaben hat, konnte man sie wieder her- 
stellen, bzw. man hat das Alte nie vergessen und den Garten immer in der alten Weise 
wieder hergestellt. Heute allerdings stehen die Zypressenbögen leider nicht mehr. Das 
Lichtbild stammt aus dem vorigen Jahrhundert. | 

Doch auch die Deutung der sechzehn Striche, die Nibby gab, ist durchaus dem gran- 
diosen, übersichtlichen Gestaltungsprinzipe der römischen Peristylgärten zuwider, ganz ab- 
gesehen davon, daß der Gedanke befremdet, der Kaiser Domitian habe in einem Hofe mit 
Treibhäusern eine Audienz erteilt. Diese >» 4öAn ’4ö@vıdog- muß ein Schmuckhof gewesen 
sein. So liegt die Deutung viel näher, diese sechzehn Striche stellten Beete dar, ähnlich 
wie auf einem anderen Fragmente bei Bellori Beete dargestellt sind (Abb. 4); die Anordnung 
der Beete ist durchaus der vorliegenden entsprechend. Doch wo ist die Darstellung der 
Adonisgärtchen zu suchen? 

Das Signum für die Adonisgärtchen ist in den drei inneren Punktreihen zu suchen, die 
durch Größe — besser Kleinheit — der Punkte und durch einen weiteren Abstand von 
den nächstfolgenden, größeren Punkten, die Säulenbasen darstellen, deutlich abgehoben sind. 
Dazu kam, wie Hülsen schon bewies”, daß die Farbe unterscheiden half — die Bögen 
sind jedenfalls auch grün dargestellt gewesen — was durch die Form nicht unterschieden 
werden konnte. Diese Blumenbehältnisse haben wie unsere Orangenbäume in Kübeln die An- 
lage umschlossen; sie waren jedenfalls in irgendeiner Weise tektonisiert wie die auf Abb. 5a®. 











Wir brauchen nur an die Orangerien des Barock zu denken, und die >... Adonaea« steht vor uns. 
1 piscina. 

2 Comparetti und De Petra La villa ercolanese dei Pisoni. Turin 1883. Abb. bei Ruggiero Storia 
degli Scavi di Ercolano Tafel IX. 

3 Jordan 39e. 4 Plinius N.H. 14 140. — Firmicius Maternus 810, 
5 Novagero opera S. 360. 6 Bellori aaO. Tafel XIV. 7 Römische Mitteilungen 1903 S. 20. 
8 Darstellung eines Bühnenprospektes einer Komödienszene aus einem Zimmer in einer Villa bei Bosco 
Reale. — Links unten und rechts unten (Palmen). 9 Vgl. S.50 Anm. 4. 
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Somit ist der Gedanke an die kultischen Adonisgärtchen hier endgültig aufgegeben. 
Übrigens sind noch heute in Syrien, z. B. Damaskus, Topf- oder Kübelgärten üblich, die den 
soeben geschilderten sehr ähneln. Und zwar sind sie aus praktischen Gründen beliebt: 
Die Blumen müssen aus der Sonne getragen werden können, und es kommt das kostbare 
Wasser, das im freien Erdreich versickern würde, im Topfe den Pflanzen besser zugute!. 
Die > 4bAn ’Adwvıdog« und die >... Adonaea< sind also Topfgärten gewesen, die dank der 
Behältnisse, die eine gewisse Ähnlichkeit mit kultischen 4Ad&vıdog xjrroı gehabt haben, 
nach Adonis genannt wurden, obwohl der Adoniskult hierbei keine Rolle gespielt haben 
kann. Denn die kultischen Gärtchen hatten nur das Leben von acht Tagen und hatten vor 
allem keine Pflanzen, die zur Zierde hätten dienen können, wie wir noch dartun werden. 
Es ist ebenso unwahrscheinlich, daß in einem Schmuckhofe des Kaiserpalastes diese Gärtchen 
gezogen worden wären, wie es unglaublich ist, daß ein so großer Bedarf an Adonisgärtchen für 
das Adonisfest in Rom gewesen wäre, daß man dafür eigene Treibhäuser gebaut hätte. Und 
schließlich: es kommt bei den kultischen Adonisgärten auf die eigene, persönliche Berei- 
tung und Pflege durch Frauen an. Wir hören überhaupt von dem Adoniskult in Rom wenig, 
Plinius hat von dem Adonis eine sehr unklare Vorstellung?, und Ammianus Marcellinus? 
schildert den syrischen Kult als etwas ihm völlig Fremdes. 

Heinrich Sulze 


1 Vgl. auch die Töpfe auf Abb. 3. 2 Plinius N.H. 19 419. 

3 Ammianus Marcellinus 19 111. 

4 Solcher Baumverschnitt, hier ist an Bögen, vielleicht aus Zypressengrün zu denken, macht die Frei- 
fläche nicht unübersichtlich, wie das von einer gemauerten Halle gälte. 
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Eine römische Attisfigur. 


Unsere Lichtdrucktafel zeigt, nach einer Photographie der Fratelli Alinari in Florenz, 
eine Attisfigur, die sich im Lateran befindet: sie stammt aus dem römischen Phrygianum. 
Ein Kultbild stellt sie nicht dar. Hat es überhaupt Kultbilder des Attis gegeben? Die 
Unterschrift macht den Zweck deutlich: ‘Numini Attis C. Cartilius Euplus ex monitu deae’ 
(d. h. der Kybele). 

Doch kann kein Zweifel sein, daß der Künstler (der etwa der Zeit Hadrians angehört) 
das göttliche Wesen des Attis besonders hervorheben wollte: in einer Weise, die man 
nach dem Attismythus nicht leicht für möglich hält. Das Anstößige an der Gestalt des Attis 
wird hier unverkennbar gemildert. Der Gesichtsausdruck ist edel, „melancholisch resigniert“: 
so stellt man sich einen Gott vor, dessen Wesen eitel Ruhe ist. Jedenfalls spürt man nichts 
von irgendeiner Leidenschaft der Liebe. Es fügt sich zu dieser Ruhe, daß der Gott nicht 
thront, sondern liegt: ich weiß nicht, ob die Zeitgenossen dies Liegen als weichlich-orien- 
talisch empfanden, wie wir uns leicht einreden; der Gott liegt ja auch nicht auf weichem 
Pfühle, sondern auf Felsengrund. Gesteigert wird der Eindruck des Erhabenen durch den 
Kranz auf dem Haupte (der aus Pinienzapfen, Granatäpfeln u. dgl. besteht); durch die Strahlen 
darüber (die zwar ergänzt sind, aber in antiken Bohrlöchern stecken; die Ergänzung ist also 
richtig); durch die phrygische Mütze (die fast wie eine ägyptische Königs- oder Götterkrone 
emporgewölbt ist); durch die Mondsichel (die zunächst dem Men gebührte) und die Ähren 
über der Mütze; durch den Hirtenstab in der Linken (der wie ein Zepter gehalten wird); 
durch den Zeuskopf, auf den der Gott sich stützt. Der Künstler verstand es zugleich, wie 
man sieht, sowohl die Vegetations-, wie die Himmelsbedeutung des Gottes klar zu machen, 
ohne durch schematische Häufung von Attributen zu ermüden. Denn auch der kleine 
Strauß von Ähren und Früchten, den der Gott sorglos mit der Rechten hält, wirkt natürlich. 
Für den antiken Beschauer wurde der Eindruck des Kunstwerkes außerdem durch seine 
Bemalung gehoben: Reste von Rot und Gold sind noch sichtbar. Wie diese Farben wirkten, 
studiere man etwa an dem römischen Mithrabilde im Liebighause zu Frankfurt a. M., dem 
schönsten aller Mithrabilder: hier ist ein guter Teil des rot-goldenen Überzugs erhalten; 
die Wirkung ist gewaltig, besonders in dem Halbdunkel, für das das Werk geschaffen ward, 
und in das man es heute wieder brachte. 

So vermittelt uns unser Attisbild wohl ein Stück von dem Gotteserlebnisse der Attis- 
gläubigen. Wie viele Möglichkeiten es hier gab, zeigt ein Vergleich mit den volkstüm- 
lichen Attisfiguren der Kleinkunst. Sie kehren das Anstößige absichtlich hervor, lassen den 
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Gott gelegentlich wild tanzen oder sonst sich bewegen, legen kein Gewicht auf eine Ver- 
geistigung der Gesichtszüge: da wird also Attis kaum als Gott gekennzeichnet, und doch 
dienten auch diese Werke der Kleinkunst den Frommen. (Eine gewisse Vertiefung, nur 
ganz anderer Art, als bei dem römischen Werke, fällt bei einer Berliner Attisbronze aus 
dem zweiten oder dritten Jahrhundert nach Chr. auf: Archäologischer Anzeiger 1922 Sp. 104 
Nr. 52: hier liegt etwas rührend Kindliches in den Gesichtszügen und im Gestus der Hände). 

Weiteres bei Wolfgang Helbig Führer durch die öffentlichen Sammlungen klassischer 
Altertümer in Rom3Il 1913 Nr. 1236. Helbigs Angaben wurden von mir mit lebhaften. 
Danke benutzt. 

Johannes Leipoldt 
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Euhemeros und die Theorie der $PYZEI und OESEI BEOI. 


Wie man jetzt meistens annimmt, gab es nach Euhemeros zwei Klassen von Göttern, 
neben den sol edsoyeraı, deren Geschichte uns die “Ieoa Avaygaypr) erzählt, wodurch sie 
erklären will, wie der Glaube an sie entstanden ist, die ungewordenen Götter, über deren 
Wesen wir aus den Fragmenten des Euhemeros nichts Näheres erfahren, die wir uns aber 
nach Analogie verwandter theologischer Spekulationen als Naturmächte zu denken haben. 
Ist dies richtig, so deckten sich seine Vorstellungen durchaus nicht mit dem, was man ins- 
gemein versteht unter Euhemerismus als einer Erklärung des Entstehens der Göttervorstel- 
lungen, da ja nur ein Teil von ihnen so erklärt wird, dafür aber eine andere Gruppe von 
Göttern eine nur um so festere Stellung erhält, und ebenso wäre die alte Vorstellung von 
dem dIeog Evnusoog unvollständig und irreführend. Gegen die ganze Ansicht von zwei 
Arten von Göttern bei Euhemeros hat nun schon Hirzel seine Bedenken geltend gemacht 
(D. Dialog I 395 A. 3), ohne aber damit durchzudringen. 

Da die hierfür entscheidende Angabe sich bei Diodor findet, müssen wir sie im Zu- 
sammenhang mit seinen anderen Äußerungen über verwandte Anschauungen einer genaueren 
Betrachtung unterziehen. Zuerst kommen hier einige Stellen in Betracht, wo es heißt, daß 
die Verehrung des $eiov in der Vorzeit einmal eingeführt worden sei, außer 161, einer 
eignen Übergangsformel des Diodor, 2385 und 322. An anderen Stellen wird die Vereh- 
rung von Göttern erwähnt, die ausdrücklich als Naturpotenzen bezeichnet werden. So heißt 
es von den Bewohnern der Insel, zu der Jambulos kommt, 2592: o&ßovraı dE Jsoög Tö 
wegL&xov ııdvra nal Ih1ov xal naFchov mavra Ta. obgdvıa. Über Moses und die Juden 
lesen wir 403,4: dyalua d& Ieöv To oVvoAov od xarsoxevace dıa To un voullsıv dv- 
Howrcöuogpov elvaı röv Fedv, dhld Tov mreguiyovra Tv yjv obgavöv uovov sivaı IEöv nal 
röv Öhlwy xögLov. 

An andern Stellen findet sich dieselbe Auffassung, aber noch erweitert, denn es wird 
unterschieden zwischen gvosı Fsol und IEosı Feol, zwei Gruppen, die bei Diodor auch 
odoavıor und &rriysıoı Feol heißen 391f: Ilsoi de He@v oi utv dvaregov Megong oi- 
xodvregs &vvoiag &yovoı Öırrag' brokaußdvovoı yag Toüg uEv adrov alovıov Eyeıy xal 
dpsagrov chv pücıy, olov HAıov xal oehıvmv xal Töv Odunavra xdouov, Todg ÖR voul- 
Covoı Ivnrüg PbOCEwG xexoıwwrnnevaı xal dv dossmv xal xoıwnv sig dvIgWrovg Ebegyeoiav 
rerevyevar Tıu®v dIavdıwy. Hier haben wir schon ganz die Auffassungen, die vertreten 
sind in Diodors einleitenden Worten zu dem Auszug aus Euhemeros (6 12): IIsoi Jeöv 
zoivvv Öırrdg ol mahaıoi cOv AvIochrwv volg ueraysveoregoig nagadsdunacıy Evvolag' 
Tovg udv yde dudlovg xal dpFcorovg elval pacır, olov ÄAudv re xal oeAıjvmv xal ra 
dhha doroa Ta xar obgavdv, 1cgög ÖL Todroıg dv&uovg nal Toüg &khovg Toüg tig Öuoiag 


ATTEAOZ 2 5 


54 Carl Langer 


PÜOEwg Tovroıg Tersvgörag' Todrwv yag Euaorov Aldıov Eysıy ıhv yEvscıv xal nv ÖLa- 
uoviv' Er&govg 8 Aeyovoıv Esrıyelovg yev&odaı FeoÜg, dıd ÖE Tag eis AvIEWTrovG EbEQYE- 
olag Ayavarov Tersvgorag Tuung Te xal Ödäng, olov "Hoaxiea, Jıdvvoov, Agıoralov xai 
toüg dhhovg Toög Tovroıg Önolovg. (3) zregi dE T@v Ennıyelov He@v moAhol xal woıxikor 
rragadedorraı Adyoı sraga Tolc ioropıxoig ve xal uvdoyoagpoıg' xal TÖv utv loTogın®v 
Eönusgog 6 ınv ieoav Avaygaypı)v momodusvog lölwg dvayeyoapev, TÜV ÖbE uvdoAdywv 
‘Ouneos xal ‘Hoiodog xal ’Ogpeig xal Eregoı Tolodroı Tegarwöcoregovg uiFovg zrepl 
Heöv mernhaxaoıy' Nusis dd TA ag duporegoıg dvaysyoauueva eıgaodusFa OvV- 
touwg Errıögaueiv, oroyabduevoı räg ovuuerelag. Dann folgt der kurze Berichtüber Euhemeros, 
wo es $ 8 heißt: uerd raürd pncı no@rov Ooavov Baoılda yeyovevaı, Erieinh TIva 
dvdoa al edeoyerindv nal vhs Tv dorewv Kıynoewg Enıornuova, Öv xal ne@rov Fvolaug 
Tıujoaı voög odoaviovg Heoüg’ dıö xai Odboavov 7ro00ayogevHnvaı. 

Die ausführlichste Stelle über diese beiden Klassen von Göttern sind die Kapitel I 11-13, 
13—27, in denen die ägyptische Theologie dargestellt wird. Zuerst werden zwei Haupt- 
götter genannt, Osiris und Isis, die Sonne und Mond gleichgesetzt und deren Namen und 
Wesen erklärt werden. Von ihnen werden fünf Teilgötter, die fünf Elemente, unterschieden 
und mit bestimmten Götternamen bezeichnet (116. 129. 134). Nachdem noch über die Wan- 
derungen der unsterblichen Götter auf Erden berichtet worden ist, schließt Diodor die Schil- 
derung dieser Götterklasse ab mit dem Satz (1210) zreol u8v oÖv T@v &v oigavo JEwv 
xal yEvaoıv aldıov Eoynxdrwv rooadra Akyovoıw Ailyvsrıoı. Yon Kapitel 13 bis 27 ein- 
schließlich werden die &rriyeroı soil aufgezählt und ihre Taten ausführlich berichtet. Von 
ihnen haben einige die gleichen Namen wie die odgavıoı Heoi. 

Sämtliche fünf Stellen geben also im wesentlichen dieselben Vorstellungen wieder, nur 
die drei letzteren erweitert und modifiziert. Die Darlegungen 6 12,3 rühren, wie schon längst 
beobachtet, von Diodor selbst her. Die Kapitel 1 11—27 gehen so gut wie sicher mit Aus- 
nahme des Einschiebsels über Dionysos-Osiris (156-8, 17—205 vgl. Schwartz bei Pauly- 
Wissowa IX 671, Jacoby eb. XIV 2759) auf Hekataios von Abdera zurück, ebenso 40 34; 
3 592 auf den Roman des Jambulos (cf. Rohde, Gr. Rom.? 241 ff.). 

Zuerst müssen wir auf die ausführlichste Darstellung, die im ersten Buch, eingehen. 
Über die zugrundeliegende Schrift des Hekataios, ihre Art, Ziele und leitenden Anschauungen 
hat nach Schwartz (Rhein. Museum 4023#t.), zuletzt Jacoby (Pauly-Wissowa XIV 2750ff.) 
eingehend gehandelt. Es steckt in diesen Darlegungen Diodors ein entwickeltes, philosophisch- 
theologisches System. Schade nur, daß seine eigentlichen geistigen Urheber für uns vor- 
erst noch nicht bestimmbar sind. Ähnlichkeiten mit stoischen Gedankengängen hob Sch wartz 
hervor und glaubte daher an stoische Beeinflussung des Hekataios, während Jacoby an 
die spätere Sophistik denkt. Für die kulturgeschichtlichen Anschauungen hat Reinhardt 
die Abhängigkeit von Demokrit nachgewiesen (Hekat.v. Abd. u. Demokrit, Hermes 1912,47 a92ff.). 
Jedenfalls ist aber, wie Schwartz zeigt, die Grundlage der Spekulation, die Annahme einer 
ursprünglichen Verehrung von Sonne und Mond als Hauptnaturgottheiten, hellenisch. Diodor 
selbst will hier und im folgenden nur der Vermittler der alten Tradition sein, daher die in- 
direkte, oft durch ein paoiv betonte Form der Berichterstattung, die den Eindruck der 
Objektivität erwecken soll (örodaßeiv 111; voutoaı 121). Der kurze Schlußsatz Diodors 
zu diesem Abschnitt (1210) klingt auch im Wortlaut an frühere Stellen an (yeveoıg didıoc!); 
dazu werden diese Götter hier ungenau &v odgav@ Feol genannt. Von den folgenden JEosı 
$eol haben einige dieselben Namen wie die pvosı Feol. Der Gründe hierfür können ver- 
schiedene sein. Vor allem konnte der Erdenker dieser Theorie so eine besser verbundene 
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Folge der verschiedenartigen Gottheiten geben; vielleicht wollte er auch die Widersprüche 
der Überlieferung durch die Annahme eines gpvosı und eines HEosı Hedg ausgleichen, wie 
man ja aus diesem Grunde mehrere Dionysos und Herakles annahm. Vielleicht hatte er 
auch ethische, apologetische Zwecke im Auge und wollte durch die Setzung dieser zwei 
Götterklassen, ohne mit der Überlieferung in Konflikt zu kommen, Mythen erklären, die den 
entwickelteren Anschauungen einer späteren Zeit nicht mehr entsprachen. Gerade dieser 
letztere Beweggrund wird eine Rolle gespielt haben. Spricht doch aus Hekataios’ ägyptischer 
Theologie wie aus andern ähnlichen Erzeugnissen die Achtung vor der alten ägyptischen 
Überlieferung gegenüber der jungen und, wie man annahm, entstellten hellenischen. Diodor 
selbst gab zu diesem Bericht die Übergangssätze und schob den Abschnitt über Dionysos- 
Osiris ein. Die ersteren sind ziemlich bedeutungslos und zeigen uns seine Abhängigkeit 
und sein mangelndes Verständnis; der letztere zeigt seine Neigung zur Kompilation und 
verflachenden Darstellung. In der Wiedergabe der theologischen Spekulation selbst wird 
Diodor sich wohl eng an seine Quelle gehalten haben; hierfür spricht wenigstens, daß das 
System als ganzes und in seinen Einzelheiten durchaus eigenartig und geschlossen ist. 

Eine ähnliche Ansicht finden wir nun nach Hekataios auch bei den Juden (Diod. 40 34). 
Nur ist die von ihnen verehrte Gottheit und der Herr von allem: ö megıexwv nv yiv 
odgavög. Die Grundansicht ist dieselbe, auch ist der Grund der Verschiedenheit ersichtlich; 
denn bei den Juden und ihrem Monotheismus konnte es, wollte man den Boden der Wirk- 
lichkeit nicht ganz verlassen, nur diese eine Naturgottheit geben. 

Vergleichen wir nun mit dem Auszug aus Hekataios die einleitenden Worte zu dem 
Bericht über Euhemeros im 6. Buch. Hier wird die fragliche Anschauung den sralaıoi rov 
dvdeonwv beigelegt. Charakteristisch ist im folgenden die Allgemeinheit und Unbestimmt- 


heit der Angaben: ... . olov.... xal rd dAla dorga Ta xar oÖgavöv.... . xal Toüg 
dhhovg Toög vis Öuolag PÜOswg Tovroıg Terevgörag....olov...xal Toüg äkkovc Toüc 
todroıg Öuolovg ... zcohhoi xal mowmllor .. . Aöyoı .. . xal Eregor toLodroL. Diese 


Unbestimmtheit tritt besonders hervor verglichen mit den Darlegungen im ersten Buch und 
ihrer durchaus individuellen Prägung. Sie erklärt sich aber dadurch, daß Diodor keine be- 
stimmte Vorlage wiedergeben, sondern nur diese Klassifizierung allgemein kennzeichnen 
will. Zum Schluß betont er noch, was nicht übersehen werden darf, daß er die Berichte der 
Historiker und Mythographen über die &rsiysıoı sol kurz und nur so ausführlich, wie es 
sein Ziel ihm zuläßt, wiedergeben will. Beachtenswert sind auch sprachliche Überein- 
stimmungen mit den verwandten Stellen, wodurch eine Gleichförmigkeit der Ausdrucksweise 
entsteht. So wird dreimal ganz in derselben Weise angefangen: 


612: IHeoi Ie@v rolvvv dirrag ... magadedoxacıy Evvolac. 
3 91: meol dE He@v ... Evvolag Eyovoı ÖLrrac. 
161: sreol udv oöv Few@v rivag Evvolag Eoxov. 


Ebenso muß der mehrmalige Gebrauch einer ziemlich gewählten Ausdrucksweise auffallen: 


6 12: didıov Eysın av yEvscıy xal nv dıauovv. 
1 114: dnö vüg dudlov zul srahaLdg YEVEOEWG. 
1 1210: yEvsoıv aldıov Eoynxdrwv. 

vgl. 3 91: alovıov Eysır xal dpdagrov nv pvoıw. 


Von den edsoyeraı heißt es 1131: rerevgorag r5g dyavaolag, aber 6 12: AFAVaTOV 
tersvyörag rıung ve nal Ödäng. Die zıum xai 65a als Belohnung ist aber gerade 
für Diodor kennzeichnend (1 15 und ähnlich auch sonst). 
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Nach diesen Vergleichen ist es uns möglich zu untersuchen, ob neben den JEoeı Heoi 
die pvosı Feol auch bei Euhemeros irgendwie vertreten waren. Seine Abhängigkeit von 
der theologischen Entwicklung ist unverkennbar, und besonders scheint er in einem nahen 
Verhältnis zu Hekataios zu stehen. Von den Übereinstimmungen mit diesem hebt Jacoby 
(Pauly-Wissowa 11'969) gerade auch die Unterscheidung der zwei Klassen von Göttern hervor 
und zieht zu 618 als Parallele heran 1132. Die Nennung der ovoavıoı Feoi in dem Aus- 
zug aus Euhemeros beschränkt sich auf $ 8; denn die Unterscheidung der odoavıoı Heoi 
und dreiysıor Heol 612 gehört ja Diodor an. Aus seinen Worten ($ 3) folgt, daß Euhemeros 
wie die genannten Historiker und Mythographen über die &rriysıoı Feoi gehandelt habe, 
streng genommen, daß er nur über sie geschrieben hat. Wenn er in der Art des Hekataios 
über beide Göttergruppen, also auch über die erstere ausführlicher gehandelt hätte, dürfte 
er an dieser Stelle nicht genannt werden. Welche Rolle könnten nun die Naturgötter, nach 
Diodor zu schließen, bei Euhemeros gehabt haben? Jedenfalls ist es hier so dargestellt, daß 
Uranos, wie mit vielem andern, so auch mit der Verehrung der ovoavıoı Feoi vorbildlich, 
edegyerındg, war und daß ihr von ihm eingeführter Kult später fortbestand (ze@zov!); nicht 
etwa, als ob die Verehrung der ododvıoı Heoi eine der Verehrung der sdeoyeraı voran- 
gegangene, überlebte Religionsform wäre, was zu Uranos als dem Ahnherrn der Hsoi edeg- 
yeraı durchaus nicht passen würde. Über die odgavıoı Hsol bei Euhemeros sagt Jacoby 
nun ferner (964): „Ob er freilich selbst an diese odgavıoı Feoi geglaubt hat, läßt sich nicht 
sicher sagen... .; nach der Herkunft seiner Gedanken möchte man die Frage bejahen. Jeden- 
falls hat er ihre Existenz nicht geleugnet; auch nicht angedeutet, daß die Gestirnverehrung 
des Uranos nur ein politischer oder zivilisatorischer Akt gewesen sei. Sein Buch giltnur 
den &rsriyesoı Feot.“ (Von mir gesperrt.) Hier drückt Jacoby also klar aus, daß er die 
Rolle der odoavıoı Feol bei Euhemeros auch für sehr gering hält. Die einzige Stütze für 
sie bleibt der Satz über Uranos. An der von Jacoby herangezogenen Parallele heißt es 1132: 
xal so@rov uv "Hkıov Baoıkedoaı r@v xar Alyvrtov, Öubvvuov Övra Tod Kar odgavov 
d&orow. Helios heißt also der erste König der Ägypter nach der Sonne, der ersten Natur- 
gottheit, und es sind auch andere HEosı Feol mit pVosı Feoi gleichnamig. Über den 
Zweck dieser gleichen Benennung haben wir schon gesprochen (S. 54f.) und die hierdurch 
erreichte Verknüpfung der Reihen hervorgehoben. 618 ist es doch anders! Zwar ist auch 
Uranos der erste König; er empfängt diesen Namen später, von wem, wird nicht gesagt. 
Er ist geschildert als ein gerechter Mann und Wohltäter der Menschen, der dazu der 
Astronomie kundig ist und die odoavıoı “Feol verehrt. Wegen dieser Verehrung erhielt er 
seinen Namen Uranos, nicht aber nach einem bestimmten odoavıog Heög. Schon dies ist 
sehr bedeutsam; denn wieviel präziser wäre es, wenn dieser erste König nach einem gött- 
lichen Uranus benannt worden wäre! So aber, wie die Sache bei Diodor liegt, bestehen 
auch die erwähnten Vorteile der Eponymie nicht. Hier soll also der Name durch das Gesagte 
erklärt werden. Dazu ist diese Erklärung noch lückenhaft, da doch von einem früheren 
Namen des Uranos gar nicht die Rede ist. Und ferner: Bestand schon die Bezeichnung 
oboavög vorher? Darüber erfahren wir nichts; wenn wir es aber, was das Natürlichste ist, 
annehmen, so entstände die recht unwahrscheinliche und ungeschickte Folge der Benennungen: 
oVoavög — obgavıoı (4) — OVoavög. Wer diese Folge nicht kennt, kann sie unmöglich 
erschließen; denn wie sollte er darauf kommen, daß Ovoavög nachträglich nochmals von 
ovgavıog hergenommen sei und nicht von dem doch schon bestehenden odgavdg. Wenn 
wir anderseits annehmen wollten, daß oöo«vdg nicht vorher bestand, so wäre ododvıog, das 
vom Substantiv abgeleitete Adjektiv, früher als das Substantiv selbst. Damit wird die Er- 
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klärung für einen Griechen genau so wahrscheinlich, wie wenn man heute einem Deutschen 
vorreden wollte, „Himmel“ käme von „himmlisch“. Es wird nur der eine Uranos in Beziehung 
gesetzt zu den odgavıoı Yeol, die anderen nicht. Er soll ze@rov Jvolaıg rıujoaı Toüg 
odgaviovg Feovg. Von deren weiterer Verehrung ist aber nicht mehr die Rede. Nun heißen 
die Panchaier zwar (8 4): edosßeie dıapegovres, die sich durch Opfer und Weihgeschenke 
auszeichnen, ihre Insel ieod T@v Js@v; aber damit ist nicht gesagt, daß die oügdvıoı Feol 
verehrt werden und wir dies hierauf zu beziehen haben. Auch in dem früheren Abschnitt 
aus der “Isod Avayoaypr (Diod. 5 41—46) finden wir nichts von gvosı Feol: 5425 wird 
von den Bewohnern von IIavdoa vielmehr gesagt: xalodvraı udv inerar Tod Tiog Tod 
Toıpvkiov. 86 ist die Rede von dem isoöv Aıöc Toıpvkiov, 432 bezeichnender Weise 
von den &yxogıoı Feol. Auch aus Kap. 44 ist nichts über Verehrung der Naturgötter zu 
entnehmen. Beachtenswert ist hier die Bemerkung (6): werd d2 Tö roosıgnuEvov zrediov 
doog Eoriv Öyniov, xadızowusvov u&v Heoic, bvoualdusvov Ö£ Oigavoo Öipgog xal Toı- 
pvhuog "Okvuncos. (6) uvdoAoyodcı yag To nahaıöv Odgavov Baoıledovra tig olnovusvng 
zrgoonvög Evdıaroißsıv &v Tode TO Toro, xal Arco Tod Üwovg Epogdv Tov TE odgavov nal 
Ta xar adrov dorga ... 462 heißt es von den Priestern: rg008ÖgEVovoı dE uahuora 
teis roVv Fe@v Ieganeiaıg xal Tolg regl ToVTwv Öuvog TE xal Eyrwwioıg, ust @Öng 
Tag moassıc adıav xal rag eis dvdonbnmovg sdsgyesoiag Ödıamogsvöusvor. Die Vor- 
fahren dieser Priester sind mit Zeus aus Kreta gekommen. Diese Schilderung der Lobes- 
hymnen für die sol edegyeraı paßt wieder auf die FEosı Jeol. Dasselbe gilt von den 
$ 5—7 erwähnten Weihgeschenken und Tempelgeräten. Aus diesem Abschnitt aus Euhemeros, 
der in vielem ausführlicher und genauer ist, läßt sich also nichts über Naturgottheiten ent- 
nehmen. Es besteht aber auch kein Grund für die Annahme, daß Diodor hierauf bezügliche 
Angaben weggelassen habe; denn hiergegen sprechen die anderen Stellen über die pdoeı Feot, 
die kurzen Erwähnungen ebenso wie die ausführliche Schilderung. des ersten Buches, ferner 
seine so oft hervortretende Vorliebe für Nachrichten religiöser und abergläubischer Art und 
sein Hinneigen zur Stoa!, die eine ähnliche Theologie hatte2. Betrachten wir noch die Stelle 
über Uranos (5 445.6). Auch hier wird eine Erklärung gegeben und zwar von zwei Namen, 
von Oögavod dipeog und Teıpvlıos"Okvuros, und auch hier erscheint Oögavdg als Astro- 
nom. Von einer Verehrung der ododvıoı Feol durch ihn, wofür doch hier die passendste 
Gelegenheit der Erwähnung gewesen wäre, ist nicht die Rede. Eine Betrachtung von 541—46 
und 61 zeigt also, daß sich kein Anhaltspunkt hierfür findet außer 6 18 und daß gerade die 
Nichterwähnung der odedvıoı Feol in dem viel längeren Auszug im fünften Buche, wo sich 
so oft die Gelegenheit bot, auffällig ist und 445.6 noch besonders. In 54146 aber hatte 
Diodor die I. A. vor sich und exzerpierte die für seine Darstellung passenden Abschnitte, oft 
mit den eigenen Worten seiner Quelle, was sich aus sprachlichen Nachlässigkeiten beweisen 
jäßt (vgl. Jacoby, bei Pauly-Wissowa X1958). In 61 aber gibt er nur eine dürftige, un- 
vollständige Inhaltsangabe; und hier findet sich das merkwürdige Plus gegenüber 5 41—46. 
Soviel ist jedenfalls sicher: die odgdvıoı Jeol können bei Euhemeros nicht entfernt die 
Rolle gespielt haben wie bei Hekataios. Wenn sie bei ihm an dieser Stelle bei Uranos 
wirklich erwähnt waren, so war dies nur eine Konzession an die ganze Spekulation des 
Hekataios und ein Anklang an eine ähnliche Stelle bei ihm, der aber in des Euhemeros 
Darstellung und System wie ein Fremdkörper anmutet. Aber waren sie wirklich erwähnt? 


nn ——— 


EEE Be EL BRSETEINERIEE SEES ET NEE 
1 Vgl. Busolt in Jhrb. f. klass. Philol. 1889, 297 ff.; 1890, 321ff., 405ff. 
2 Vel. Diog. Laert. 71471. Cic. Luc. 41126 (Plasb. I 140), de n. d. 11436 (Pl. II 219f.), Zenon fr. 152—173, 


Kleanthes fr. 530, 536, v. Arn. Bd. 1. 
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Nach dem Bisherigen muß es als mindestens sehr fraglich erscheinen. Nun kommt noch 
hinzu, daß Diodor hier mit der Übersetzung des Ennius in Widerspruch steht, nach dem 
vielmehr Zeus nach seinem Großvater Uranos (Caelus) den Himmel oöogavog (caelum) genannt 
hat (Lact. div. inst. 1 1163). Diesen Widerspruch erklärt Jacoby so (95733ff.): „Hier liegt 
es näher, ein Mißverständnis des Übersetzers anzunehmen, veranlaßt durch einen unklaren 
Ausdruck des Originals — dıö xal oügavög reoonyogevdn kann verschieden gefaßt werden, 
je nachdem man Oödoavög oder oögavög liest —, als eine absichtliche Änderung des Ennius, 
die ebenso zwecklos wie ohne Analogie ist.“ Jacoby könnte recht haben, wenn es sich 
nur um den Satz dıö . . handelte. Aber es handelt sich doch um die ganze Stelle, wenn 
wir sie für authentisch halten. Wenn aber die Stelle bei Diodor dies ist, wenn Ennius sie 
also so vor sich gehabt hat, daß bei Euhemeros der Zusammenhang tatsächlich der war, daß 
Uranos seinen Namen von der hier erwähnten Verehrung der odgdvıoı Feol erhielt, dann 
ist das Mißverständnis des Ennius nicht erklärlich. So bleibt uns nur die Wahl zwischen 
ihm und Diodor, und es fragt sich, welchem Bericht wir das größte Vertrauen schenken 
müssen. Nach allem Vorherigen kann die Entscheidung zwischen der an sich schon so un- 
klaren und schwierigen Angabe bei Diodor und der des Ennius schon nicht mehr zweifel- 
haft sein. Aber es kommen weitere Gründe hinzu, zuerst ein innerer: Paßt doch die Art. 
der Namengebung, wie Ennius sie berichtet, durchaus in den Rationalismus, da ja so erklärt 
wird, warum der Himmel oögavog heißt, und sie ist das Natürliche für einen Griechen der 
Diadochenzeit, der sie ständig bei der Neugründung von Städten usw. sah, sie auch selbst 
verwandte (Diod. 6 110): xaxelIev dıa Ivolag EAFelv oöc Tov Tore dvvaornv Kaoıov, E5 
oö ro Kaoıov Ögog) und hier nur im großen auf den ersten edegy&rng zu übertragen brauchte. — 
Daraus, daß Sextus Empiricus, wie die anderen Gewährsmänner, in seiner Charakterisierung 
der Lehre des d&9eog Evnrueoog nichts erwähnt von pvoeı Heoi (9 50f.), wollen wir keine 
weiteren Schlüsse ziehen. Merkwürdig ist aber die, wie die Übereinstimmnng mit 917 
zeigt, gleichfalls auf Euhemeros zielende Stelle 933ff.: oö rolvov IEosı oVdE xara rıva 
vouoFeolav rragedefavro oi nahlaıol TÜV Avdowurewv elvar Heovg. (34) oi dE Asyovreg 
ToÜg noWrovg T@V Avdo@rwv NyEuovevoavrag Kal Öuoınnrag TOV xoıwöv noayudrwv 
ysvouevovg zuhslova Övvauıy adroig TregL.FEvrag Kal Tıumv 7ugög To Önaxovew va nÄn, 
Tovrovg X00v@ Televrioavrag Heodg ÖnoAnpIvar, ndkıv ob ovviacı Tö Imroduevor. 
abrol yag oi Elg HeoÜg dAvdyovreg adroüg ng Evvoıav Elaßov Feöv, eis NV auroüg 
&verasav; (35) roöro yao dedusvov arcodslfswgs sragslraı. Hier erhebt also Sextus gegen 
diese Art der Erklärung des Götterglaubens den Einwand, wie man denn überhaupt zu der 
Vorstellung von Göttern gekommen sei. Wenn nun aber der erste IEosı Iedg selbst die 
pvoceı „eol verehrt hätte, so wäre dieser Einwand des Skeptikers, den jeder Leser des 
Euhemeros ihm widerlegen konnte, doch ganz hinfällig und es ist unverständlich, wie er 
dazu kam. Der Schluß ist klar: Sextus Empiricus, der an mehreren Stellen seine Kenntnis 
der Theorie des Euhemeros zeigt, wußte nichts von dessen angeblichen odgadvıoı Heot. 
Erwähnung verdient auch eine Analogie zu der Übersetzung bei Ennius. Bei Philon v. Byblos, 
einem Vertreter euhemeristischer Göttererklärung, in dessen Dowıxıxn “Iorogia zwar sehr 
verschiedenartige Bestandteile vereinigt sind! und der an anderer Stelle? auch die Theorie 
der Heol Ivnroi und sol dyavaroı bringt, lesen wir nun gerade über Uranos3: ’ES &v 
yevväraı Ermiysiog 1 AöbroyIwv, Öv Üoregov Exdheoav Obgavov‘ WG dre airod xal Tö 
1 Die letzte Behandlung der Frage bei Pauly-Wissowa. 2.R. 12, 2232 ff. „Sanchuniathon“. 


2 fr. 17 Müller FHG. III 564 = Euseb. Praep. ev. 19% p. 72 Gaisf., fr. 25 p. 5698 = Eus. 1107 p. 75f. 
3 fr. 212 p. 567 = Eus. 11015 p. 80. 
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Ürreo Nuäg OToıyelov Öl ÜrrsoßoAnv Tod xahlovg 6voudlsıv oügavov. Und ebenso ist es 
mit I. Umgekehrt ist es indessen wieder bei der gleichfalls die euhemeristische Lehre 
vortragenden Sibyllel, wo offenbar die Menschen den Namen von Himmel und Erde er- 
halten (3 110#f.): 

xal Baoikevoe Kodvog xal Tırav Tarmsrög te’ 

Taing vexva gegıora nal Odbgavod (oüg) Exdheooav 

dvFowror yalng TE xal obgavod oVvoua Fevreg, 

oÜVExd ToL rEWTLOTOL Eoav UEEOTWV AVFEWTTWV. 


Stände hier wirklich dasselbe wie bei Philon?, so hätten wir auch hierin eine Bestäti- 
gung, aber diese Quelle der Überlieferung ist doch nicht rein genug, um in solchen Ein- 
zelheiten ein entscheidendes Gewicht zu haben?. Als letztes Argument kommt noch die 
verschiedene Stellungnahme des Ennius und Diodor hinzu. Ennius wollte seinen Lands- 
leuten den Euhemeros zugänglich machen; bewußte Änderungen haben daher bei ihm 
keinen Sinn, was ja auch Jacoby hervorhebt. Diodor gibt im 6. Buch nur einen kurzen 
Auszug, und Euhemeros ist einer von vielen, über die er hier berichtet. Vielleicht gibt er 
den Inhalt der in Frage kommenden Partie des ihm wohlbekannten Autors — das zeigt ja 
541—46! — summarisch nach dem Gedächtnis wieder. In den einleitenden Worten hierzu 
stellt er selbst die im ersten Buch ausführlich geschilderte Theorie der gsosı und JEosı Feoi 
dar, Gedanken, die ihm wohlvertraut sind und sich bei ihm auch im sprachlichen Ausdruck 
fixiert haben (Vgl. S. 55). Was ist da leichter möglich, als daß er bewußt oder unbewußt die 
noch eben vorgebrachten Gedanken ganz unpassend auch hier ($ 8) wiederzufinden glaubt 
und so eine Stelle der ‘I. ’4., die er vor sich oder im Gedächtnis hat und die mit 5445.6 
im Zusammenhang steht, entstellt und falsch wiedergibt? Bei Diodors Arbeitsweise hat diese 
Erklärung nichts Unwahrscheinliches. Nach allem Bisherigen müssen wir dies für die einzig 
mögliche Lösung halten. Damit verliert aber die Theorie des Euhemeros die ihr bisher an- 
haftende Inkonsequenz, und damit gewinnt sein Bild wieder die aus dem Altertum über- 
lieferten Züge des radikalen Gottesleugners.? ; Carl Langer 


EEE ee m 


1 Vgl. JGeffcken Die babylon. Sibylle, NGG 1900, 95 ff. 
2 Wie Gruppe die Stelle faßt, D. griech. Kulte u. Mythen S. 390. 3 Vgl. Geffcken 6 A 2. 
4 Plutarch, De Is. et Os. 23 p. 360 A; Cicero, De n. d. 142119. 
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Isis-Prozession. 


In seinem Sommersitze Klein-Glienicke bei Potsdam hat Prinz Karl von Preußen, ein 
ein Bruder Kaiser Wilhelms I., im zweiten Viertel des 19. Jahrhunderts eine reichhaltige 
Sammlung von Altertümern vereinigt, die er meist aus dem Kunsthandel in Rom erworben 
hatte. Eine große Menge von antiken Skulpturresten befindet sich noch jetzt in die Wände 
des Schloßhofes eingemauert. Darunter darf ein etwa 50 cm breites Relief (Abb.) wegen 
seines Inhaltes besonders Beachtung beanspruchen. Es ist ziemlich hoch angebracht, sa 
daß es auf der unserer Abbildung zugrunde gelegten Photographie fälschlich unten breiter 
als oben zu sein scheint. Das Relief war in mehrere Teile zerbrochen, der vertikale Haupt- 
bruch ist etwas verschmiert. Ergänzt sind das linke Randprofil mit den äußersten Teilen 
der linken Figur, der obere Rand und wahrscheinlich manches an den übrigen Rändern. 
Was am Erhaltungszustand zweifelhaft bleibt, wird sich erst klären lassen, wenn man das 
Stück aus seinem jetzigen Verbande löst. Die Darstellung dürfte rechts beendet sein, könnte 
sich aber nach links noch weiter fortgesetzt haben. 

Es handelt sich um eine Prozession im Kultus der Isis. Ein Festzug nähert sich einem 
bekränzten Rundaltar, vor dem als erster Anubis haltmacht, kenntlich an dem Schakalkopf, 
der hier durch seine Langohrigkeit etwas Eselmäßiges bekommen hat, geschmückt mit der 
etwas entstellten Federkrone altägyptischer Gottheiteni. Er trägt einen tiefgegürteten, ge- 
bauschten, bis zu den Waden reichenden Chiton mit halblangen Ärmeln, den Mantel über 
dem linken Arm. Die ausgestreckte Rechte hält einen Kranz, die Linke einen Palmenwedel. 
Links neben ihm der kleine Harpokrates mit Füllhorn in bekannter Haltung. Dann eine 
Gruppe nach rechts Schreitender: ein bartloser Mann mit einem Kranz auf dem kahlen 
Kopf?, die Arme verhüllt?, in der Rechten einen Gegenstand haltend, der ein Sistrum sein 
könnte; ferner eine Person mit langem eingewickelten Haar, gleichfalls verhüllten Armen, in 
den Händen einen Kanopus, d. h. ein krugähnliches Bild des Osiris; zuletzt ein Mann mit 
Kopfschmuck wie der erste, nacktem Oberkörper, Schurz von den Hüften zu den Waden, 
der entweder reich gestickt oder mit einer verzierten Schärpe umwunden ist. In der Rechten 
trägt er einen rundlichen Gegenstand, in der Linken ein Szepter, das oben einen kleinen 
schrägen Ansatz hat, vielleicht dem ägyptischen Herrscherstabe vergleichbar. 

Es braucht kaum erwähnt zu werden, dab das Inhaltliche weitgehend mit Apulejus 
Metamorphosen XI und anderen bekannten Schriftstellen übereinstimmt. Auf dem Relief ist 
natürlich nur das Wesentliche angegeben und die Masse der kultlichen Handlungen auf 
wenige Personen übertragen. Das Heiligtum der Isis ist durch den Altar verbildlicht. 


1 AErman Ägyptische Religion? 1909, S. 6 Abb. 1. Jahrbuch d. Archäol. Inst. 24, 1909, S. 45 Abb. 7. 
2 Bekränzung bei der Weihe: Apulejus, Met. XI 245. 286 Helm. 

3 Verhüllung der Arme im Isiskult beim Tragen heiliger Gegenstände: WAmelung Bulletino della 
Commissione archeologica communale 1897, 132; ADieterich Kleine Schriften 1911 S.440ff.; ATTEAOZ1, 
1925. 3.12% 

4 Erman aaO. S.7. 
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Anubis, bei Apulejus „attollens canis cervices arduas, laeva caduceum gerens, dextera palmam 
virentem quatiens“ (XI 11), hat hier nur das zweite seiner Attribute, während die Rechte den 
Rosenkranz des Oberpriesters hält, der im Märchen dem Lucius zu seiner menschlichen Ge- 
stalt verhilft. Anubis ist natürlich nicht der Gott selbst, sondern wie bei Apulejus ein ver- 
kleideter Priester!; desgleichen ist Harpokrates als Teilnehmer der Prozession zu verstehen. 
„Symphoniae suaves, fistulae tibiaeque modulis dulcissimis personabant“ (XI9) — diese 
Gruppe vertritt der blasende Junge. Der erste schreitende Mann stellt die „turbae sacris 
divinis initiatae“* (XI 10) vor, unter denen die Männer „capillum derasi funditus, sistris ar- 
gutum tinnitum constrepentes“ erscheinen. Die folgende Gestalt, der Mittelpunkt des Zuges, 
veranschaulicht die Worte des Apulejus: „gerebat alius felici suo gremio summi numinis 
venerandam effigiem... urnula faberrime cavata, fundo quam rotundo, miris extrinsecus 
simulacris Aegyptiorum effigiata“* (XI 11). Darunter hat schon Erman ein krugähnliches Bild 
des Osiris, die späte Verkümmerung seiner bekrönten Mumie verstanden?. Auf dem Relief 
dürfte die tragende Person wegen der Haartracht weiblich sein, denn Apulejus sagt von den 
eingeweihten Frauen: „illae limpido tegmine crines madidos obvolutae* (XI 10). 

Der letzte Mann hat im Gegensatz zu den andern die ägyptische Tracht, die den Ober- 
körper nackt läßt, bewahrt, wie einige Priester auf dem Gemälde aus Herkulaneum®. Man 
kann in ihm vielleicht einen ozoAıorng vermuten, einen Angehörigen jener Priestergruppe, 
die die Bekleidung und Ausschmückung der Götterstatuen besorgte? und deren Attribute 
Clemens Alexandrinus Strom. VI S. 449 ed. Stählin nennt: &xwv zov ve Tg dixauoodvng 
zınyvv xai To omovöslov. Der Stab®, den er trägt, ist auch hier etwa eine Elle lang zu 
denken, und der Gegenstand in der Rechten wird am ehesten ein Gefäß sein. Einen solchen 
orolıorng hat Marucchi® in dem Grabporträt des M. Aemilius Crescens erkennen wollen, 
indem er nicht ganz einwandfrei in seiner Rechten den Rest einer ausgestreckten linken 
Hand, das von Apulejus erwähnte Symbol der Gerechtigkeit, vermutet. Dieser Mann trägt 
gleichfalls ein Gewand mit breitem, gesticktem Streifen, hier freilich über der Schulter. Die 
Darstellungen des Anubis und Harpokrates auf diesem Grabstein sind übrigens gute Parallelen 
zu unserm Relief. Für diese beiden Gestalten vergleichen wir ferner den Isisaltar des Capi- 
tols”. Die Säulenreliefs vom Iseum Campense im Kapitolinischen Museum zu Rom® ver- 
arıschaulichen das Tragen der Kanopen und belegen die Sitte, den kahlen Schädel zu be- 
kränzen (Apulejus XI 24). Eine Isisprozession ist auch auf dem bekannten Relief des Belve- 
dere dargestellt?, das freilich stilistisch grundverschieden ist: es ist ein feines Kunstwerk 
hadrianischer Zeit, während unser Relief handwerksmäßige Arbeit des III. Jahrhunderts n. Chr. ist. 

Martin Schede 





1 Eine Schakalmaske altägyptischer Zeit bei GRoeder Die Denkmäler des Pelizaeus-Museums zu Hildes- 
heim 1921 S. 128 Abb. 49, 1585. 

2 Erman aaO. 246 u. 271. 

3 WHelbig Wandgemälde Campaniens No 1111; Mau Pompei im Leben und Kunst? S. 183 Abb. 90; 
ATTEAOZ1, 1925 S. 126ff. 

4 WOtto Priester und Tempel I 1905 84 ff. 

5 Einen ähnlichen Stab hat der Priester am Fuß der Treppe auf dem herkulanischen Gemälde, s. Anm. 7. 
6 Annali 1879 Tav. d’agg. ], p. 158ff. 

7 Stuart Jones Catal. pl. 91, Egyptian Collection No 12 (p. 359); Schakalkopf ergänzt. 

S Stuart Jones aaO. p. 360 No 14 u. 15 plate 92, vgl. auch die Statue aus dem Isisheiligtum von Benevent: 
Notizie degli scavi 1904, p. 120. 

9 Amelung Die Skulpturen des Vatikanischen Museums Taf. 7 No 55, Text 5.142ff.; Phot. Anderson 3956. 
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OP®PEOS BAKKIKO2. 


So lautet die Inschrift eines Amuletts, das im Berliner Kaiser-Friedrich-Museum ver- 
wahrt wird (vgl. Museen zu Berlin. Beschreibung der Bildwerke der christlichen Epochen. 
3. Band: Altchristliche und mittelalterliche byzantinische und italienische Bildwerke bearbeitet 
von Oskar WulffI 1909 S. 234 Nr. 1146). Über der Inschrift ist ein Crucifixus dargestellt 
(s. Abbildung, nach der vergrößerten Photographie eines Gipsabdrucks; auch bei Hans Achelis 
Das Christentum in den ersten drei Jahrhunderten? 1925 Taf. V 2). In der letzten Zeit war 
von diesem Amulette öfters die Rede, seit Otto Kern es in einen größeren Zusammenhang 
einreihte (Orphicorum fragmenta 1922 S. 46 Nr. 150). Zuletzt wies wohl Robert Eisler auf 
den „Siegelzylinder“ hin (Vorträge der Bibliothek Warburg. II. Vorträge 1922—1923. II. Teil 
1925 S. 338f.). Alter, Sinn, Echtheit des Stücks sind schwer zu beurteilen. Ich bat des- 
halb zwei Fachleute um ihr Urteil: Prof. Dr. Robert Zahn in Berlin als Gemmenkenner, Pfarrer 
Dr. Johannes Reil in Chemnitz als Kenner altchristlicher Kreuzigungsbilder. Beiden Herren 
danke ich herzlich für ihr freundliches Entgegenkommen. Robert Zahn sandte am 28.1. 26 
einen längeren Brief und gestattete seinen Abdruck. Johannes Reil steuerte am 22. 4. 26 
einen Aufsatz bei. Wie mir Hans Achelis mitteilt, hat Erwin Panofsky bereits am 13. De- 
zember 1924 in einem an Achelis gerichteten Briefe Bedenken gegenüber der Echtheit des 
Berliner Amuletts geäußert. Panofsky weist darauf hin, daß der Gekreuzigte „mit übereinander 
genagelten Füßen und eingeknickten Knien dargestellt‘ ist, „also in einem Typus, der sich 
vor dem 13. Jahrhundert sonst nirgends belegen läßt und in der vorliegenden Form erst im 
14 und 15. Jahrhundert vorkommt“ (vgl. AGoldschmidt im Jahrbuch der Preußischen 
Kunstsammlungen 1915). Leipoldt 


I; 

Ich habe den Stein mit dem Bilde des Gekreuzigten und der Inschrift OP®EOF BAK- 
KIKOZ im Kaiser-Friedrich-Museum genau angesehen. Zunächst etwas über die Form des 
Steines selbst. Es handelt sich nicht um ein Rollsiegel, sondern um einen Kegelstumpf. 
Der Stein läßt sich also nur unbequem zum Siegeln benützen. Da die Inschrift auf dem 
Original rechtsläufig erscheint, ist die ganze Darstellung vielleicht auch gar nicht als Siegel- 
bild gedacht. Solche Kegel und ähnliche Formen sind aus sehr alter Zeit der Gemmen- 
schneidekunst bekannt (Furtwängler Beschreibung der geschnittenen Steine im Aftiquarium 
S. 9 Nr. 81 Taf. 2; ders. Die antiken Gemmen III S. 60); diese haben aber, wenn sie zum 
Siegeln dienen sollten, das Bild auf der Grundfläche, wurden demnach wie Petschafte ver- 
wendet. Es ist darum denkbar, daß der Gemmenschneider einen älteren Steinkegel, der 
nur als Anhänger bestimmt war!, benützt hat. 


1 Das Berliner Antiquarium besitzt ein in Syrien erworbenes Beispiel (Inv. der Miszellaneen Nr. 9051). 
Dieses hat dieselben Längsfurchen wie obiger Stein. 
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Nach der Form der Buchstaben kann das Stück nicht später, als etwa ins 3. Jahrhundert 
datiert werden, gewiß nicht frühestens in das 5. Jahrhundert, wie JDölger Ichthys I S. 324 
(vgl. I S. 256 Anm. 4 und III Taf. XXXVI 2 und 2a) wollte. Es gehörte dann in die Reihe 
der frühen Kreuzigungsdarstellungen auf Gemmen, wie sie z.B. von Leclercq in FCabrol 
Dictionnaire d’Arch&ologie Chretienne et de Liturgie III 2 Sp. 3048 ff., unter ‚‚croix et crucifixe“ 
bequem zusammengestellt sind. Dölger setzt auch diese, wie ich glaube, zu spät an. Sie gehen 
durchaus mit den anderen glyptischen Arbeiten der späteren Kaiserzeit zusammen (2. und 
3. Jahrh.).. Nun kann ich aber, wenn ich den Stein des Kaiser-Friedrich-Museums gerade 
mit diesen Darstellungen, aber auch mit etwas, jüngeren, wie dem Relief der Tür von 
Santa Sabina in Rom und der Elfenbeinplatte im Brit. Museum (Dalton Catalogue of Early 
Christiian Antiquities No. 291 Taf. VI) vergleiche, durchaus nicht begreifen, wie ein solcher 
Unterschied der Wiedergabe des Gekreuzigten in derselben Zeit möglich ist. Auf den ge- 
nannten Denkmälern steht Christus vor dem Kreuz auf dem Boden oder auf einem Fußbrette. 
Das Kreuz ist fast ganz verdeckt; namentlich kommt der hoch über den Kopf aufragende 
senkrechte Balken nicht vor. Hier dagegen hängt Christus schlaff an dem großen Kreuze 
mit übereinander geschlagenen Beinen und aufeinander gelegten Füßen, wie in der viel 
späteren Kunst. In der vergrößerten Abbildung bei Dölger aaO. sieht es auch so aus, als wäre 
der Kopf schmerzlich nach oben gerichtet. Im Original konnte ich das nicht sicher feststellen. 
Auf einem bei Leclercq aaO. (Fig. 3356), auch in seinem Manuel II S. 369 Fig. 269 (nach Bulletin 
de la Societe Nationale des Antiquaires de France XXX 1867 S. 111f.) abgebildeten rohen 
Steine ist allerdings Christus, ohne Kreuz, auch mit etwas geknickten Beinen gegeben’. 
Aber die Darstellung ist doch himmelweit verschieden von dem Bilde unseres Kegels. Ich 
kann darum nicht umhin, diesem größtes Mißtrauen entgegenzubringen. Bei Dölger I S. 334 
ist die Rede von Fälschern christlicher Gemmen um die Mitte des vorigen Jahrhunderts. 
Unser Stück ist aus dem Nachlaß von Eduard Gerhard 1869 in das Antiquarium übergegangen 
(AFurtwängler Beschreibung der geschnittenen Steine Nr. 8830); später wurde es mit den 
anderen christlichen Gemmen an die Altchristliche Sammlung des Kaiser Friedrich-Museums 
abgetreten. Gar nicht erklären kann ich allerdings, bei meiner Annahme, woher ein Fälscher 
die ganz verschmitzte Inschrift genommen haben kann. Er mußte einen unheimlich ge- 


lehrten Helfershelfer gehabt haben?. 
Robert Zahn 


I. 


Eingravierung in den Mantel des Vollkegels zeigt ein Reliefnegativ. Der gebrochene 
Leib des Kruzifixus hängt an einem vierbalkigen Kreuze, das, unten in die Erde gerammt, 
oben in das Himmelsfirmament ragt, das durch Mondsichel und sieben Sterne veranschaulicht 
ist. Die durch die Beischritt OPOEOS BAKKIKOX unter den Kreuzesarmen rechts und 
links der Figur erläuterte Szene galt bisher als Kreuzigung Christi, in der dieser für Orpheus 








1 Die Verfertiger der genannten altchristlichen Denkmäler kannten offenbar die Ausführung der Kreuzi- 
gung noch aus eigener Anschauung oder aus guter auf solche zurückgehender Tradition; die Dar- 
stellungen des späteren Mittelalters und des Kegels im Kaiser Friedrich-Museum beruhen auf künstle- 
rischer Phantasie. 

2 Gegen die Technik des Schnittes der Gemme wüßte ich nichts einzuwenden. Auch Furtwängler hat 
offenbar kein Bedenken dagegen gehabt. Er weist in seinem Gemmenwerke (III S. 363) noch einmal kurz 
auf diesen Stein und andere als Beispiele frühchristlicher Gemmenschneiderei hin. 
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eingesetzt erscheint!. Neuerdings hat REisler? das Reliefbild als ‚eine vereinzelte Dar- 
stellung der zufällig schriftlich nicht bezeugten Sage vom gekreuzigten, dann zerrissenen 
Orpheus“ ausgegeben. Mit der Vermutung scheint mir in diesen Worten zugleich ihre Wider- 
legung ausgesprochen. Eine dritte Möglichkeit, unser Denkmal als Fälschung abzutun, findet 
weithin Anklang. Sie wird an Wahrscheinlichkeit gewinnen, je schwerer es gelingt, unsere 
Darstellung der Entwicklung des christlich-antiken Kreuzigungsbildes einzureihen. Das Fol- 
gende ist ein Versuch in dieser Richtung, der sich hauptsächlich von formalen Gesichts- 
punkten leiten läßt. Die Prüfung des Schriftcharakters und die Untersuchung religionsgeschicht- 
licher Zusammenhänge bleibt dem Fachmann vorbehalten. 

1. Christusfigur. Weniger auffällig sind die geschwungenen, nur mit den Händen am 
Kreuzquerstamm anliegenden Arme. Sie treten auch sonst auf, so auf dem Spottkruzifix vom 
Palatin und auf dem aus Köstendsche stammenden Carneol des Britischen Museums?. Um 
so verwunderlicher sind die etwas angezogenen, nach links ausbiegenden Oberschenkel, 
während die Unterschenkel übereinandergeschlagen in scharfer Krümmung zum Kreuzesstamm 
zurückkehren. Die Füße ruhen aufeinander, wie es scheint auf einem den Stamm abschließen- 
den Querhölzchen, das auch die drei anderen Stammesenden aufweisen. Das rechte Bein 
Jesu kommt über das linke zu liegen, wie ausnahmslos in der abendländischen Kunst seit 
dem 1. Viertel des 13. Jahrhunderts®. 

Die nach links vorgestreckten Oberschenkel und nach rechts zurückbiegenden Beine 
treffen wir auf einem aus Gaza stammenden Jaspis® an. Doch ist hier die Haltung der Beine 
längst nicht so ausgeprägt, wie auf unserm Steine, vor allem aber liegen die Unterschenkel 
und Füße nicht über-, sondern nebeneinander. Schließlich ist die Arbeit so roh ausgeführt, 
daß sie als Parallele von Wert nicht anzusprechen ist. 

Weitere Beispiele aber einer seitlichen und gekrümmten Beinstellung des Kruzifixus aus 
der Spätantike gibt es bis heute m. W. nicht. Auch die Schächer hat man nur entweder aus- 
gestreckt wie den Herrn selbst, oder aber gepfählt abgebildet, jedenfalls in frontaler Stellung. 
Wenn -auf dem Londoner Carneol das Haupt und die Füße der völlig ausgestreckten, neben- 
einander stehenden Beine nach rechts im Reliefnegativ gewandt sind, so wird man hier mit der 
Unfähigkeit des Kunsthandwerkers zu rechnen haben, die schwierige Verkürzungen vermied. 








1 So Wulff aaO. 

2 AaO. V.338ff. Dazu G. Stuhlfauth, Theologische Blätter 3/1926. 
3 CSmith The Crucifixion on a Greek Gem (The Annual of the British School at Athens III, Session 1896/7, 
S. 201—206); Dalton Catalogue of early christian antiquities etc. of the British Museum, London 1901, 
1,43; FCabrol Dictionnaire d’ Archeologie Chretienne et de Liturgie III 2, Abb. 3357; JReil Die früh- 
christl. Darstellungen der Kreuzigung Christi 1904, Taf. I Fig. 2. 

4 Eine einzige Ausnahme ist mir bekannt — das linke über dem rechten Beine —, und sie ist östlicher 
Herkunft. 

5 Bulletin de la Soc. Nat. des Antiquaires de France 1867 S. 111; Cabrol III 2 Abb. 3356. Es handelt sich 
offenbar um die von Kraus Realencyclopädie der Christl. Altertümer II Sp. 241 irrtümlich dem Brit. Mu- 
seum zugesprochene Gemma; vgl. Smith aaO.; Reil aaO. S.58 Anm. 2. Das Kreuz fehlt. Christus hat 
Kreuznimbus. Über ihm eine unentzifferte Inschrift. Unter seinen etwas ausgeschwungenen Armen links 
eine kniende, rechts eine stehende Figur, beide mit erhobenen Händen. Vielleicht auch hier die beiden 
Nebenfiguren am Kreuzesstamm, die in den Monzeser Typen eine Rolle spielen. Ich habe sie seinerzeit 
als anbetende Jerusalempilger gedeutet, pflichte aber AHeisenberg (Grabeskirche und. Apostelkirche, 
Zwei Basiliken Konstantins 1908 IIS. 190) bei, der in ihnen das erste Auftreten der losenden Soldaten im 
Kreuzigungsbilde sieht. Vom Permer Silberteller (s. u.) aus wird Haltung und Geste der winzigen Figuren 
auf den Monzeser Ampullen, dem syro-ägyptischen Amulett (s. u.) und wohl auch hier verständlich. Sie 
sind orientalischer Herkunft, fehlen auf Beispielen hellenistischer Prägung. 
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Darf man so immerhin für die seitliche Verschiebung des Unterkörpers düritige Parallelen 
anziehen, für das Übereinanderlegen der Füße fehlen sie bis in das 1. Viertel des 13. Jahr- 
hunderts völlig. Nur eines der Kreuzesbilder des Utrecht-Pfalters! fällt aus der Rolle; aber 
die Willkür der Federzeichnung ist hier sichtlich im Spiele. 

Der völlig. gestreckte Kruzifixus der Spätantike nimmt bekanntlich vom letzten Drittel des 
9. Jahrhunderts an im Westen wie im Osten bewegtere Formen an. Dabei bleibt die frontale 
Stellung, auch des Unterkörpers, in der Regel gewahrt. Vereinzelt aber führen lebhaftere Ge- 
staltungen des Abendlandes wie der langgewendete, in starken )-Schwingungen schwebende 
Körper des Buchdeckels im Musee Cluny-Paris? oder der zusammenbrechende Leib, indivi- 
dueller gestaltender Künstler wie des Echternacher Meisters und seiner Verwandten? zu starken 
Aus- und Rückbiegungen der Schenkel. Es handelt sich aber bei allen diesen Darstellungen 
um so originale Formgebungen und um eine so unerbittliche Konsequenz in der Neben- 
einandersetzung von Unterschenkeln und Füßen, daß man in ihnen schwerlich eine Einwir- 
kung älterer Vorlagen wie etwa der unseren wird sehen dürfen. 


2. Kreuzesform. Lateinisches Kreuz, crux immissa. Oberbalken und zwei Quer- 
hölzer = je !/a Kreuzesstamm. Abschließendes Querhölzchen an allen vier Balkenenden. 
Zwei Nägel mit deutlich sichtbaren Kuppen in das untere Balkenende seitlich eingerammt. 


Die Crux immissa findet sich auf keinem der älteren Kreuzesbilder: 
1. Spottkruzifix am Palatin: T-Form mit Standbrett. 


2. Gemmen: 
Carneol des Brit. Museums: nur patibulum (und vielleicht unteres Stamm- 
ende). 


Jaspis aus Gaza: keine Kreuzandeutung. 
Gemme der Sammlung Nott in Rom, Garr. 479, 15; Cabrol II 2 Abbildung 
3358: nur Standbrett. 


Jaspis im Corpus Christi-College-Cambridge, Cabrol III 2 Abbildung 3374: 
keine Kreuzandeutung. 


3. Frühe Darstellungen der Golgothaszene (Geschichtsbild): 
Tür von S. Sabina-Rom: nur Handbrettchen. 
Brit. Passionstäfelchen: T-Form mit sich erweiternden Enden. 


4. Jerusalemisches Kultbild: 
Monzeser Ampulle, Garr. 434,4: Nur Enden des Querbalkens sichtbar. 


Syrisch-Ägyptisches Amulett, Reil Taf. I 1; Cabrol Abbildung 486: nur 
Stammende. 


Permer Silberteller, Reil II 3: nur Standbrett. 


000000 nn 
1 Im Symbolum Apostolorum, vgl. ASpringer Die Psalter-Illustrationen im frühen Mittelalter mit be- 
sonderer Rücksicht auf den Utrecht-Psalter, Taf. X (9. Jahrhundert). 
2 AGoldschmidt Die Elfenbeinskulpturen aus der Zeit der karolingischen und sächsischen Kaiser, 
8.—11. Jahrhundert, II 48 (um 1050): Grundform für den Kruzifixus von Erp. Dazu etwa die ebenfalls 
steifer geratene und unten nach links ausschwingende Gestalt des Kruzifixes im Fuldaer 
1. HZimmermann Die Fuldaer Buchmalerei in karolingischer 





jugendliche, 
Sakramentar, München, Cod. lat. 10077; vg 


und ottonischer Zeit 1911 Taf. V. 
$ Goldschmidt Elfenb. II 29 u. 31: Anfang und Mitte 11. Jahrhunderts. Nachbarschaft des Echternacher 


Meisters von II 23; um 990. Auch auf das sogenannte Lotharkreuz in Aachen kann hingewiesen werden. 
Abbildung Cahier und Martin Melanges d’Archöologie I pl. XXXI. Gravierung auf der Rückseite. 
4 So Heisenberg aaO. S. 190, siehe Abbildung in den Tafeln seines Werkes! 
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5. Dasselbe, Vollbilder: Rabulas-Kodex; Coemeterium Valentini, Rom; S. Maria 
Antiqua, Rom u. a. m.: Crux immissa; drei Nägel zur Einrammung; In- 
schrifttafel, die die crux immissa bedingt. 


Der Kreuzesform nach ist also unsere Szene vor dem 6. Jahrhundert nicht unterzubringen. 
Damals aber war, soweit die erhaltenen Beispiele bezeugen, im Osten und Westen ein 
Kruzifixus üblich, der mit völlig ausgestreckten Gliedern und nebeneinander ruhenden Füßen 
im ärmellosen Kolobium mehr schwebend als stehend? ohne Suppedaneum an der cerux im- 
missa hing, lebend, waltend als mächtige Gottheit, ein kraftvolles Gegenbild zur gebrochenen 
Gestalt unseres Denkmals! 


Man könnte vermuten, die so markante‘ Festigung des Kreuzes im Erdboden durch die 
beiden Nägel sei durch Gedankengänge veranlaßt, wie sie sich etwa in den Johannes-Akten 
(98) niedergeschlagen haben: Johannes schaut einen oravoöv pwrög rernyusvov, ein be- 
festigtes Lichtkreuz; den Herrn selbst aber nahm er oben auf dem Kreuze wahr. KSchmaltz? 
glaubte hier eine literarische Bezeugung für den eigenartigen Typus auf den Monzeser Am- 
pullen zu finden: das flammende Lichtkreuz, darüber das Haupt des Herrn! Aber der Berliner 
Stein stellt weder ein Lichtkreuz noch den darüber schwebenden Logos dar. 


Die Balkenenden unseres Kreuzes weisen Abschlußstücke auf. Auch der Querbalken 
des Londoner Carneols ist durch kleine Vertikalstriche beiderseits abgeschlossen. Dieser 
Begrenzung einen sinnbildlichen Wert (das Kreuz umschließt, begrenzt das All u. ähnl.) 
unterzulegen, verbietet aber gerade diese Darstellung, die nur das patibulum, höchstens das 
T-Kreuz, wiedergibt, so daß den Strichen bloß zeichnerische Bedeutung beizumessen ist. 
So wird auch in die Klötzchen des Berliner Steins nichts hineinzudeuten sein. 


3. Bildinhalt. Die Vereinzelung Christi ohne jede Nebenfigur ist auffällig. Erst vom 
9. Jahrhundert an tritt sie gelegentlich auf; sehe ich recht, in der Buchillustration zunächst 
und durch Textworte veranlaßt. Charakteristisch wird der Gekreuzigte allein erst für die Zeit 
um 1500. Für die frühchristliche und byzantinische Kunst läßt er sich nicht belegen. Diese 
erstrebt die Veranschaulichung des geschichtlichen Aktes und gruppiert um den Herrn die 
auftretenden Nebenpersonen. 


Andererseits weist die Entwicklungsfolge der Monzeser Ampullen, wir deuteten es vor- 
hin an, auf den Ursprung gerade des in der byzantinischen Epoche durchschlagenden Bildes, 
des jerusalemisch-syrischen Typus, aus Anschauungen der apokryphen Literatur zurück. Das 
geschichtliche Bild wurzelt in ungeschichtlichen Vorstellungen der Erbauungsliteratur. Es 
liegt nahe, unsere Berliner Szene ähnlich entstanden zu denken. So verfährt Leclercq*. Er 
sieht in unserer Gestalt den am Kreuze zusammenbrechenden Menschen, dessen sich der 
Logos in den Johannes-Akten und anderswo bedient. Aber der Doketismus dieser Literatur 
hält doch die Erscheinung des Lichtkreuzes mit dem Logos darüber und den Akt des sterben- 
den Menschen unten in Jerusalem scharf auseinander. Beides in eine Szene zusammen- 
zugestalten, erscheint ungereimt nach der literarischen Bezeugung und der Weise ihres aus- 
geprägten antiken Doketismus. 


1 Vgl. Smith aaO. 

2 Gleichwohl Standmotiv der Beine in S. Maria Antiqua. 

3 Mater Ecclesiarum, Die Grabeskirche in Jerusalem. Zur Kunstgeschichte des Auslandes, Heft 120, 1918, 
S. 281. 

4 Cabrol aaO., Art. Croix. 

5 „Dem Volkshaufen unten in Jerusalem werde ich gekreuzigt — zu dir aber rede ich‘ (Joh.-Akten). 
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Diese Ausführungen finden eine Stütze in den beiden erwähnten Gemmen im Britischen 
Museum und in der Sammlung Nott-Rom. Auch deren Vorwurf ist ungeschichtlicher Art. 
Christus am Kreuz wird von den zwölf Aposteln, sechs an jeder Seite, verehrt. Die Szene 
ist vorläufig literarisch nicht zu belegen, scheint aber derselben Literaturgattung irgendwie 
ihren Ursprung zu verdanken!. Sie spielt sich in der Himmelswelt ab. Dies deuten zwar 
die beiden Gemmen selbst nicht an, wird aber durch die Parallele des Manosque-Sarkophages? 
und seiner Verwandten3 zur Wahrscheinlichkeit erhoben. Hier wird zwar nicht dem Ge- 
.kreuzigten, aber dem Triumphkreuz Christi durch je sechs zur Seite stehende Apostel Ver- 
ehrung erwiesen. Über dem Siegeszeichen links der Mond, rechts die Sonne im astro- 
nomischen Zeichen, über jedem Apostel ein Stern, unter den Sternen ein herabhängender 
Wolkensaum! Gilt hier dem Triumphkreuze, so auf den beiden Gemmen der hochragenden, 
völlig ausgestreckten, nackten Christusgestalt die Verehrung der bekleideten Apostel. Dar- 
nach sollte man den weltumspannenden Sieger am Kreuz unter dem Firmament, nicht die 
zusammenbrechende Menschengestalt auch auf dem Berliner Kegel erwarten! 


“Die Schilderung des Firmamentes beschränkt sich in unserer Szene auf Mondsichel und 
sieben Sterne. Die Sonne ist ausgelassen. Die liegende Mondsichel, von einer Anzahl von 
Sternen beiderseits umgeben, treffen wir gelegentlich in der römischen Wandmalerei des 
4. Jahrhunderts an“. Beschränken wir uns auf Kreuzes- und Kreuzigungsbilder, so begegnet 
uns die Veranschaulichung des Himmels auf Sarkophagwänden, die das Monogrammkreuz 
mit je einem unter den Querarmen stehenden oder knienden Soldaten in der Mitte, je sechs 
stehende Apostel auf den Seiten zum Vorwurfe haben. Garr. 349,4 und 351,4 begnügen 
sich dabei mit Sternen zwischen den Köpfen der Apostel (12 bzw. 18 Sternen), die über 
einem Wolkensaum aufleuchten5. Der Manosque-Sarkophag aber fügt zu den Sternen über 
dem Wolkenvorhang unmittelbar neben das Triumphkreuz die liegende Mondsichel links, die 
strahlende Sonnenscheibe rechts. Im Marmorsarkophag des Lateranmuseums® treten neben 
das Kreuz an Stelle der Apostel Passionsszenen Christi. Damit verschwindet der Sternen- 
himmel endgiltig, und Sonne und Mond rücken das 1. Mal in die künftig ausnahmslos zur 
Regel gewordene Stellung neben dem Kreuze ein, die Sonne links, der Mond rechts vom 
Betrachter. Auf den sternenlosen Monzeser Ampullen, in denen sich der Symbolismus zum 
geschichtlichen Bilde durchringt, fehlen Sonne und Mond auf zwei Beispielen (Garr. 433, 8 








1 Die Auffassung der Johannes-Akten (102) und des Petrus-Evangeliums (v. 19) empfindet man als Voraus- 
setzung: Die Aufnahme Christi in die Himmelswelt geht sogleich nach der Scheinkreuzigung vor sich. 
Vgl. EHennecke Neutestamentliche Apokryphen 1904, S.426f. Auch der Reigentanz der Zwölf um 
den Herrn vor seinem Leiden taucht beim Nachsinnen über die Motive dieser Szene auf (Joh.-Akten 
94— 96). 

3 OWultt Altchristliche u. byzantinische Kunst I, Die altchristliche Kunst Taf. VI, 2. BIS.HUL 

4 JosWilpert Die römischen Mosaiken und Malereien der kirchl. Bauten vom IV.— XII. Jahrhundert 
1S.54. So in S. Pietro e Marcellino, Abbildung Wilpert Taf. 218, 2; ferner auf einem Arkösol in 
S. Callisto, Abbildung De Rossi Roma Sotterranea III, Taf. XXXV 2. 

5 Die sieben Sterne (Planeten?) treten nirgends sonst in Verbindung mit dem Kreuzeszeichen auf. Im 
übrigen scheint für sie auf christlichen Denkmälern die Cumulus-Anordnung die Regel gewesen zu sein. 
So etwa über dem guten Hirten im Verein mit Sonne und Mond auf der Berliner Tonlampe Nr. 1224 
(auch Garr. 474, 2. 3 —4. Jahrh.); so ebenfalls über der Hirtengestalt auf der Gemme Garr. 477, 6; Ab- 
bildung 271 in HLeclercq Manuel d’arche&ologie chretienne, 1907,t.1I. Vgl.auch die sieben Sterne als 
Cumulus im Rund der liegenden Mondsichel auf einem Silberdenar des Hadrian im Besitz von Prof. Leipoldt. 
6 HAchelis Die Entstehung des Kruzifixes. Vorträge zur Einführung in die Kirchliche Kunst. Sonder- 
abdruck. Abbildung 64. VSchultze Archäologie der Altchristl. Kunst 1895, Fig. 103. Garr. 350, 1. 
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u. 434,7); auf allen anderen erscheinen beide in der regulären Anordnung; das einzige Bei- 
spiel mit der ganzen Christusfigur (Garr. 434,4; Achelis Abbildung 672) ist das erste voll- 
entwickelte Kreuzigungsbild mit Sonne und Mondi, während das syrisch-ägyptische Amulett 
sie nicht hat. 

Zu Grunde liegt wohl eine antike Einstellung, die die großen Ereignisse der Götterwelt 
am Parthenongiebel durch Helios und Selene eingerahmt sein läßt, als sich vollziehend 
in der unendlichen Welt zwischen Tag und Nacht?. Erst in der weiteren Entwicklung des 
Rabulas-Kodex und der S. Maria Antiqua-Freske wird der Golgotha-Vorgang der Sonnen- 
verfinsterung veranschaulicht. 

Hingegen fehlen den beiden Gemmenschnitten, in denen wir wohl die ältesten ® 
gesicherten, freilich nicht dem geschichtlichen Vorgange gewidmeten Kreuzigungsbilder zu 
sehen haben, Sonne und Mond. Ebenso den frühesten Szenen historischen Gehalts auf der 
Tür von S. Sabina und auf dem britischen Täfelchen. 

Dieser Abriß der Entwicklungsgeschichte von Sonne und Mond im frühen Kreuzigungs- 
bild rückt die Absonderlichkeit unserer Szene vollends in das rechte Licht. Der Kranz der 
sieben Sterne über der auf dem Kreuzoberbalken aufliegenden Mondsichel steht so vereinzelt 
da, daß man ihn auch der Zeit zuzusprechen sich kaum getraut, der er allein angehören 
könnte, da die Gestaltung des Kreuzbildes noch in den Phasen des Symbolismus und der 
Apostelszene lebte. Die Kreuzform weist an zweihundert Jahre über diese Zeit hinaus, die, 
soweit die Kreuzigungsszene selbst sich schon durchgerungen hatte, wenn überhaupt des 
vollen Kreuzes, so ausschließlich der "T-Form sich bedient. Die gebrochene Christusgestalt 
deutet wiederum ein paar Jahrhunderte vorwärts, ja die Formgebung hier entspricht Typen 
des hohen Mittelalters. 

Diese Widersprüche machen gegen die herkömmliche Anschauung bedenklich, in unserer 
Darstellung eine Überlieferung christlich-antiker Kunstweise zu sehen. Muß man die These 
Leclerceqs ablehnen, steht man der Vermutung Eislers kritisch gegenüber, so wird man sich 


zu der anfangs angedeuteten Möglichkeit bekennen müssen. 
Johannes Reil 





1 Wenn ihm nicht die verkümmerte Kreuzigungsszene Berlin Nr. 1616 zuvorkommt, Wulff aaO. Sie 
lehnt sich an den Typ von S. Sabina an, führt aber in der Aufnahme der Sonne darüber hinaus. 

2 Curtius Morphologie der antiken Kunst, Logos IX Heft 2. Vgl. auch auf dem Lateran-Sarkophag den 
wachenden Soldaten unter dem linken Kreuzarm (Sonnenseite), den schlafenden unter dem rechten 
(Mondseite). Hierzu EBecker Auferstehung Christi oder Kreuzigung auf altchristlichen Sarkophagen ? 
Sonderabdruck aus Byzantin.-Neugriechische Jahrbücher I 1 u. 2, S. 155. 

3 Smith aaO.: nicht jünger als 3. Jahrhundert. Smith hebt gut hervor die Schwierigkeiten, mit denen 
der Kunsthandwerker um Gestaltung des neuen Typus rang: Auseinanderhaltung der Arme Christi und 
des Querbalkens, Problem der en face-Stellung, Heraushebung des Gekreuzigten vor den Nebenfiguren. 
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Hellenistische Volksreligion und byzantinisch-neugriechischer 
Volksglaube., 


Zusätze und Berichtigungen zum I. Teil*. 


Zu Seite2. Zu den angeführten acht Philologen kommt noch Friedrich Pfister (in Würzburg), 
der sich allein schon durch seinen Beitrag „Die oroıysia Tod x6ouov in den Briefen des Apostels Paulus“ 
Philologus, N. F. 69 (1910) 411—427 einen ehrenvollen Platz in dieser Forschergruppe errungen hat. 


Zu Seite 2, Z.1v.unten. Den Ausdruck „Volksreligiön“ zur Bezeichnung des naiven religiösen 
Lebens der unteren Volksschichten im Gegensatz zu der mehr oder weniger von des Gedankens Blässe 
angekränkelten Religion der Gebildeten ihrer Zeit scheint mir zuerst ADieterich für unsere Kultur- 
periode gebraucht zu haben an einer Stelle, die zugleich das Leitmotiv auch für die nachfolgenden 
Untersuchungen bilden könnte. Sie findet sich in einer kritischen Literaturübersicht über griechische 
und römische Religion, die D. im ARW 8, 2 (1905) 474 veröffentlicht hat; S. 475f. heißt es dort: „Das 
Bestreben und die Fähigkeit, die Unterschicht des religiösen Denkens zu erkennen, die bei den meisten 
Völkern in mehr oder weniger gleichen Formen zutage tritt, ist merklich in den letzten Jahren gewachsen. 
Die Anregungen der Ethnologie und der Volkskunde machen sich immer stärker geltend, ja es droht 
bei Arbeitern, die nicht auf dem festen Boden ihrer, also in unserem Falle der klass. Philologie stehen 
und in steter Beziehung zu den Quellen, den Autoren und Denkmälern leben, eine Modeform der Ver- 
gleichung einzelner herausgehobener Züge sich auszubilden, die eine naturgemäß langsam vorschreitende, 
notwendige Arbeit nur hindert und diskreditiert. Aber in der Tat, keins der alten Probleme griech. und 
röm. Mythologie, die einstweilen mit Recht zurückgetreten sind, läßt sich wirklich lösen ohne tiefere 
Kenntnis des Formen- und Motivenschatzes der Volksreligion.“ Auch Wobbermin Religionsgeschichtl. 
Studien S. 9 betont die Bedeutung der griechischen Volksreligion für die Religionsgeschichte, ‘weil 
sie eine der wenigen Volksreligionen darstellt, über die wir durch literarische Quellen genauer unter- 
richtet sind, und weil für die Religionsgeschichte des älteren Christentums die Kenntnis der griechischen 
Volksreligion noch nicht hinreichend fruchtbar gemacht ist’. Möchten diese beiden übereinstimmenden 
Zeugnisse eines Philologen und eines Theologen ein günstiges Omen sein für das gedeihliche Zusammen- 
wirken beider Disziplinen! 


Zu Seite 3, Anm. 3. Über Poseidonios’ religionsgeschichtliche Bedeutung siehe noch WKroll 
Neue Jahrbücher f. das klass. Altert., Bd. 39 (1917) 145—157. 


Zu Seite 4, Anm. 3. Hier ist anzufügen: Zur Frage, woher die Sitte stammt, die Tage der se- 
mitischen Woche nach den Planeten zu benennen, bemerkt AThumb in dem überaus wichtigen, leider 
wenig beachteten, weil an entlegener Stelle veröffentlichten Aufsatz: Die Namen der Wochentage im 
Griechischen in der Zs. f. deutsche Wortforschung 1 (1900) 170, daß sie vielleicht erst in den juden- 
griechischen Kreisen von Alexandria aufgekommen sei, und sie wäre dann „ein junges Produkt ägyptisch- 
hellenistischer Astrologie .... Ob nun aber“, so fährt er fort, „diese Übung aus Ägypten, Babylon 
oder sonst woher kam, die Berührung des jüdischen Gnostizismus mit der griechischen Welt, die sich 
in Ägypten vollzog, hat ihr jedenfalls in den griechischen Kulturkreis Eingang verschafft und damit 
den Grund weiterer Verbreitung gelegt.“ Aus den weiteren Zeugnissen, die Thumb anführt (u. a. ein 


N HD nn 
* Infolge eines halbjährigen Studienaufenthaltes des Verf. in Griechenland war es leider nicht möglich, 


die hier folgenden Nachträge noch rechtzeitig in die Korrektur aufnehmen zu lassen. 
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sehr wichtiges aus der Apologie des Justinus Martyr I 67), ergibt sich, daß die Bezeichnung der Wochen- 
tage nach den Planeten in den jüdisch-gnostischen und christlichen Kreisen des griechischen Ostens 
im 2. und 3. Jahrh. n. Chr. durchaus volkstümlich gewesen sein muß, daß sie aber dann durch die 
‘orthodoxe’ Terminologie verdrängt wurde.“ Und S. 172 heißt es zusammenfassend: „Die Planetennamen 
zur Bezeichnung der Wochentage behielten daher im griechischen Orient ihren episodenhaften Charakter 
und scheinen überhaupt nie in die offizielle Datierung eingedrungen zu sein; es siegte die Kirche mit 
ihrem System, das sich an das ‘orthodoxe’ anschloß.“ Volkstümliche Belege für die Planetennamen als 
Wochentage geben Thumb aaO. 5.169 (aus einem Zauberpapyrus d. 2.3. Jahrh.) und S. 172 (griech. 
Armband aus Syrien, 3./4. Jahrh.) und FrBoll, Paulys RE XIV. Halbbd. Sp. 2574f., der Thumbs Schlüsse 


zugleich mehrfach berichtigt. 


Zu Seite 4, Anm.3. In Anm. 3, Z.10 muß es statt „war in christlicher Zeit eine heilige Zahl“ 
heißen: „war schon in judengriechischen Kreisen eine heil. Zahl, wie aus Philo, De opif. mundi 
$ 35f. und den Spielereien der Zauberpapyri (s. ADieterich Pap. mag. 24, 47) hervorgeht.“ 


Zu Seite 4, Anm.4. Zur Literatur über &ntaöwvog füge noch hinzu ThDombart Septizonium 
(Paulys RE II. Reihe Bd. IV Sp. 1578—86). Danach ist 7 &ntaöwvog (subst.) schon bei Vettius Valens 
(2. Jahrh. n. Chr.) I 10 (= p. 144 1aff., 256 29f. Kroll) erstmalig belegt, sodann bei Paulus Alexandr. 
4. Jahrh.), eioayoyn) eis mv dnmorelcouarıxımv (ed. Schato 1586) p. 10714 126 3528, während er an den 
angeführten Stellen aus Nonnos Dionys. adjektivisch ist. Der zweite Beleg steht übrigens nicht 38115, 


sondern 38329. 


Zu Seite 4, Anm.4, Z.3v.u. Im Anschluß an Evvea nerala füge hinzu: Eine Neunzahl der 
hier als nerala bezeichneten Himmelssphären finden wir auch bei Julian. Apost., or. IV 148C, wo es 
von Helios heißt, er lenke die neun Sphären. — Nach GMau, Die Religionsphilos. Kaiser Julians 
(1907) kommt diese Zahl dadurch zustande, daß zu den sieben Planeten als achte Sphäre die Kreis- 
drehung des Himmels und als neunte die sich in ewigem Werden und Vergehen wiederholende Zeugung, 
d. i. die Erde, tritt — eine Vorstellung, die auf Jamblichos zurückgehen soll und jedenfalls, wie die neu- 
griechischen Ableger zeigen, volkstümlich war. In einem Fragment des Paulus Monachos (nach dem 
11. Jahrh.), das im Cod. Par. gr. 2219 erhalten und im Catal. codd. astr. gr. VIII 4, p. 108f. abgedruckt 
ist, heißt es (aaO. p. 109sff.): „ö oögavös yoov eis Eotı xard mv obolay, ara ÖE tüs Önoordosıs Evvea. 
Evvda yap däneprivavro oi av EiAivwv uadnuarıxzoi zai oi av Kaldaiov — — —.“ Ferner finden wir 
im Cod. Paris. gr. 61 (16. Jahrh.), f. 48 (Catal. codd. astrol. gr. VIII 3, p. 19715ff.) ein Kapitel eines 
wahrscheinlich ebenfalls byzantinischen Werkchens, überschrieben regt To0 Evarov obgavov. Es beginnt: 
"Bot dE rail Evaros odbgavös Ö Aeyousvos Ävaorgos dıa To um Exew doregas. Eorı dE xal &v adıa elc 
xal uövos done Öuoos ÖPEws xal autos BgaLuöuogpog" reginuxkot Töv odoavdv Exeivov ind äxgov Ems 
ängov' ylvovras Ev Eneivo Evkgyeiar TEooagaı more Ev TO oröna adrod dvolysı xal yaouaraı, ällote dE 
zıv yAaooav aurod oalevdeı nal onagdrreı. Ählore vv oögav dıaoeisı xal Ällore td usoa tov Eru- 
OHIOTGEL. A “ — Endlich in dem Cod. Neapol. gr. 19 (1495) f. 15 (— Cat. codd. astr. gr. 450): IIegi 
tod Evdrov [oögavoü?] Aeyousvov dvaor(oov). Näheres erfahren wir über diesen neunten Himmel aus 
Cod. Athen. 22, f. 229 (aaO. 10, p. 40), wo es heißt: eis ÖE zn Evvdrnv opeoav Tod odb(oa)voo or 
6 dor&gas Ö Ögaxovroaöng xal Opiounumros. 


Zu Seite 5, Absatz 2. Das Zurücktreten der Planeten gegen die Tierkreiszeichen erklärt sich 
vielleicht auch daraus, daß, wie Heidenhain, Mon.-Schr. f. höh. Schulen 4 (1905) 506 bemerkt, die Tier- 
kreisastrologie gleichsam die Astrologie des kleinen Mannes gewesen sei, während die Planeten sich 
nur ein vornehmer und reicher Gönner der Astrologie wie Maecenas habe leisten können. Angesichts 
der Tatsache. daß im ngr. Volksglauben die Tierkreisbilder eine sehr große, die Planeten fast gar keine 
Rolle spielen, scheint mir die Annahme Heidenhains durchaus nicht so seltsam, wie FrBoll (Sokrates 5 


[1917] 7, A. 1) meinte. 


Zu Seite 5, Anm.1. Zu der sog. Planeteninschrift von Milet vgl. noch AdDeißmann Licht 
vom Osten und FrBoll in Paulys RE XV. Halbbd. Sp. 2575. 


Zu Seite 6, Anm. 1. Füge am Schluß hinzu: vgl. auch Migne, Patr. gr. 122, Sp. 824, Anm. 11. 


Zu Seite 6, Anm.4. Zum &prandodevog xögos ist noch zu vergleichen die gleichnamige Ab- 
handlung von St. Kyriakidis im ‘HueooAöyıov wg Meyalns "EAAdöog 1925. — In derselben Anmerkung 
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ist auf S. 7, Z.8 statt „Orion“ zu setzen: ‘sroßen Bären’, und in Z.13 zu Eusebios von Alexandria 
hinzuzufügen: (5. Jahrh.?). 





Zu Seite 6, Anm. 4 (Seite 7). Zu Ma£ovo@®. Es ist die (mechanische) Wiedergabe der LXX 
des hebr. Wortes nin}2 (mazzäröth) an der Stelle Hiob 3832 (bei Luther unrichtig „Morgenstern‘“). Auch 
an der Stelle 2 Kön. 235 gebraucht LXX dieses uadovo®® an Stelle des dort im hebr. Originaltext 
stehenden nibrn d. i. mazzälöth (bei Luther: Planeten, aber vielmehr die Tierkreisgestirne). Es wurden 
eben in der späteren Zeit diese beiden ähnlich klingenden, aber etymologisch verschiedenen Bezeich- 
nungen für gewisse Sternbilder miteinander vermengt. — Dabei wird eine der verschiedenen Deutungen 
dieses Namens (mazzäröth) eben die auf die Plejaden gewesen sein, evtl. auch auf die Hyaden (s. dazu 
Hoffmann, Zeitschr. f. d. alttest. Wissensch. III 108. 279). (Briefliche Mitteilung von Herrn Prof. HZim- 
mern.) — In einem Briefe des Philosophen Petros an den Patriarchen Lukas Chrysovergis (12. Jahrh.), 
ediert im Catal. Codd. astr. gr. 4156ff., wird übrigens Ma£ov&@® (so) für den Sirius gebraucht, und zwar 
für den Stern an der Stirne desselben (p. 156, Z. 18). 


Zu Seite 9, Anm. 2 füge zu dem Zitat aus Epiphanios noch hinzu: Eusebios, praepar. evangel. 
V 106, wo die Rede ist von einem Wesen, das xa®’&gav rag uogpds dusißovra xal zard Eodıov WE- 
taoynuarılöuevov, und Proklos zu Timaeus 33D, wo es von der Sonne heißt, daß sie wworxös dc 


gLapooovs Ev Tois Cwötoıs aueißovros uogpdc. 


Zu Seite 9, Anm.7, Z.3v.u. Hier ist nach ‘bedeutet’ anzufügen: Auch MDibelius Die Geister 
welt im Glauben des Paulus (Göttingen 1909) S. 79ff. und FrPfister Die oroıyeia ToO xdouov in den 
Briefen des Paulus (Philologus, N, F. 69 [1910] 411ff.) entscheiden sich an den beiden umstrittenen Stellen 
der Paulusbriefe (Gal43 Kol2s) für die Bedeutung: Geister, die den xdouosg regieren, also nicht für 
die spezieller Astralgötter. — Am Schluß füge hinzu: zu orosygelov s. noch WKroll De oraculis chal- 
daicis p. 25. 


Zu Seite Il, Anm. 2 ist noch hinzuzufügen Jamblichos, De myst. 3117, wo es vom Himmel heißt, 
daß er ovvijvwral Te noög Eavrov nal ra oroıyela Hard xUxkov negiöivodusva noönyei. Vgl. auch WKroll, 
De oraculis chaldaicis p. 25. 


Zu Seite 11, Anm. 3 füge noch hinzu: Pap. Par. 1126 (— Wien. Dkschr, 36): Xaige oroıysiwv 
dxorıdrov Asırovoylas Ölvnoıs, und lies am Anfang: oroıyeiov äpdagrov heißt es von der Mondgöttin 
(nicht vom Großen Bären). 


Zu Seite 11, Anm. 4. Auch auf dem Gewande des Konstantios Gallus im Philocaluskalender (bei 
Strzygowski Kalenderbilder, Ti. XXXV) will EMaaß Anal. sacra et prof. eine Reihe von Sternbildern 
erkennen, ähnlich denen auf dem Mantel Heinrichs II, in Bamberg. — An den Hut des Menedemos 
erinnert die bei Jul. Apost. wiederholt erwähnte Tiara des Attis, die ebenfalls mit Sternen besetzt war 
(Jul. or. V p. 170D; vgl. 168C und 165BC). 


Zu Seite 12, Anm.2. Frühe Belege für die Bezeichnung der griechischen Wochentage durch die 
Ordinalzahlen bei AThumb, Ztsch. f. deutsche Wortforschung 1 (1900) 168. 


Zu Seite 12, Anm.3. Hier ist in Z. 1 das ‘einem’ zu streichen und nach dem ersten Beleg in 
Zeile 4 hinzuzufügen: Daß an diesen Stellen statt der äyyeioı überall zuerst dafuoves gestanden hat, 
geht aus einer Beschwörung des Cod. Monac. gr. 70 f. 234 ff. hervor, wo nach Catal. codd. astr. gr. VIII 2, 
p. 149 die „äyyekoı xal Öaluoves“ sämtlicher 24 Tagesstunden der sieben Wochentage verzeichnet sind, 
und aus einer andern Beschwörung des Cod. Athen. 9, f. 28, wo es in der Überschrift des betr. Kapitels 
heißt: ’Z&ooxıonoi xara av darudvov 6mod wugievovv eis rag End Nnuegas vis EBöouddoc. 


Zu Seite 13, Anm.6. Ferner wird noch genannt ein Gestirn des hl. Demetrius, des hl. Philippus 
und ein Gestirn der Kreuzerhöhung in dem Seefahrtsbuch eines byzantin. Admirals, aus dem ein Stück 
abgedruckt ist im 2. Hefte der Catal. codd. astrolog. gr., p. 214—216. Es sind darin die Sternbilder ver- 
zeichnet, die den Schiffen Seestürme anzeigen. 


Zu Seite 14, Anm. 2. Zum besseren Verständnis des über den Orion Gesagten dient eine Be- 
merkung von PWilski bei Hiller v. Gärtringen Thera IV 2, S. 167. Danach wird im Peloponnes 
außer dem Schwertgürtel auch noch das Schwert selbst beachtet und beides zusammen Aletropodi oder 


6* 


72 Karl Dieterich 





Aletropoda genannt. Dagegen wurde, wie Wilski ausdrücklich bemerkt, die Form Alektropodi — also 
der ominöse Hahnenfuß —. auf seine Frage übereinstimmend als unrichtig bezeichnet, der Name ihm 
vielmehr als ‘Pflugschar’ gedeutet. 


Zu Seite 14, Anm. 3, Die Schrift des sog. Kodinos, De signis (gr. negl ornAdv) ist besser nach 
der neuen kritisch verbesserten Ausgabe in den ‘scriptores originum Const/politanarum’ (ed. ThPreger, 
Bibl. Teubn. 1907) zu zitieren. Die beiden daraus zitierten Stellen, die übrigens zweimal, mit geringen 
Abweichungen, überliefert sind (in Kap. 64 der ITapaordosıs = fasc. 1, p. 62 Preger und in Kap. 82 der 
Patria Const/poleos = fasc. 2, p. 192f. Preger), lauten nach Pregers Verbesserungen etwas anders. An 
der ersten Stelle (fasc. 1, p. 6lf. = fasc. 2, p. 192f.) wird eine Geschichte von sieben ‘Philosophen’ (Kranos, 
Karos, Pelops, Apelles, Nerva, Silvanus und Kyrbus) erzählt, die dem Kaiser Theodosios II. im Hippodrom 
ihre Ansichten über verschiedene dort aufgestellte Statuen mitteilten. Diese werden in beiden Fassungen 
ausdrücklich als oroıyeia bezeichnet. Dann heißt es weiter: xal 6 ZiAßavds idwv To moös ueonußolav 
E@öıov (in der 2. Fassung: rö dxAdlov Eydıov), eis To Ävm To yovv »duntov (so verbessert Preger Byz. 
Zs. 11167 das überlieferte und von ihm in den Text gesetzte, aber unsinnige xdßov) Ölunv xerumxora, 
pnolv‘ nalds 6 oroıyeiwoduevog' xaıpol yap Enii Todrov Aydvaroı Eoovraı (gemeint ist natürlich &yovoı, 
das Wortspiel erfordert aber ein dydvaroı. Wenn es nun weiter (1, p. 636 =2, p. 19318) von einem 
andern ‘Philosphen’ heißt, daß er &uga ... OnAduogpor Eodıov rergausgto Ewöiaxois yodunacı yeygau- 
u£vov, ... und Preger, Byz. Zs. llı6r dazu meint: ‘das kann ja eine ephesische Artemis gewesen sein; 
denn Zwöiov bedeutet auch Bildwerk schlechthin’, so verfällt er damit in denselben Fehler wie Diels 
Elem. S. 55, wo er auch dem oroıxeiov diese allgemeine Bedeutung beilegt (s. oben S. 13, Anm. 1); 
denn wir haben es an unseren Stellen ganz deutlich mit bildlichen Darstellungen der zwölf Tierkreis- 
zeichen zu tun. Das geht unzweideutig hervor aus einer Stelle der Vita Euthymii p. 2010 de Boor, wo 
erzählt wird, wie Kaiser Alexander (912—913), tois Ev T® innodooulw Ewöraxotis xalxovoynuasıy 
Eodntes dupıdoas xal Bvuidoaz xal nolvxavönloıs Pwraywyhoas Ev adrd TW Tod innoögoulov zadiouarı 
os ädlog rıs ‘Howöns aopdrws nAnyeis, Baoraböusvog Ev tois Baoıkeioıs eionxdn. 


Zu Seite 16, Anm. 4. Die Stelle aus ‘Codinus’, De signis p. 64 12if. ist besser zu zitieren als 
ITagaordosıs, Cap. 11 (= Script, orig. Const/pol. ed.Preger, fasc. 1, p. 264if.). Die von EMaaß angezweifelte 
Lesung öwösxalwödor wird von Preger, Byz. Zs. 11165 mit Recht verteidigt. Dieser weist sie auch in einer 
Hs. des Joh. Lydos, De mensibus zu p. 121 Bonn nach. 


Zu Seite 17, Anm.1. Füge hinzu: ebd. II 76 p. 17422. Im Text Z.5 muß es statt ‘anlegen läßt’ 
heißen: “ablegen läßt. Vgl. PWendland Die hellenist.-röm. Kultur S. 440 s. v. ‘Gewänder‘. Der- 
selbe bemerkt Hermes öl4sı, daß der bildliche Ausdruck besonders dadurch verbreitet ist. daß die 
Gnostiker die Stelle der Septuag. Gen. 324 von den xır@ves degudrıwvo, auf die Umkleidung mit der 
Leiblichkeit deuteten. Siehe auch die Register der Proklosausgabe von Kroll und Diels sowie HermTrismeg, 
p- 90. 78 f. Parthey. 


Zu Seite 17, Z.4v.u. (im Text). Zu der Reise der Seele durch die sieben Planetensphären siehe 
WKroll, De oraculis chaldaicis (= Bresl. philol. Abhdign., Bd. 7), FCumont Etudes syriennes p. 107; 
PWendland Hermes ölası. (Mitteilung von WKroll.) — Zur Vorstellung von der Himmelfahrt der 
Seele im allgemeinen: ADieterich Mithrasliturgie? S. 182ff,, ERieß Volkstümliches bei Artemidor 
(Rhein. Mus. 491ssf. zu Artem. 16023 Hercher). 


Zu Seite 17, Anm. 6. Der Dialog des sog. Hermippos ist nach WKroll in Paulys RE XV. Halbbd., 
Sp. 854ff. erst ins 14. Jahrh. zu setzen. — Ebd. Z. 2 füge hinzu: p. 269. 


Zu Seite 18, Z.1f. Nach H.v. Wlislocki Mitt. d. Anthropol. Ges. Wien, Bd. 22 (1892) 173 wird 
in einigen Gegenden Ungarns den Toten Geld und Brot mitgegeben zur Zollentrichtung bei den sieben 
Mauthen. — Zu 5.18, Z.4 v. u. (im Text): Leontios von Neapolis gehört. ins 7. Jahrh. — Zu den S. 18, 
Anm. 6—8 gegebenen Belegen für reAcvia kommen noch zwei weitere, allerdings schwer datierbare: 
1. die öujynaıs einer Vision bei Combefis Auctarium novissimum 2324: „... . xal dvsoxoutvov Tucv 
nögloxauev TeAwvıa Yvidrrovra iv Ööov xal wgaroüvra xal diaxwidorvra Todc dvaßaworras .. .“ 
2. eine im Wortlaut der vorhergehenden, sowie der S. 18, Anm. 6 zitierten Stelle aus Georg. Mon. im all- 
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gemeinen. Siehe noch Dietze De Philemone p. 16; Brandt Mandäische Religion S. 81; Schriften 
der Mandäer S. 34. [Mitteilung von WKroll.] 


Zu Seite 19, Anm. 1. In Z.2 muß es statt S. 384ff. heißen: S. 348 ff. 
Zu Seite 19, Anm.4. Lies in Z.1: das hellenische Altertum. 


Zu Seite 19 (deoıxd), Anm.7. Zu dem Beleg aus Diog. Laert. führt Gaulmyn in den Anmer- 
kungen zu Michael Psellos, De daemonum operationibus, Kap. 10 (bei Migne 122, col. 841B Anm. 57) 
noch einen zweiten aus demselben Autor an (I 7), wo es heißt, daß eiösAwv zAnon elvan rov dega, und 
einen zweiten aus Athanasios in D. Antonii vita. $ 21 (noAdsg uev oöv adrav (sc. Öauudvor) Eorıw 6 
Öykos Ev Tö xad’nuäg deer...). Auch in der byzantinischen Versifizierung des Alexanderromanes (ed. 
Bikelas u. W Wagner Trois po&mes grecs [1881] p. 58) ist die Rede von &vasgıoı Öaluoves. Vgl. noch 
im allgem. WKroll De oraculis chald. p. 45. 


Zu Seite 20, Anm. 1. Die Belege aus Zauberpapyri lassen sich leicht vermehren: siehe FrPfister, 
Philol. 69417f., wo noch Stellen aus einem Pariser Zauberpap. sowie aus antiken Fluchtafeln (S. 418, 
Anm. 30) zitiert werden. 


Zu Seite % Anm.2. Hier ist noch hinzuzufügen: Hermippos, egi dorgoAoylag ed. Kroll et 
Viereck, p. 25 1rfi.: Önoxdıw dE tovwv E&Eneoev 6 av Evasglov nvevudıov Eouds' moAloi ÖE oöroı xal 


ravrodanoi xal noizlkor, ol öN Öaiuoves xeximvraı, .. 


Zu Seite 20, Anm.4. Zur Identifizierung der Milchstraße mit dem Flusse Gallos siehe GMau 
Die Religionsphilosöphie Julians (Lpz. 1908), S. 98. 


Die Anmerkungsziffern 1 und 2 sind umzustellen. 


Zu Seite 22, Absatz 2. Die Verwandtschaft der Menschenseele mit den Sternen und ihre Ent 
rückung dorthin nach dem irdischen Tode gehörte zu den Hauptlehren der Stoiker (vgl. EZeller III 1°, 
S. 202, Anm. 1). Von dort übernahm sie auch Kaiser Julian (s. RAsmus, Julians Galiläerschrift, Freibg.i. B. 
1904, S.39, A.1). Vielleicht gehört es auch hierher, wenn in der Liturgie der Myste sich den Eintritt 
in die Region der Himmelssphären dadurch verschafft, daß er sich einen odunkavos dorng nennt 
(s. ADieterich Mithrasliturgie? S. 65). Zu beachten ist auch die Stelle bei Euseb. Alexandr. (ö. Jahrh.?), 
zart’ doroovdumwv, wo es gleich am Anfang heißt: „Kögıs, rovoa magd wmv, öTı xard Äoroov yevväral 
ävdownos' zal örı 6ooı doreges eloiv Ev T@ oboar®, ToooüToL »al dvdownol eiow Eni vhs yis’ ai Ötav 
anoddvn Avdewnos, wal 6 done adroö Exkeineı‘ zal Örav yerındi) ävdgwnos, xal 6 done adrod 
nooorideraı, Eneuön oöre To yervndnvaı Exhelneı oÖte To Anodavew.“ 


Zu Seite 2, Anm. 4. Die von Politis mitgeteilte Sage auch bei PWilski in Hiller von 
Gärtringens ‘Thera’ IV 2, S. 172f. — Der in Z. 2 v. u. genannte Stern Venetnas ist der gewöhnlich 
arabisch Benetnasch genannte Stern am Schwanzende des Gr. Bären. 


Zu Seite 23, Anm.2. Hier ist noch anzufügen: Auch wird jener Stern nach Wilski als Kind des 
Morgensterns (TOd Taxıvod) bezeichnet, dem er nachfolgt. W. bemerkt dann noch, daß einer seiner 
Arbeiter von einem boeotischen Hirten das Sternbild der Capella unter dem Namen oravgös (Kreuz) 
kennen gelernt habe. 

Karl Dieterich 
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Golgotha und der heilige Felsen. 


Eine Untersuchung zur Symbolsprache des Neuen Testamentes. 


I 


Die mit Golgotha in der Zeit vor den Kreuzzügen verbundenen Ortsüberlieferungen 
und ihr Ursprung. 


Die für unsere Kenntnis älteste, an Golgotha haftende Überlieferung! sagt, daß dort 
Adam begraben worden sei: sie findet sich erstmalig vielleicht bei S. Jul. Africanus (ca. 160 
bis 240)2, sicher bald nach 244 bei Origenes3. Da die Gewährsleute des Origenes die Nachricht 
bereits als Überlieferung erhalten haben, können wir sie mit Sicherheit bis in das zweite Jahr- 
hundert zurückverfolgen. Diese Überlieferung vom Adamsgrab auf Golgotha bürgerte sich 
ein; die Heftigkeit, mit der Hieronymus, der selbst auf grund der rabbinischen Überlieferung 
das Adamsgrab in Hebron sucht, sie bekämpftt, bezeugt die Verbreitung und Beliebtheit 
der Legende. Sein Widerspruch bewirkte zwar, daß der Westen die Legende bis zu den 
Kreuzzügen ablehnte 5, aber im Osten reicht die Überlieferungskette vom zweiten Jahrhundert 
bis zur Gegenwart. 

Im vierten Jahrhundert, also etwa 200 Jahre nach dem ersten Auftauchen, erfährt die 
Überlieferung eine Ausgestaltung: Adams Schädel soll im Golgothafelsen begraben worden 
sein; die Adamslegende wird zur Deutung des Namens Golgotha verwendet. Die älteste 
Golgotha-Adam-Legende weiß davon nichts; so sucht Origenes zwar Adams Grab auf Gol- 
gotha, deutet aber den Namen Golgotha auf Adam als das Haupt des Menschengeschlechtes ®. 
Noch Cyrill von Jerusalem deutet 350 den Namen dahin, daß hier Christus, das Haupt jeg- 
licher (Engel-)Macht und -Gewalt (Kol. 210), gelitten habe’; und die im Grundstock etwa 
gleichzeitig entstandene, in ihrer jetzigen Gestalt der Zeit um 550 angehörige „Syrische 
Schatzhöhle* berichtet zwar vom Begräbnis Adams auf Golgotha, bringt aber ebenfalls den 


1 GKlameth Die neutestamentlichen Lokaltraditionen Palästinas I, Münster 1914 bietet wertvolles Mate- 
tial zu den Golgothatraditionen S. 88—138. 

2 Holl Über Zeit und Heimat des ps.-tertull. Gedichts adv. Marcionem, SBA 1918 S. 541 A. 1 zitiert aus 
einer alten Katene zum Jo-Evg. (Montfaucon Coll. Nove patr. gr. II 105) den Satz: oöroı de eiow oi 
neol Ts Tapiis too Adan eionndres, Apoıxavös xal 6 Ayıos ’Adardoıos. Da wahrscheinlich von Gol- 
gotha die Rede ist, so ist vielleicht S. J. Africanus der älteste Zeuge für das Adamsgrab. 

8 Commentariorum series in Mt (zu Mt 2732) Abschnitt 126, PG 131777 (Caten. ms. Graec.) J/Jsoi z0Ö 
»oavlov ronov NAdev eis Huäs ori 'Eßoatoı napadıddacw, Örı rd owua Tod "Adau Exel reranıaı, iva, Enei 
ev ı® Aday ndvres anodvhoxovow, nal Ev TO Koruor®d navres Cwonomdöor. 

4 S.75 Anm. 4. 5 Holl SBA 1918 S. 548ff. 

6 Comm. ser. in Mt 126, PG 131777 ut in illo loco, qui dicitur Calvariae locus, id est locus capitis, caput 
humani generis resurrectionem inveniat. 

7 Cat. XII 23 PG 33 01 Koavlov tonos...Ev © N aAmdng nepain Xoıorög TOv orTavgov Üneuewe... 
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Namen der Stätte nicht mit seinem Schädel in Verbindung. Erstmalig in der zweiten 
Hälfte des vierten Jahrhunderts bei (Pseudo-?)Basilius, Bischof von Cäsarea (t 379)?, dann 
um 375 bei Epiphanius von Salamis®, 386 bei den Gegnern des Hieronymus? und seinen 
Freundinnen Paula und Eustochium 5 ist die Legende vom Adamsschädel nachweisbar. „Der 
des Fleisches entblößte Schädelknochen schien den damals Lebenden ein ungewöhnlicher 
Anblick, und sie nannten den Ort, wo sie ihn beigesetzt hatten, Schädelstätte“, berichtet 
(Pseudo-?)Basilius von Cäsarea®. Dieser Zug der Überlieferung, der die Adamslegende mit 
der Deutung des Namens Golgotha vereint, begegnet — wiederum infolge der ablehnenden Hal- 
tung des Hieronymus — bei keinem abendländischen Schriftsteller der alten Zeit”; im Osten 
dagegen hat er Sich von Anfang an durchgesetzt und bis auf den heutigen Tag erhalten. 
In der Zeit der Kreuzzüge übernahm ihn auch das Abendland; der Schädel unter dem Kreuz 
auf Bildern und Kruzifixen ist der Niederschlag der Legende in der Kunst. 


Ein weiterer Zug begegnet erstmalig 386 in dem Briefe der Paula und Eustochium an 
Marcella: Adam soll auf Golgotha gewohnthaben und gestorben sein®, Aber dieser 


a En u 5 ran bunt hir ie Eee ni nn 
1 Bezold Die syrische Schatzhöhle ... übersetzt, Leipzig 1883 S. 28 „Derselbige Ort wird Schädelstätte 
genannt, darum daß dort das Haupt aller Menschen hingelegt wurde und Golgotha, weil er rund war.“ 
2% Comm in Js 5ı PG 30,2 348. 
3 Adv. haer 465 (ed. Dindorf II 415f.) toö newronAdorov dvdounov Exel 16 xoaviov nÜonraı al Exel 
zo Aslıyavov Evanexeıro. 
4 Hieronymus im Eph lib. III (zu 514) PL 265% Scio me audisse quendam de hoc loco in ecclesia dis- 
putantern, qui in theatrale miraculum, numquam ante visam formam populo exhibuit, ut placeret, Testi- 
monium hoc, inquiens, ad Adam dicitur in loco Calvariae sepultum, ubi crucifixus est Dominus. Qui 
Calvariae ideirco appellatus est, quod ibi antiqui hominis esset conditum caput: illo ergo tempore quo 
crucifixus Dominus super eius pendebat sepulcrum haec prophetia completa est dicens: Surge Adam, qui 
dormis, et exsurge a mortuis... — Sehr scharf äußert sich Hieronymus zwölf Jahre später gegen die 
Schädel-Legende in evang. Mt IV (zu 2733) PL 26209: Favorabilis interpretatio et mulcens aurem populi, 
nec tam vera. 
5 Ep. ad Marcellam 463 CSEL 54332 Z. 1ff. Hilberg: Locus, in quo crucifixus est dominus noster, Cal- 
varia appellatur, scilicet quod ibidem sit antiqui hominis calvaria condita, ut secundus Adam et sanguis 
Christi de cruce stillans primi Adami ... peccata dilueret. 
6 Comm. in Is 51 PG 30,2348 Kawov oöv Eödneı tolg röre Hana, dor&ov nepaifis Tg 0aQxÖG nregiggvelong, 
xal dnod&usvoı tö zoavlov Ev T@ rönp, Koaviov Tönov dvöuaoar. 
7 Die drei einzigen westlichen Vertreter der Adamslegende in alter Zeit bis zu den Kreuzzügen sind 
Ambrosius von Mailand 386 n. Chr. (Expositio in Lucam liber X 114, zu Lk 1023 [Opera omnia Paris 
1836 Band III 124] Crucis locus... supra Adae, ut Hebraei disputant, sepulturam sowie ep. 7110 PL 161243 
Ibi Adae sepulcrum), ferner Caesarius von Arles (46%70)—542) in der nach Holl (SBA 1918, 5479) von 
ihm verfaßten pseudo-augustinischen Predigt de immolatione Isaac (PL 391751 Adam primus homo ipso 
loco, ubi crux fixa est, fuerit aliquando sepultus et ideo calvariae locus dictus est, quia primum caput 
humani generis ibi dicitur esse sepultum) und die pseudo-tertullianischen carmina adv. Mar- 
cionem, die von Holl (SBA 1918, 555) zwischen 475 und 525 angesetzt werden (carm. II 199f. Holl SBA 
1918, 540. Os magnum veteres nostri docuere repertum. 

Hic hominem primum suscepimus esse sepultum 
vgl. 201ff. 160ff.) Alle drei Zeugen wissen nur vom Adamsgrab, nicht vom Adamsschädel auf Golgotha ; 
denn Ambrosius sagt nichts vom Schädel, Caesarius deutet den Namen Golgotha auf Adam als das 
Haupt des Menschengeschlechtes, und das Wort Os der Carmina bezeichnet nach damaligem Sprach- 
gebrauch den Knochen, nicht den Schädel. Es ergibt sich also, daß die Legende vom Adamsschädel 
in alter Zeit im Abendlande nicht begesnet. 
8 Ep. 463 (CSEL 54332 Hilberg In hoc tunc loco et habitasse dieitur et mortuus esse Adam. Unde 
et locus, in quo crucifixus est dominus noster, Calvaria appellatur. Vom Tode Adams auf Golgotha weiß 
auch Chrysostomos, Hom. 85 in Joannem (vor 398 in Antiochia ‚gehalten), PG 59459 »al NAdev eis ToV 
Koaviov rönov. Twis paoıw Exei tov Adau reAevrmatvar xal velodaı. 
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Zug hat sich so wenig allgemein durchsetzen können wie die Behauptung, Adam sei auf 
Golgotha erschaffen worden, die erstmalig von der Handschrift A der „Syrischen Schatz- 
höhle“ vertreten wird. Adam stand nach seiner Erschaffung „mitten auf der Erde (und setzte 
seine beiden Füße auf den Platz, woselbst das Kreuz unseres Erlösers errichtet wurde) darum, 
daß Adam in Jerusalem erschaffen ward!.“ Von den alten Pilgern erwähnt nur der vor 
570, also etwa gleichzeitig mit dem letztgenannten Zeugen, anzusetzende Breviarius de 
Hierosolyma die Adamserschaffung auf Golgotha?. 


Erstmalig vereinigt finden wir die Golgothalegenden von Adams Grab, Schädel und 
Erschaffung im äthiopischen Adambuch des Morgenlandes?. Adam gebietet hier vor seinem 
Tode dem Seth und dessen Nachkommen, seinen Leichnam nach der Sintflut zu begraben, 
und sagt: „Der Ort, wo mein Körper niedergelegt werden wird, ist der Mittelpunkt der Erde 
(= Golgotha)*, und von dort wird Gott kommen und sein ganzes Geschlecht erlösen“ >. 
Dieser Wunsch Adams wird von Melchisedek und Sem erfüllt; sie bringen Adams Leichnam 
aus der Schatzhöhle nach Golgotha. Auf dem Wege dahin erschallt Adams Stimme aus 
dem Sarge: „Lob sei Gott, der mich geschaffen... und der mich nun wieder in die 
Erde bringen wird, aus der er mich genommen hat“®. Vor der Bestattung auf Golgotha 
ertönt Adams Stimme: „In das Land, wohin wir gehen, wird das Wort Gottes herabkommen 
und leiden und oben auf dem Platze, wo mein Körper liegt, gekreuzigt werden, so daß er 
meinen Scheitel mit seinem Blute benetzen wird“ ”. 


Die Adamslegende hat sich eine Stätte in der Grabeskirche geschaffen. Im Jahre 614 
eroberten die Perser unter Chosro&s II. Syrien, Palästina und, trotz tapferer Gegenwehr®, 
auch Jerusalem; auch in der Grabeskirche wütete Feuer$ und Schwert; 212 Leichen fand 
man nach einer arabischen Quelle allein in der über dem heiligen Grabe errichteten Rund- 
kirche, 308 in dem Raum von Golgotha!0. Aber nur zwei Jahre blieb das durch den Brand 
zerstörte Heiligtum eine Ruine; die Energie des Modestos, Abtes des Jerusalemer Theodosius- 
klosters und Stellvertreters des gefangen genommenen Bischofs Zacharias, stellte in zehn 
Jahren (616—626) die heiligen Stätten wieder her. Im Modestos-Neubau nun finden wir 
eine Kapelle des Adamsgrabes, die von Westen an den Golgotha-Felsen herangebaut ist; 
zuerst wird sie von einem armenischen Pilger um 660 erwähnt: the church of Holy Gol- 
gotha, called also the tombs (so!) of Adam, is 10 steps distant from the Resurrectiont1, 


1 Bezold Die syrische Schatzhöhle ... übersetzt, Leipzig 1883 S. 4. Die Klammern bezeichnen den 
Zusatz der Handschrift A. 

2 IH 1545. Einzelne Angaben, so diejenige über das Horn, mit dem David und Salomo gesalbt wurden, 
das der Verfasser des Breviarius (IH 1543—5) ebenso wie 395 Silvia-Aetheria (IH 8823— 25) in der Grabes- 
kirche, der Anonymus des Antoninus Placentinus (570) dagegen in der Basilica sancta Sion sah (IH 1740-11), 
zeigen, daß der Breviarius-Verfasser der ältere ist und vor 570 angesetzt werden muß. 


3 Das christliche Adambuch des Morgenlandes aus dem Äthiopischen ... übersetzt von Dillmann, 
Göttingen 1853. 
4 S. 81; 102; 109/10; 112. 5 S. 81. 6 S. 113. 7 S.114 vgl. 38. 


8 Elegie des Sophronius, Mönches des Theodosiusklosters im Gebirge Juda, verfaßt zwischen 620 und 628, 
veröffentlicht in Revue de l’orient chretien 2 (1897), S. 133ff. Zeile 69ff. 
9 Zeile 93—94 Aylovs Tönovg Te XoLorod 

pAoysow vol pAoyilei. 
10 Bericht eines Mönches von Mar Saba über die Einnahme Jerusalems 614, herausgeg. von Couret in 
Revue de l’orient chretien 2 (1897) S. 147 ff. Zahl der Toten: (sa sl» Al „oc 
Als, BL UA or. . ps 
11 Palestine exploration Found 1896. S. 347, 
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Der nächste Zeuge ist der gallische Bischof Arculf, der um 670 Jerusalem besucht hat!. 
Er nennt die Adamskapelle eine „im Felsen ausgehauene Höhle? unter der Stätte des Kreuzes 
des Herrn, in der auf einem Altar für die Seelen gewisser angesehener Leute das Meßopfer 
dargebracht wird, während die Toten inzwischen auf dem (freien) Platz? vor dem Eingang 
eben dieser Golgotha-Kirche niedergesetzt werden, bis jene hochheiligen Mysterien für die 
Verstorbenen beendet sind“ 4. Arculf gibt der Kapelle keine Beziehung zu Adam; diese ist 
für ihn vielmehr dadurch ausgeschlossen, daß er das Adamsgrab in Hebron sucht. Er nennt 
diese Stadt nämlich Arbe5 und deutet das Wort als Grabstätte der vier Patriarchen Abraham, 
Isaak, Jakob und Adam®; Arculf folgt darin Hieronymus’, der seinerseits diese Über- 
lieferung den Rabbinen verdankt. Damit weist Arculf sich als Vertreter der abendländischen 
Theologie aus, die, wie wir sahen, es bis zu den Kreuzzügen ablehnte, Golgotha mit 
Adam in Verbindung zu bringen. Daher ist es falsch, auf grund des Schweigens des 
gelehrten, belesenen und archäologisch interessierten Bischofs, dem wir die ältesten Grund- 
risse der Grabeskirche, Zionsbasilika und Himmelfahrtskirche verdanken, zu schließen, die 
Kapelle am Fuße von Golgotha habe bis 670 keine Beziehung zu Adam gehabt. Es wird 
im Gegenteil kein Zufall sein, daß in dieser Kapelle Totenmessen abgehalten wurden; da, 
wo das vom Kreuze herabströmende Blut auf den Schädel des ersten Menschen getropit 
war und seine Sünden getilgt hatte, mußten die Feiern für die Verstorbenen von besonderer 
Wirkung sein. So wird Arculf mittelbar trotz seines Schweigens ein Zeuge dafür, daß zu 
seiner Zeit im Osten die Adamsüberlieferung mit der Kapelle verknüpft war, wie ja schon 
das Zeugnis des armenischen Pilgers gezeigt hatte. Die nächste Quelle, das dem achten 
bis neunten Jahrhundert entstammende Typikon der Anastasis®, nennt die Kapelle im Unter- 
schied vom „Heiligen Gipfel“, wie der obere Teil der Felskuppe und der Standort des 
Kreuzes hieß, „der heilige Schädel“, womit der Adamsschädel gemeint ist. Der Hagiopolite 
Epiphanius berichtet um 820 „Unterhalb der Kreuzigungsstätte ist eine Adamskirche und das 
Adamsgrab“ ?. Ohne Unterbrechung läuft die Überlieferung weiter bis auf den heutigen Tag. 


a ee en en a hun a Be a a en en 
1 Oder genauer der Ire Adamnanus, seit 679 Abt des Klosters Hy oder Jona auf der Insel Icolmhill an 
der Westküste Schottlands (Baeda Venerabilis he 515 Plummer I 315), der den hierher verschlagenen 
Arculf gastlich aufnahm und seinen Bericht über die Reise aufzeichnete. 

2 Es handelt sich bei der Kapelle um einen Anbau am Fuß der Felskuppe Golgotha; die nach Osten 
schauende Apsis der Kapelle ragt in eine Höhlung des Felsens hinein. 

3 Platea = Josephsgarten (Atrium, Westhof) genannter Teil der Grabeskirche zwischen Grabrotunde und 
Konstantinbasilika. 

4 IH 333 12—ı7 In eadem vero ecclesia quaedam in petra habetur excisa spelunca infra locum dominicae 
crucis, ubi super altare pro quorundam honoratorum animabus sacrificium offertur, quorum corpora interim 
in platea iacentia ponuntur ante ianuam eiusdem Golgothanae ecclesiae, usquequo finiantur illa pro ipsis 
defunctis sacrosancta mysteria. 

5 Jos 14 15. 6 IH 260 ı ff. 

7 Comm. in Eph III (zu 514 PL 22526; Liber hebraicarum quaestionum in Gen (zu 32 3) Lagarde 35 23ff.; 
Onomastikon (s. v. Arboc) Klostermann 7 ı1ff.; Comm. in Mt IV (zu 27 33) PL 22209; ep. 108 an Eustochium 
CSEL 55 319. 

8 Das Typikon enthält das Osterritual der Grabeskirche. Terminus ante quem für die Abfassung ist die 
Zerstörung der zur Grabeskirche gehörigen Konstantinbasilika durch den Fatimidenkalifen El-Häkim 1009. 
Typikon (ed. APapadopoulos Kerameus, Analecta Hierosolymitikes stachylogias I) 147 16#f. iva 
orhxovv ol novaxol ... Eomdev tod Ayiov ToAyodä ... xal 6 nareıdeyns val 6 Aoınög »Angos EEwder, 
Eunooodev tod Aylov Koavlov. 

9 Aufynoıs eis Tönov meginynroö PG 120260 uEoov dE ng dylag nöhewg Eorıv 6 Äyıos Täpos ToÖ xvolov 
#al mAmolov tod rdpov Eoriv 6 rönos ro »gavlov, Evda &oravondn 6 Xauords, Exwv rö Öyos Paduoös 
Aroı oxakla Ag’, Ünondıw ÖE Ts oravgwoeos Eatıw &xnimola tod Adau xal Addu 6 TApoc. 
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Im zweiten Jahrhundert sucht man Adams Grab, im vierten Jahrhundert seinen Schädel, 
Wohnort und Todesstätte, im sechsten Jahrhundert die Stätte seiner Erschaffung auf Gol- 
gotha, und seit 626 ist die Adamsüberlieferung in der Adamskapelle räumlich festgelegt — 
das ist die Entwicklung der Adamslegenden von Golgotha. 


Wo ist ihr Ursprung zu suchen? Die ältesten Zeugnisse für das Adamsgrab auf 
Golgotha stammen von Hebräern!, womit nicht Juden, sondern Judenchristen gemeint sein 
werden?; die Legende hat also in palästinischen Vorstellungen über den Urmenschen ihre 
Wurzeln. Da die Vermutung, die Judenschaft habe in vorchristlicher Zeit Adams Grab mit 
Golgotha in Verbindung gebracht, nicht haltbar ist3, müssen wir die spätjüdische Überlieferung 
über die Stätte der Erschafiung, des Wohnens und des Grabes Adams untersuchen. Da ist 
festzustellen, daß die jüdische Überlieferung die Stätte der Erschaffung Adams, soweit sie 
sie überhaupt örtlich festlegt, einheitlich an der Stelle des Jerusalemer Altars sucht*. Ebenso 
war die Vorstellung allgemein, Adam habe nach der Vertreibung aus dem Paradiese auf 
dem Berge Morijja, genauer: an der Stätte seiner Erschaffung, gewohnt® bis zum Tage seines 
Todes. Was Adams Grab anlangt, so wird es von der jüdischen Überlieferung seit dem 
Ende des zweiten nachchristlichen Jahrhunderts in der Makhpelahöhle von Hebron gesucht”. 
Nun aber ist auffällig, daß Josephus bei der Erwähnung der Höhle nichts von ihrem Zu- 
sammenhang mit Adam weiß, sondern nur sagt, daß Abraham und seine Nachkommen dort 
begraben lägen®; auch der Pilger von Bordeaux (333) und Eusebios wissen nur, daß Abra- 
ham, Isaak, Jakob und ihre Frauen dort ruhen‘. Und Hieronymus, der das Adamsgrab in 





1 Origenes hat die Überlieferung von Eßoaioı (s. S.74 Anm. 3); Ambrosius, Expositio in Lucam liber 
X 114 (zu Lk 102), opera omnia Paris 1836 III 124 Ipse autem crucis locus vel in medio est conspicuus 
omnibus, vel supra Adae, ut Hebraei disputant, sepulturam. Pseudo-Athanasius, De passione et 
cruce domini c. 12, PG 28208 eis rov Koaviov tönov, öv ‘Eßoalwv oi Ölödoxalol pacıv tod Ada elvar 
Tapov' Exei yag auröv uera nv xardoav redapdaı Beßaroüvraı. Pseudo-Basilius von Seleucia, Oratio 
38, PG 85409 xara ÖE ras r@v ’Iovdalwv napgaödosıs, &g Yaoı, TO xgavlov tod Addu Exsioe eipedijvaı... 
2 So auch Klameth Die neutest. Lokaltraditionen Palästinas, Münster 1914 S. 109. Für ZBoaioı = Juden- 
christen vgl. Eus. he III 42 u. ö., ferner die Überschrift des Hebräerbriefes, die von Clemens Alexandrinus 
(Eus. he VI 142—3), Pantaenus (VI 144), Ephräm, Chrysostomos, Theodoret u. a. auf Judenchristen ge- 
deutet wird. 

3 Vgl. meinen Aufsatz im ATTEAOF Wo lag Golgotha und das Heilige Grab? 1, 141f. 

4 GenR 143 (ed. Horebh 31a 12—13) n”apr "on .(Ex 2024) "5 mwon MOIN ara N“ .NN23 InnD> DIP2Q 
aD ARtbr INNB> DIpna Amin Nala or "um Pirge RE 11 imo Biapaı warm Dan bi ınBy na 553" 
mar ya maus mar. GenR154 (ed. Horebh 32a 16—18) aınbaı "nn Sonbwa 9% MOD RD) DIR 
(Ps 74 12) yasım anpa misos bynp Dupn ">bn. PirgeRE 12; pal. Targum zu Gen 27; Midr ha-gadol zu 
Gen 259. Schon das vorchristliche Buch der Jubiläen scheint die Adamserschaffung auf den Tempelplatz 
zu verlegen; denn 327 wird berichtet, daß Adam nach der Vertreibung aus dem Paradiese ein Opfer 
darbringt, 332, daß Adam und Eva im Lande ihrer Erschaffung wohnen. 

5 Jubiläen 332 PirgeRE 20 PsR zu 925 Jalqut Sim‘oni 1834 zu Gen 324. Auch die Buße Adams gehört 
hierher PirgeRE 20 YAxız 79 Duo san 9 jinbpn ins) 903 DIN 6323 HaWn Na. 

6 Midr. ha-gadol ed. Schechter S. 104. 

? Als ältester Zeuge für diese Überlieferung begegnet R. Banna’a (nach 200), dessen Besuch der Höhle 
Makhpela genau beschrieben wird BB 58a wa "nbano3 ma "N... ... Non DIRT nnavob Non 
man "Baba swb Dwaysı "sanp». Der nächste Zeuge ist R. Jichag (I. lebte um 200, II. um 300; es wird 
sich um II. handeln) ‘Er 532 || Sota 13a px" mw DmaaN mim DIN nut paaan mamp pres “m naR 
mND4 Sp>" mpa. Fast gleichzeitig lebte R. Abbahu von Cäsarea (um 300), der ebenfalls das Adamsgrab 
In Hebron bezeugt GenR5810 (ed. Horebh 123a 21f); er deutet den Namen Makhpela n“aprn na>w 
mans 19ap7 IERIT DaR bo ınmıp. Ohne Zeitangabe PirgeRE 20 und 36 (s. ATTEAOZ1 166) und die 
im Grundstock dem 4. Jahrhundert angehörende Syrische Schatzhöhle. 

8 bj IV 97 $ 5832. 9 IH 25 15ff.; Eusebios Onomastikon Klostermann 612—14; 124 5. 
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Hebron sucht, nennt nicht nur entgegen der zeitlichen Reihenfolge auffälligerweise- Adam 
an letzter Stelle (ibi Abraham et Isaak et Jakob conditus est et ipse princeps humani generis 
Adam)i, sondern er muß geradezu zugeben, daß sehr viele bei der Deutung der Bezeich- 
nung Hebrons als Qirjath ’arba‘ (Jos 1415) auf die vier berühmten Gräber nicht Adam, 
sondern Kaleb als vierten nennen? Die Entwicklung ist deutlich: erst gegen Ende des 
zweiten Jahrhunderts verlegt schriftgelehrte Theorie das Grab nach Hebron, die Lokaltradition 
von Hebron folgt erst im vierten Jahrhundert und hat zunächst Widerspruch zu überwinden. 
Wo suchte man vorher das Adamsgrab? Nach dem Buch der Jubiläen ist Adam „im Lande 
seiner Erschaffung“ begraben; nach der Vita Adae et Evae bittet Adam, ihn „in der Gegend 
jener Wohnung gegen Tagesaufgang“, also auf dem Tempelplatz, zu begraben; nach der 
Apocalypsis Mosis wurden Adam und Abel „nach dem Befehl Gottes im Bereiche des Para- 
dieses begraben, an dem Orte, wo Gott (bei der Schöpfung Adams) den Staub gefunden 
hatte“5. Das Zeugnis dieser ältesten Texte® für den Altar in Jerusalem als Begräbnisstätte 
Adams findet seine Bestätigung in den Texten, die zwar die Grabstätte in der Hebroner 
Höhle suchen, sie aber gleichzeitig in seltsamem Widerspruch dazu mit dem Jerusalemer 
Heiligtum in Verbindung bringen”. Hierher gehören die Eli’ezer Sprüche, wenn sie berichten, 
Adam habe sich selbst seine Grabstätte „unterhalb des Berges Morijja“ hergestellt®. Hier- 
her gehört die Syrische Schatzhöhle, wenn sie bis zur Sintflut die Grabhöhle Adams auf 
dem Gipfel eines heiligen Berges liegen läßt, auf dem man Gott anbetet? und auf dem 
das Holz für die Arche geschlagen wurde 1%, in der Umgebung des Paradieses!!, und wenn 
sie sie als Bethaus und als die Stätte des Opfers Kains und Abels bezeichnet!?; denn das 
sind lauter Vorstellungen, die am Tempelplatz haften. Nehmen wir hinzu, daß auch sonst 
in der spätjüdischen Literatur die Vorstellung vom Begräbnis unter dem Altar begegnet, so 
finden wir allseitig bestätigt, daß ursprünglich das Adamsgrab unter dem Altar von Jeru- 
salem gesucht wurde!?; die Verlegung nach Hebron erklärt sich daraus, daß man Anstoß 
an dem Gedanken nahm, das Heiligtum mit Leichenunreinheit in Verbindung zu bringen, 
und daß sich in der Zeit, als der Judenschaft das Betreten Jerusalems verwehrt war, das 
Bedürfnis nach einem der Verehrung zugänglichen Adamsgrab herausbildete 1%. 


a a 
1 Liber hebraicarum quaestionum in Gen (zu 323) Lagarde 35 23ff. 

2 Ep 10811 CSEL 55319 Licet plerique Caleb quartum putent, cuius ex latere memoria monstratur. 
342. 4 45. 

5 40 dupöreooı Erdpmoav zard nodorafıv Beoö eis ta ueon Toö nagadeioov Eis Töv Tönov, Ev & EÜgev 
zov Xoöv ö Deöc. 

6 Vgl. noch das Fragment einer melchisedekitischen Schrift bei Morfill-Charles The Book of the 
Secrets of Enoch, append. III 3:—36 S.91. „He, Melchizedek, shall be a priest and King in the place 
Akhuzan, that is to say in the middle of the earth where Adam was created: there shall at last be his 
(Adamsj grave. And concerning that chief priest, it has been written, that he also shall be buried 
there...., as Adam buried his son Abel there.“ Dazu Aptowitzer Revue des &tudes juives LXXIX 
(1924) S. 156. 

7 Derselbe Widerspruch auch in einer mohammedanischen Überlieferung, wonach Adams Füße beim 
heiligen Felsen in Jerusalem, sein Haupt bei der Abrahams-Moschee in Hebron ruhen. 

8 c. 20; andere Lesart: außerhalb. 9 Bezold S. 7—10. 10 S. 17. 11 87.49; 12 S.8. 
13 Zu diesem Ergebnis kommt auch Aptowitzer Les elöments juifs dans la l&gende du Golgotha, Revue 
des &tudes juives LXXIX (1924) S. 145—162 und ähnlich Buechler La purete levitique de Jerusalem et 
les tombeaux des prophetes, Revue des etudes juives LXII ( 1912) S.36. Auch die muslimische Über- 
lieferung sucht teilweise das Adamsgrab in Jerusalem vgl. Wensinck The ideas of the western Semites 
concerning the navel of the earth, Amsterdam 1916 S. 27%. 

14 Hierzu und zur Verlegung des David-Salomo-Grabes in der gleichen Zeit von Jerusalem nach Bethle- 
hem vgl. meinen Aufsatz: Wo lag Golgotha und das Heilige Grab? ATTEAOZ 1 1601. 
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Es ergibt sich also, daß die Vorstellungen von Adams Erschaffung, Wohnort und Grab 
als Attribute sowohl am Brandopferaltar des Tempelplatzes wie am Golgothafelsen der 
Grabeskirche haften. Anlaß für die Übertragung der jüdischen Adams-Legenden vom Brand- 
opferaltar nach Golgotha mochten die judenchristlichen Adam-Christus-Spekulationen bieten. 
Nur die Legende von Adams Schädel wird christlichen Ursprungs sein — man gestaltet die 
Adamsüberlieferung aus, um den Namen Golgotha zu erklären?. Alle drei Vorstellungen von 
Adams Erschaffung, Wohnort und Grab sind später vom Tempelplatz auch nach Mekka über- 
gegangen®. Daraus geht hervor, daß sie als zum jeweiligen Zentralheiligtum gehörig 
empfunden wurden: von dem jüdischen sind sie ebenso zu dem christlichen wie zu dem 
mohammedanischen gewandert*. Es ergibt sich: die Adamslegenden mit Ausnahme der 
Schädel-Überlieferung gehören zur Symbolsprache des Zentralheiligtums und sind 
vom Brandopferaltar nach Golgotha gewandert. 


Eine weitere, mit Golgotha verknüpfte Vorstellung ist die, daß sich hier die Mitte der 
Erde befinde. Sie findet sich möglicherweise schon bei Melito von Sardes angedeutet, der 
sagt: Ubi occisus est? In medio Hierosolymorum5. Wenn man den Widerspruch zwischen 
dieser Aussage und den evangelischen Berichten bedenkt, wird man fragen müssen, ob sie 
nicht die Zentrallage Golgothas ausdrücken will. Sicher begegnet Golgotha als Mitte der 
gesamten Erde zuerst bei Victorinus, Bischof von Pettau (Steiermark), der zwischen 303 und 
305 als Märtyrer gestorben ist: 


Est locus, ex omni medium quem credimus orbe; 
Golgotha Judaei patrio cognomine dicunt®. 


Es folgt das Zeugnis des Bischofs Cyrill von Jerusalem, der 350 seine 13. Katechese am 
Golgothafelsen hielt, und im 28. Kapitel sagt: „Er breitete am Kreuze die Hände aus, da- 


1 Pseudo-Clementin.Homilien III 17 20 u. ö. Vgl. Bousset Kyrios Christos?, Göttingen 1921 S. 21. 

2 Nichts zu tun hat mit der christlichen Legende die jüdische vom Schädel Jojakim’s, den der Großvater 
des Rabbi Peridha in den Toren Jerusalems gefunden haben soll (Sanh 822); hier handelt es sich um eine 
Ausmalung von Jer 2219 (Eselsbegräbnis des Königs vor den Toren Jerusalems) nach 2319: Wirbelsturm 
trifft das Haupt der Frevler. — Ebenso wenig hat es mit dem Adamsschädel auf Golgotha etwas zu tun, 
wenn R. Hosa°ja im Namen Rab’s (j 247) überliefert, daß der Leib des ersten Menschen aus Babel, sein 
Haupt aus dem Lande Israel, seine Glieder aus den übrigen Ländern stammen sollen (Sanh 38ab); denn 
hier ist von der Erschaffung, nicht der Bestattung Adams die Rede. — Was endlich die Legende vom 
Schädel Aravna’s des Jebusiters anlangt, den man unter dem Jerusalemer Altar gefunden habe (pPes 36*; 
pSota 20»; pNed 394; pSanh 184 nam nn \822 Honamn mama bw ınbuabnh), so dürfte es sich um eine 
jüdische Nachbildung der christlichen Legende vom Adamsschädel handeln — auch für den Fall, daß 
Aptowitzer (Revue des &tudes juives LXXIX 1924 S. 161) mit Recht in Aravna eine Verderbnis von 
Adam sieht. 

3 Wensinck (5.79 A.13) S.21: Schöpfung Adams bei Mekka. S. 45.55: Adams Wohnort an der 
Stätte der Ka’ba. S. 27: Adams Grab in Mekka. 

4 Später hat man auch Bethlehem mit dem Ruhm geziert, daß dort Adam geschaffen sei, so das Schlett- 
städter Gesprächbüchlein und die englische Adamslegende (Holl SBA 1918 S. 5483). Herr Prof. D. Haas 
teilt mir gütigst mit, „daß als Grabstätte Adams die Legende auch den Adam’s Peak auf Ceylon kennt. 
Von dem dortigen Grabe spricht z. B. der deutsche Reisende Daniel Parthey, Nürnberg 1698. Von dem 
Grabe Adams auf diesem Berge spricht auch Osoris in seiner Geschichte Emanuels von Portugal (1290). 
Auch bei Marco Polo Kap. 15 findet sich eine diesbezügliche Notiz. Nach ihm geht der Glaube auf die 
Sarazenen (Mohammedaner) zurück.“ 

5 Fragm. XVI ed. Otto S. 421. 

6 Zitiert von Baeda JH 307 1—11; da Victorin auf den Arbeiten des Hippolyt (} vor 238) und Origenes 
(f 254) fußt, dürfte der Ursprung der Anschauung von der Erdenmitte im Morgenlande zu suchen sein, 
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mit er die Enden der bewohnten Welt umfasse; denn dieser Ort Golgotha ist die Mitte der 
Erde. Nicht von mir aus sage ich dieses, sondern der Prophet ist es, der gesagt hat: ‘In- 
mitten der Erde hast Du Heil bewirkt’!.“ Versinnbildlicht das Leiden Christi in der Mitte 
der Erde bei Cyrill das Allumfassende seiner Liebe, so bei dem 355, also fast gleichzeitig 
schreibenden Hilarius von Poitiers die allgemeine Erfaßbarkeit der Gotteserkenntnis für alle 
Völker. „Die Stätte des Kreuzes ist so, daß sie in der Mitte der Erde und gleichsam auf 
dem Gipfel dieses Weltalls befindlich, es allen Völkern in gleicher Weise ermöglicht, die 
Gotteserkenntnis zu erlangen?.“ Hier sehen wir deutlich, daß wir uns für die Vorstellung 
der alten Zeit von unserem Weltbild lösen müssen, wonach die Erdenmitte ein Punkt im 
Erdinnern ist; sagt doch die Stelle, daß Golgotha in seiner Eigenschaft als Erdenmitte sich 
zugleich auch auf der höchsten Stelle der Welt befand. Das bestätigt Didymus von 
Alexandrien, wenn er in seinem nach 381 verfaßten Werke über die Trinität mit Bezug auf 
Ps 7412 sagt, David „nennt Golgotha den Mittelpunkt des Alls (zörrov usodrarov) und 
bezeichnet es als die gleichsam unter dem Himmel befindliche Erdenspitze“ 3. Wieder sehen 
wir, daß Erdenmitte und Erdengipfel für das alte Weltbild zusammenfallen. „Über der Mitte 
allen sichtbar“, sagt Ambrosius aus der gleichen Vorstellung heraus‘; ja der Jerusalemer 
Mönch und spätere Erzbischof Andreas von Kreta (ca. 650-726) vergleicht den in der Mitte 
‘der Erde am Kreuz hängenden Heiland mit der kulminierenden Sonne, deren Strahlen auf 
die Erde fallen5. Golgotha ist Zentrum der Erde und Höhepunkt zugleich. 


In seiner Eigenschaft als Erdenmitte® ist Golgotha aber ferner auch, so belehrt uns die 
syrische Schatzhöhle, die Stelle, an der „die vier Enden“ der Erde „miteinander zu- 
zammenhängen“; „denn als Gott die Erde schuf, da lief seine Kraft vor ihr her, und die 
Erde lief ihr von vier Seiten wie Winde und leises Wehen nach; und dort [nämlich am 
Erdmittelpunkt] blieb seine Kraft stehen und kam zur Ruhe, und dort vereinigten sich die 
vier Enden der Welt; dieser selbige Ort bildet die Grenzen der Erde. Dort wird vollbracht 
werden die Erlösung für Adam und alle seine Kinder?.“ „Und als Sem den Leichnam Adams 
hinaufbrachte, da war derselbige Ort die Pforte der Erde: sie öffnete sich (in Gestalt 
eines Kreuzes)®, und nachdem Sem und Melchisedek den Leichnam Adams in den Mittel- 
punkt der Erde gelegt hatten, da liefen die vier Teile zusammen und umschlossen Adam. 
Und sofort schloß sich die Pforte wieder ... Und als oberhalb von ihr das Kreuz des Messias 
errichtet wurde, ... da öffnete sich die Türe des Ortes über Adam?“ Von einer Spaltung 
nur in zwei Teile berichtet die äthiopische Form der Adamslegende, die auch in Golgotha 


nah ann ee a Te 
1 XIII 28 PG 33 s05 ’B£eneraosv &v oravo® rag xeigas va negiAdßn wis olxovueıns ta negara. Ts yaQ 
yis 6 neodrarov 6 T'oAyodäg oörös Eorıw. oüx E&uos 6 Aöyos, meopnens Eoriv 6 proas' "eioydow owrnolav 
&v u2ow vhs yig. Er zitiert Ps 7412 yanı Snpa niPNdN byp Dapn "aba numbRn. 

2 Comm in Mt cap. 334, PL 91075 Locus deinde crucis talis est, ut positus in medio terrae et tamquam 
in vertice huius universitatis insistens ad capessendam Dei cognitionem universis gentibus esset aequalis. 
Vol. in Ps, PL 9 762. 

3 De trin. 115 PG 39324 Adysı 68 vov ToAyodäv Tönov ueowrarov »al olovel xEvroov .... voudLwv adrör. 
4 Expositio in Lk liber X 114 (zu Lk 102) ed. Paris 1836 III 124 (s. 0. S. 78 Anm. ]). 

5 Oratio XI In exaltationem sanctae crucis II PG 97 104 ‘O Deös Nudv BaoıAeds ned aldvav eigydoaro 
owrnolav Ev ueow wis ys (Ps 7412). "Orı ö£ &v u&o@ vis yis 6 Koaviov warsorngintau tönoc, Aupıßadlew 
umdeis. "Eöeı yag &oneg Ev Enındöw nönhov diaygapij nara ueons ns yis ändong &unayfivaı T6 0WrngLoV 
Edkov, og ähkog tig oboavopeyyng NMAıos ö Tüg öixaioodvng weoovoavdv "HAvog.... Tag... Axtivag .. 
xaraldınpew (SO!). 

6 Schatzhöhle ed. Bezold S. 4, 6, 7, 9, 20, 26—28, 35, 68. 

28.603127, 8 Zusatz S. 28. 9 S.63 vgl. 28. 
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die Erdenmitte sieht!. „Und als die Lade [der Sarg Adams] auf den Felsen [von Golgotha] 
kam, zerriß er in zwei Teile, so daß die Lade einen Ort bekam ?.* Handelt es sich bei 
dem Äthiopier nur um das Motiv des sich öffnenden und wieder schließenden Felsens ®, 
so ist in der Schatzhöhle damit die Vorstellung verbunden, die später auf den mittelalter- 
lichen Weltkarten immer wieder ihre Darstellung findet*, daß in Golgotha als der Erdenmitte 
die Spitzen der vier Erdquadranten zusammenhängen; deshalb ist hier der Ausgangspunkt 
der Weltschöpfung und der Eingang in das Erdinnere. 


Auch die Überlieferung von der Erdenmitte, die, wie wir sahen, zugleich Erdenspitze 
und Eingang in das Erdinnere ist, hat sich, ebenso wie die Adamsüberlieferung, nach der 
Zerstörung der Grabeskirche durch die Perser eine eigene Stätte im Modestosneubau (616 
bis 626) gesichert. Die Erdenmitte als eigene Andachtsstätte wird freilich von Arculf (670) 
wieder nicht erwähnt, sondern erst im Typikon der Anastasis (8.—9. Jahrhundert)5 bezeugt. 
Danach könnte die Ansetzung der Verlegung der Erdenmitte in die Zeit des Modestos- 
Neubaues bedenklich erscheinen. Indes, wiederum mag Arculf Gründe für sein Schweigen 
gehabt haben. Er sieht nämlich in der Säule am Damaskustor, wohl jenem mächtigen, auf 
der Madabakarte abgebildeten Meilenstein, die Stätte der Erdenmitte und verlegt dorthin das 
Kreuzprobewunder®; möglich auch, daß der belesene Bischof wieder einmal dem Hieronymus 
folgt”, da er unter Berufung auf dieselbe Schriftstelle wie dieser die auch sonst bei christ- 
lichen Schriftstellern begegnende Ansicht vertritt, ganz Jerusalem sei der Mittelpunkt der 
Erde®. So wird es Zufall sein?, daß die Erdenmitte als eigene Andachtsstätte zuerst im 
Typikon begegnet; von da an jedenfalls läuft die Überlieferungskette ohne Unterbrechung 
bis zur Gegenwart. Die neue Stätte liegt im sogenannten Josephsgarten (Atrium, Westhof) 
nordwestlich von Golgotha und 15 m (13 Fuß sagt der Innominatus I, 1094 n. Chr.)1% von 
ihm entfernt, zwischen heiligem Grab und Konstantinbasilika, da, wo noch heute ein tauf- 
beckenartiger Stein die Mitte der Welt bezeichnet t!; wenn die Legende noch heute berichtet, 
daß der Felsspalt von Golgotha bis zum Mittelpunkt der Welt reicht, so verbirgt sich da- 
hinter vielleicht eine Erinnerung daran, daß Golgotha ursprünglich als Erdenmitte galt. Der 
Grund der Loslösung von Golgotha dürfte in einer Bemerkung des Mönches Bernhard (865) 
enthalten sein, wonach beim Omphalos (Erdenmitte) vier Ketten von der Grabeskirche 
(Anastasis), der Marienkirche, der Golgothakirche und der Konstantinbasilika (mit der Kreuz- 


1 Christliches Adambuch des Morgenlandes, Dillmann 1853 S. 81, 102, 109—10, 112. 

28.114. 3 Klameth Die neutest. Lokaltraditionen I, Münster 1914 S. 115.4. 

4 Reiches Material bieten: Mappae mundi, Die ältesten Weltkarten, herausg. von Konrad Miller, Stutt- 
gart 1895. Jerusalem als Weltmittelpunkt ist mit Sicherheit erst im 13. Jahrhundert auf den Weltkarten 
nachweisbar. 

5 (Siehe oben S. 77 Anm. 8) 13326 heißt es im Zusammenhang mit den Karfreitagszeremonien: eööös 
nowduev Avmv Ent rov Oupaiöv, uEoov Tod “Aylov Knnov. Die Bezeichnung 6 ’Ouwaids wechselt mit 
der anderen 70 ueoov tÄg yns. 

6 JH 23912 ff. Zum Kreuzprobewunder vgl. ATTEAOZ 1, 171. 

? In Ez55 PL 2552 Jerusalem in medio mundi sitam hic idem propheta testatur, umbilicum terrae eam 
esse demonstrans, Hieronymus beruft sich auf Ps 74 ı2. 

8 JH 239 10f. 

9 Die Worte des Andreas von Kreta (s. S.81 Anm. 5) bieten eine erbauliche Betrachtung über Golgotha, 
wie der Zusammenhang und die Berufung auf Ps 7412 zeigt, und dürfen daher nicht als Argument gegen 
die Existenz einer eigenen Andachtsstätte „Erdenmitte“ verwandt werden. 

10 Klameth Lokaltraditionen I S. 105. 

11 Klameth 106 vermutet, daß man den ’Ougpalds bis zur Zerstörung durch den Fatimidenkalifen El-Hakim 
(1009) einige Meter weiter östlich zeigte. 
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auffindungsstätte) zusammenliefen!; sie sollten offenbar darstellen, wie im Erdmittelpunkt 
die vier Erdquadranten zusammenstoßen?, eine Vorstellung, die, wie wir sahen, zur Erden- 
mitte gehörte. Die Vermutung liegt nahe, daß das ursprünglich auf Golgotha beschränkte 
Attribut der Erdenmitte auf die ganze Grabeskirche ausgedehnt worden ist, und dann die 
eigentliche Erdenmitte in der Mitte zwischen den vier in der Grabeskirche vereinigten Kirchen 
festgelegt wurde. 


Welches ist der Ursprung der Vorstellung, daß in Golgotha die Erdenmitte ist? Die An- 
schauung könnte selbständig aus der Schriftstelle hervorgewachsen sein, auf die man sich 
wieder und wieder beruft, Ps 7412 „Inmitten der Erde hat er Heilstaten bewirkt“. Aber dann 
bleibt die Auffassung der Erdenmitte als höchsten Punktes der Welt, als Eingangs in das 
Erdinnere und als Ausgangspunkts der Weltschöpfung unerklärt; es ist vielmehr offenbar eine 
feste Vorstellungsreihe übernommen worden. Eher könnte man, zumal wenn man sich der 
Ansicht Heisenbergs anschließt, daß die phönikische Astarte bis zur Zeit Konstantins an der 
Stätte der Grabeskirche verehrt wurde, geneigt sein, die Vorstellung aus heidnischem Kult 
abzuleiten®; Omphalosvorstellungen waren außerordentlich verbreitet. Aber dagegen macht 
bedenklich, daß das älteste Zeugnis, das in Golgotha die Erdenmitte sieht, aus einer Zeit 
stammt, in der die heiligen Stätten noch in heidnischer Hand waren. So bleibt es auch hier 
das Nächstliegende, von den spätjüdischen Analogien auszugehen. 

Das Judentum hat schon in früher Zeit im Lande Israel die Erdenmitte gesehen; aber 
Palästina ist nur deshalb Erdenmitte, weil es die heilige Stadt birgt, die viel öfter als Mitte 
oder Nabel der Welt genannt wird®. Ist Jerusalem Erdennabel, so ist der Berg Zion der 
Mittelpunkt des Nabels”; innerhalb des Zionsberges wiederum ist der die Quaderhalle, den 
Sitz des Synedriums, beherbergende innere Vorhof die Erdenmitte®; innerhalb des inneren 


N RE Ar AERO AHEE FASSEN ERERERE 
1 Tobler-Molinier Itinera Hierosolymitana Genf 1879 S. 315. Inter predictas igitur quatuor ecclesias 
est paradisus sine tecto [der “Josephsgarten’] .... habens in medio sui confinium quatuor catenarum, 
que veniunt a predictis quatuor ecclesiis. 

2 Es stimmt nicht ganz genau, da im Norden keine Kirche liegt. Die Grabeskirche liegt im Westen des 
Omphalos, die Golgothakirche im Südosten, die Konstantinbasilika im Osten. Die Lage der Marienkirche 
ist strittig; wahrscheinlich ist sie im Süden der Golgothakirche in deren Nähe zu suchen, wo sie Arculf 
auf seinem Plan der Grabeskirche ansetzt und wo noch heute eine kleine Kirche der mater dolorosa steht. 
Dann lag sie südlich bzw. südöstlich vom Omphalos. 

3 So Heisenberg Die Grabeskirche in Jerusalem, Leipzig 1908 S.216; Klameth Lokaltraditionen I 
Ss. 9 fl. 3 

4 Roscher Omphalos ALG 1913. Ders., neue Omphalos-Studien ALG 1915. Ders., der Omphalosgedanke 
bei verschiedenen Völkern, besonders den semitischen. Leipzig 1918. 

5 Ez 3812 yaRn “Ananda nawn von den Israeliten. Midr. Tanhuma Abschn. erwr7p (zu Lev 19) ed Horebh 
S. 444 12—13 Dbryn yon mans Damon Yan. Testam. Salomonis ed McCown Rezension C, wo ıfj ueon 
ts yns (1313) und zw HTalauorivnv (13 14) sich entsprechen. 

6 Ez55 mısas mmmamaoı mannd Dmum nz DD" DAT Äth. Henoch 26/7. Josephus bj III 35 $ 52 
sagt von Judäa ueoaıtdın Ö’abrns nos Ta TspooöAvua xeitaı, nag’ Ö al twes obx doxönws Öupahdv T6 
äorv ıng xWoas Exdieoav. Jellinek Beth ha-midra$, Wien 1873 V 634 von der Welt: „man m 
abume= 47. Weiteres rabbinisches Material bei Aptowitzer R&j. 1924 5.1565. — Auch christliche Schrift- 
steller vertreten die Ansicht. Offb 209 Jerusalem — 16 nAdros ıns yis — Nabel der Erde); Ambrosius 
PL 15 ı961f = Jos bj Il 35; Hieronymus in Ez55 PL 265; Eucherius IH 134 7f.; Arculf JH 240 aff. vgl. 
Baeda 307 aff.; Äthiop. Adambuch, Dillmann S. 122 „Die Stadt Jerusalem, die verdolmetscht heißt 
«Mittelpunkt der Erde’.“ — Muslimische Zeugnisse gibt Wensinck The navel of the earth S. 22 und 36 
Hartmann Der Felsendom, Straßburg 1909 Ss, 10: 

7 Jubiläen 819. | 
8 Sanhı 37a deutet HohL 73 auf das Synedrium: p51y bw Ntahoa nadın mund ‚ID mad RIP2 Ma. 
Die Quaderhalle lag in dem siidwestlichen Teil der den inneren Vorhof umgebenden Gebäude; man 
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Vorhofes ist es das Tempelhaus. Aber das Erdenzentrum schlechthin ist der heilige Felsen 
im Allerheiligsten, der äbhän $°thijjä. Sehr übersichtlich stellt der Midra$ Tanhuma diese 
Vorstellungen zusammen: 


„Das Land Israel liegt in der Mitte der Welt; 

Jerusalem liegt in der Mitte des Landes Israel; 

der heilige Bezirk liegt in der Mitte Jerusalems; 

das Tempelhaus liegt in der Mitte des heiligen Bezirkes; 

die Bundeslade liegt in der Mitte des Tempelhauses; 

der äbhän S'thijjä aber liegt vor der Bundeslade, denn von ihm aus wurde die 

Welt gegründet !.“ 

Diese letzten Worte zeigen, daß der heilige Felsen des Tempelplatzes in seiner Eigenschaft 
als Erdenmitte zugleich Ausgangspunkt der Weltschöpfung ist; da auch das Attribut des 
Erdenhöhepunktes zu seinen festen Attributen gehört, so haben wir am heiligen Felsen des 
Tempelplatzes ein vollständiges Analogon zu den mit Golgotha verknüpften Omphalosvor- 
stellungen vor uns. 


Vereinzelt aber begegnen in der jüdischen Literatur Aussagen, die die Mitte der Erde 
an anderer Stelle suchen als am Jerusalemer heiligen Felsen und den konzentrisch um ihn 
gelagerten Heiligkeitskreisen. „Siehe, Kriegsvolk steigt von den Bergen herab... Kriegs- 
volk steigt herab vom Nabel des Landes, und eine Abteilung kommt von der Zauberer- 
terebinthe her“ 2, sagt der Usurpator Ga‘al in Sichem; der Nabel des Landes ist hier offen- 
bar der Garizim. An anderer Stelle hören wir, daß ein Samaritaner den Rabbi Jonathan auf- 
fordert, auf dem Garizim anzubeten, weil dieser nicht von der Sintflut überschwemmt worden 
sei?; auch dadurch wird der Berg als Erdenmitte gekennzeichnet. Die Legende, daß der 
Erdennabel im Jakobsbrunnen bei Sichem zu suchen sei, weil hier die Sonne zur Zeit der 
Sommersonnenwende keinen Schatten werfe, ist erst spät nachweisbar, wird aber auf ältere 
samaritanische Überlieferung zurückgehen. Eine andere Linie führt nach Bethel. Schon die 
Geschichte vom Jakobstraum kennzeichnet die Stätte als Erdennabel°; wiederholt begegnet 
die Überlieferung, daß der Stein von Bethel der Ausgangspunkt der Weltschöpfung gewesen 
sei, und daß er der heilige Felsen des Jerusalemer Heiligtums sei$. Äbhän $ethijja, Garizim, 
Bethel sind Erdenmittelpunkt. Nehmen wir hinzu, daß die mohammedanische Überlieferung 
ihrerseits Mekka gemeinhin den Beinamen des Erdmittelpunktes gibt”, und daß man im 
Mittelalter Bethlehem gelegentlich so nennt®, vergegenwärtigen wir uns ferner die außer- 
ordentliche Verbreitung der Omphalosvorstellungen, so werden wir nicht bezweifeln können, 


sucht sie heute vielfach zu Unrecht außerhalb des Tempelbezirkes und kann diesen Widerspruch gegen 
alle rabbinischen Zeugnisse einzig und allein mit einer mißverstandenen Josephus-Stelle (bj V 42 $ 144) 
belegen. 
1 Abschnitt o"wı7p (zu Lev 19) ed Horebh S. 444 15—1s: 
php b ınmprona nawın Dnmpn Yan 
ARD" YaR DO MNIIZOND Drawn 
Babpyan yrona wopan nıaı 
vıpan nua sanna baum 
Bann SNOND IR 
abs nnw) mnaw an Bpb mund Sanı 


2 Richt 937 f. 3 GenR 3216 (ed. Horebh 64* Z. 1 v. u.) nP4an7 "Ina no nd. 
4 Petrus Comestor (f 1179), Historia scholastica in evangelia 58 PL 198 1567. 
5 Gen 28 11 ff. 6 Siehe unten Abschnitt Il. 


7 Wensinck The navel of the earth S. 23. 36. 8 Holl SBA 1918 S. 5483. 
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daß wir es mit einem uralten Attribut des Zentralheiligtums zu tun'haben. Wie die 
ebenfalls zum Zentralheiligtum gehörenden Adamsüberlieferungen vom Tempelplatz nach Gol- 
gotha übertragen worden waren, so auch die Omphalosvorstellungen: sie sind vom äbhän 
Sethijjä nach Golgotha gewandert. 


Von der Adams- und Omphalostradition wenden wir uns zu einer dritten Ortsüberlieferung 
Golgothas. Das erste Zeugnis für die Verehrung der Felskuppe Golgotha tut auch eines 
Felsspaltes Erwähnung. Cyrill von Jerusalem sagt 350 in der 13., am Fuße von Golgotha 
gehaltenen Ansprache an die Taufbewerber: „Es wird dich... diese heilige Stätte Golgotha 
überführen, die emporragt und bis heute zu sehen ist und bis jetzt zeigt, wie um Christi 
willen damals die Felsen rissen!.“ Man bezog also die Schilderung, die Mt von jenen den 
Tod Jesu begleitenden schreckhaften Ereignissen, dem Erdbeben und dem Bersten der 
Felsen 2, gibt, auf Golgotha und zeigte dort den Riß im Felsmassiv. Offenbar von Cyrill 
abhängig ist der zweite Zeuge, Rufin (} 410)3; er läßt den Märtyrer Lucianus vor den 
heidnischen Richtern die Wahrheit des Leidens und Sterbens Christi damit beweisen, daß 
er auf den „unter der Kreuzeslast geborstenen Felsen“ hinweist. Wichtig ist das Zeugnis 
des Antoninus Placentinus des Märtyrers oder genauer desjenigen seiner Reisebegleiter, der 
den Reisebericht unter Antonins Namen verfaßt hat: „Vom Grabmal bis Golgotha sind 
80 Schritte. Von einer Seite steigt man auf Stufen hinauf, wo unser Herr zur Kreuzigung 
hinaufstieg. Denn auch die Stätte, wo er gekreuzigt wurde, ist zu sehen und das Blut im 
Felsen selbst. In der Seite ist der Altar Abrahams, zu dem er kam, um Isaak zu opfern, 
dort brachte auch Melchisedek sein Opfer dar. Unmittelbar bei dem Altar ist ein Spalt, 
du legst da das Ohr an und hörst Wasserströme und wirist einen Apfel oder was sonst 
schwimmen kann, hinein und gehst zur Quelle Siloah und findest ihn dort. Die Entfernung 
zwischen Golgotha und Siloah beträgt, glaube ich, eine Meile. Denn Jerusalem hat kein 
lebendiges Wasser außer in der Quelle Siloah. Von Golgotha bis zur Kreuzauffindungsstätte 
sind 50 Schritte...“ Wie der erste und letzte der zitierten Sätze zeigen, handelt es sich 
um eine Golgotha-Legende. Da der von dem Berichte erwähnte Melchisedek-Abraham-Altar 
sich, wie unten zu zeigen sein wird, am Fuße von Golgotha an der Stelle, wo seit 626 die 
Adamskapelle stand, befand, das heißt da, wo noch heute der Felsspalt zu sehen ist, so 
kann als sicher gelten, daß Antonin denselben Felsspalt meint, der noch heute auf der 
Hochfläche von Golgotha, ebenso wie in seiner Fortsetzung in der Adamskapelle zu ebener 
Erde, im Naturfelsen zu sehen ist. Wir ersehen aus Antonin, daß man beim Felsen den 








1 XII. 39 PG 33 820 ’Eiey&aı oe... 6 ToAyodäs oörog 6 Äyıos 6 Ünegaveorag xal uexoı oNuEEov pawö- 
usvos al Ösinvbov uexgı vöv, önos dia Xgıoröv al nergaı röre Edodynoav. 

2 Mt 2751. 

3 he IX 6 ed. Schwartz-Mommsen 315 adstipulatur his ipse in Hierosolymis locus et Golgothana rupes 
sub patibuli onere dirupta. 

4 JH 171 20ff.; in Klammern an wichtigen Stellen die Abweichungen der recensio altera 2045ff. A monu- 
mento usque Golgotha sunt gressi LXXX. Ab una parte ascenditur per gradus, unde Dominus noster 
ascendit ad crucifigendum. Nam et locus, ubi crucifixus fuit, paret et cruor sanguinis paret in ipsa petra. 
(Nam et in loco, ubi fuit crucifixus, apparet cruor sanguinis et in ipso latere petrae est altare patriarchae 
Abraham.) In latere est altarium Abrahae, ubi ibat Isaac offerre, obtulit et Melchisedech sacrificium. Ad 
(iuxta) ipsum altarium est creptura (cripta!), ubi ponis aurem et audis flumina aquarum et iactas melum 
(pomum) aut quod potest natare et vadis in Siloa fonte et ibi eum suscipis. Inter Siloam (Syna) et Golgotha 
credo esse miliarium. Nam Hierusolima aquam vivam non habet praeter in Siloa fonte. De Golgotha 
usque ubi inventa est crux sunt gressos quinquaginta. 
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Eingang in das Erdinnere suchte, eine Vorstellung, die uns im Zusammenhang mit den 
Omphalosvorstellungen von Golgotha schon begegnet war, und die uns noch zu beschäftigen 
haben wird. 

Der Anonymus des Antoninus erwähnt erstmalig die Blutspur „im Felsen selbst“, 
bei der es sich um eine rötliche Ader im Felsen gehandelt haben wird!. Das Blut Christi 
hatte schon früher die Phantasie beschäftigt: „Als unser Herr Jesus Christus auf der 
Schädelstätte gekreuzigt wurde, da deutete er durch das aus seiner durchbohrten Seite von 
ihm fließende Wasser und Blut in geheimnisvoller Weise auf unsere Rettung hin, indem er, 
beim Anbruch des Teiges beginnend, die Überreste des Vorvaters besprengte“, so schreibt 
Epiphanius von Salamis um 3752. Diese Vorstellung von dem die Gebeine bzw. den Schädel 
Adams benetzenden Blute Christi begegnet öfter®, namentlich in der Literatur des Ostens; 
Hieronymus hat sie scharf bekämpft? und im Abendland zunächst unmöglich gemacht. Die 
Entstehung dieser Legende begreift sich am einfachsten, wenn der von der Hochfläche von 
Golgotha ausgehende Felsspalt der Phantasie den Anknüpfungspunkt bot, das Blut Christi 
mit dem Adamsgrab in unmittelbare Verbindung zu setzen. Mithin wird durch sie indirekt 
der Felsspalt, vielleicht ebenfalls die „Blutspur“, auch für die Zeit zwischen Cyrill von 
Jerusalem (350) und dem Anonymus des Antoninus (570) bezeugt. 


Die nächsten Zeugen sind Saewulf (1103), der russische Igumen (Klostervorsteher) 
Daniel (1106), die Gesta Francorum expugnantium Hierusalem (1109), sowie der sogen. 
Anonymus, richtiger einer der Anonymi des Petrus Diaconus, der 1137 ein „Buch über die 
heiligen Stätten“ aus verschiedenen Reiseberichten zusammenstellte ©. Seine beiden Angaben 
über den Felsspalt gehören einer seiner spätesten Quellen an, wahrscheinlich entstammen 
beide der Zeit nach der Eroberung Jerusalems im ersten Kreuzzuge am 15. Juli 10997. Es 


1 Klameth Lokaltraditionen I 127 erinnert daran, daß nach Arculf der Felsen des Heiligen Grabes rot 
und weiß war (IH 232 18). 

2 Adv. haer. 465 Dindorf II 416 sagt vom Koavlov Tönog: Ep’odö oravowdels 6 xvgıos Hudv ’Imooösg 
Koıorög dia Tod devoavros An’ adrod ÜÖdarog xal aluaros dıa tig vuxdelong adtod nAevoäg alvıyuarwöag 
Edsıde Tv Nhudv owrnolav, dnd Tg dexijs To pvoduaros do&duevog davrilew ra Aelıyava TOD nEONdTogos. 
3 Paula et Eustochium, ep.-463 ad Marcellam 386 CSEL 54332; Schatzhöhle Bezold 63; pseudo-tertull 
carmina adv. Marcionem II 200—203 (Holl SBA 1918, 540); äthiopisches Adambuch Dillmann 
38. 114 u. ö. 

4 In Mt 2733; in Eph 514 (s. S. 75). 

5 Klameth Lokaltraditionen I 1171f. 

6 Mit Sicherheit als benutzt ist festzustellen der Reisebericht der aquitanischen Pilgerin Silvia-Aetheria 
(395) sowie das Buch Baeda’s über die heiligen Stätten (vor 731), das Auszüge aus älteren Reiseberichten 
und Schriften (Arculf, Eucherius und Hegesippus) enthält. 

7 107 17—22 In Calvaria autem, ubi crucifixus est Dominus, est mons scissus, et in ipso monte Calvariae 
ascenditur per gradus decem et septem, et ibi pendent lampades novem cum singulis nappis argenteis. 
Subtus vero est Golgotha, ubi cecidit sanguis Christi super petram scissam. Da die Adamskapelle bereits 
vorhanden ist, stehen wir in der Zeit nach 626 (Modestosbau). Nun aber führten im Modestosbau 36, 
nicht 17 Stufen nach Golgotha hinauf, wie der Hagiopolite Epiphanius um 820 (S. 77 Anm. 9) bezeugt. Wir 
müssen also zeitlich noch weiter gehen und kommen zu dem Bau von Kapellen über Golgotha 1048 nach 
den Verwüstungen von 1009. Zu diesem Termin (nach 1048) stimmt folgende Beobachtung. Entgegen 
dem üblichen Sprachgebrauch bezeichnet unser Text die Hochfläche des Felsmassivs als Calvaria, die 
Adamskapelle als Golgotha; denselben sehr auffälligen Sprachgebrauch hat auch Saewulf (1103). — Die 
zweite Erwähnung des Felsspaltes bei Petrus Diaconus findet sich im Zusammenhang mit der unmittelbar 
anschließenden Beschreibung des Tempelplatzes, IH 107 29ff. In medium templi est mons magnus circum- 
datus parietibus [gemeint ist der heilige Felsen des Tempelplatzesl], in quo tabernaculum, illic et archa 
testamenti fuit, quae a Vespasiano imperatore destructo templo Romae delata est{l).... Super saxum 
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ist auffällig, daß im Modestosbau (seit 626) kein Pilger weder den Felsspalt, noch die Blut- 
spur gesehen hat. Das wird sich so erklären, daß Spalt wie Felsader im Modestosbau, in 
dem der Golgothafelsen mit einem zweistöckigen Kapellenbau umkleidet war, verdeckt 
waren und erst die 1048 fertiggestellten, infolge der Verwüstungen des fanatischen Ka- 


lifen Flakim (1009) notwendig gewordenen Bauten beide wieder zum Vorschein gebracht 
haben. 


Wir fragen auch hier nach dem Ursprung der Vorstellung. Man sollte meinen, daß die 
Überlieferung vom zerrissenen Felsen und der damit zusammenhängenden Blutspur an Ort 
und Stelle entstanden sei zur Erklärung des Spaltes und der roten Felsader. Indes, wie 
Klameth! für die Blutspur im Golgothafelsen nachgewiesen hat, haben ältere Vorstellungen 
eingewirkt. Wenn das Mt-Evangelium Jesus in Jerusalem sagen läßt: drrö Tod aiuarog 
Aßel Tod Öixalov Ewg Tod aluarog Zaxagiov viod Bagayiov, öv Eyovssoare uerabd Tod 
vaod xal Tod Hvoraornolov (2335), so liegt eine Gleichstellung des Propheten Z°kharjä 
des Sohnes Bfrekhjä’s des Sohnes “Iddö’s? mit dem Priester Z*kharjä, dem Sohne des 
Jehöjädhä vor, von dessen Steinigung im Tempelvorhofe das Alte Testament berichtet; 
übrigens setzt auch die rabbinische Literatur gelegentlich die beiden Z°kharjä gleich‘®. 
Wahrscheinlich hat Jesus sowohl das Weli des ersteren im Kidrontale5 wie die Blutspur des 
letzteren auf dem Tempelplatze gekannt; er dürfte somit der älteste Zeuge für diese Blut- 
spur sein. Diese Blutspur des ermordeten Priesters hat der Legende beider Talmude und 
des MidraS reichhaltigen Stoff geliefert; es hat sich um eine rote Ader in den Steinplatten 
des Priestervorhofes zwischen Tempelhaus und Brandopferaltar”? gehandelt, von der der 
Bordeaux-Pilger sagt, daß man das Blut des Zacharias so deutlich im Marmor vor dem Altar 
sähe, als ob es heute vergossen worden wäre®. Nun hat christliche Legende sehr früh, 
offenbar bereits im 2. Jahrhundert, Zacharias, den Vater Johannes des Täufers, zu dem auf 





in medio templi pendet candela aurea, in qua est sanguis Christi, qui per petram scissam descendit. 
Also auf dem Tempelplatz wird das Blut Christi gezeigt! Die große Zahl christlicher Erinnerungsstätten, 
die sich nach unserer Stelle auf dem Tempelplatze finden — Fußeindruck Jesu im Felsen, als ihn Simeon 
auf die Arme nahm; Stätte des Gebetes Jesu in der Höhle unter dem heiligen Felsen; des Opfers des 
neutestamentlichen Zacharias; der Leuchter mit dem Blute Christi; ferner (wohl im Südost-Eckturm) die 
Wiege Christi; sein Bad; das Bett der Maria; endlich das Tor, durch das Jesus auf dem Esel einzog und 
bei dem die Lahmenheilung durch Petrus erfolgte -— zeigt sicher, daß der Tempelplatz in der Hand der 
Christen ist. Am 15. Juli 1099 erfolgte die Einnahme Jerusalems auf dem ersten Kreuzzuge, nach der 
der Felsendom in eine christliche Kirche verwandelt wurde; nicht lange danach, noch vor 1137, hat 
unser Anonymus geschrieben. Übrigens zeigt unsere Stelle, wie vorsichtig man bei der Heranziehung 
des Petrus Diaconus sein muß, der keineswegs in Bausch und Bogen als Zeuge für die Zeit der Silvia- 
Aetheria (395) verwendet werden darf! 
1 Klameth Lokaltraditionen I 127 ff. 2 Sach 11. 
3 2 Chron 24%0—25 vgl. Hebr 11 37. 4 ‘Er 21°; Targ Klag 220. 
5 Über die Lage des Grabes des Propheten Zekharjä des Sohnes des Berekhjä sagt Pseudo-Epiphanius 
in den Vitae prophetarum 21 PG 43 412: Anedave 6& eis tiv ’Iovdalav Ev yrgsı naxgd al Erdpn oöveyyvs 
’Ayyalov Tod noopitov. Von Haggai wiederum heißt es 20 PG 43 412 ||a18, er sei in Jerusalem gestorben 
»al Erapn nulmolov Tow lege ||: (Evamıov Tod rdpov av iegEwv). Die Priestergräber endlich werden 
7 PG 43 397 || 420 erwähnt ”Borı d& 6 tapos ’Hoalov Toü ngopNTov Exdueva Too Tapov rav BaoılEwv, Örlow 
100 dpov züv ieodaw, Eni ro wegos ro ngös vorov. (Ausführlich zitiert ATTEAOZ 1 161). Also alle 
genannten Gräber lagen im Kidrontal; denn es steht fest, daß dort die Königsgräber lagen. 
6 Str-B I 940/2. 
7 Hieronymus, Comm. in Mt 2335 gibt ausdrücklich diese Ortsbestimmung. 
8 IH 221f. In marmore ante aram sanguinem Zachariae ibi dicas hodie fusum. 
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dem Tempelplatze ermordeten Märtyrer gemacht!, und dementsprechend schreibt man das 
Grabmal im Kidrontal dem neutestamentlichen Zacharias zu?, während 6 Meilen von Eleuthero- 
polis auf dem Wege nach Askalon das Grab des alttestamentlichen Märtyrers Zacharias auf- 
taucht3. Der entscheidende Schritt ist zur Zeit des Breviarius de Hierosolyma (vor 570) 
bereits vollzogen: „Vor dem Grabe [Jesu] selbst steht ein Altar, bei dem der heilige 
Zacharias erschlagen worden ist; dort trocknet sein Blut.“ Die Zacharias-Legende in der 
neutestamentlichen Fassung ist also zur Grabeskirche gezogen, wo man sogar im Stein die 
Spuren seines Blutes zeigt; von da ist nur ein kleiner Schritt zu dem versteinerten Christus- 
blut, das zuerst Antonin 570 auf Golgotha erwähnt. 

Was den Felsspalt anlangt, so wird die Erwähnung bei Cyrill, gleichzeitig mit der ersten 
Erwähnung Golgothas in der Grabeskirche, christliche Ortsüberlieferung sein. Wenn dagegen 
Antonin weiß, daß er mit unterirdischen Wasserläufen in Verbindung steht, die nach Siloah 
fließen, so weist schon die Nennung Siloah’s nach dem Tempelplatze. Dort finden wir den 
sagenumwobenen, vom Brandopferaltar ausgehenden Kanal, der das Opferblut wegspülte und 
in das Kidrontal leiteted; dort finden wir die Erzählungen von den unterirdischen Wasser- 
läufen, die von den unter dem Tempelplatz laufenden Wasseradern, die die Siloahquelle 
speisen, ihren Ausgang genommen haben; auch diese Wasserläufe brachte man mit dem 
Brandopferaltar in Zusammenhang. Man muß sich die ganze Absurdität der Vorstellung jener 
unterirdisch von Golgotha nach Siloah fließenden flumina aquarum vergegenwärtigen, um 
einen Eindruck davon zu erhalten, wie selbstverständlich es für die alte Zeit ist, daß das, 
was vom Brandopferaltar gilt, eo ipso auf Golgotha übertragen wird. 

Aber die Entsprechungen gehen weiter. Zum delphischen Apolloheiligtum gehört ein 
Felsspalt, das Heiligtum von Hierapolis hatte einen Erdspalt, der mit den Unterweltswassern 
in Verbindung stehen sollte; in ähnlicher Weise standen die Heiligtümer der heidnischen 
Araber® und die Ka‘ba? in Verbindung mit der Unterwelt — wir sehen: das Spaltmotiv 
gehört zur Symbolsprache namentlich der morgenländischen Heiligtümer. Auch die Über- 
lieferung vom Felsspalt mit der Blutspur Jesu hat also ihre Formgebung von ursprünglich 
mit dem Brandopferaltar verknüpften Vorstellungen erhalten, die ihrerseits der Symbol- 
sprache der morgenländischen Heiligtümer entstammen. 


Wir kommen zu einer letzten Lokaltradition Golgothas aus der Zeit vor den Kreuz- 
zügen. Schon sehr früh hat die Kirche die Opferung Isaaks als Typus der Passion Christi 
betrachtet®; insbesondere regte der Zug, daß Isaak sein Holz auf dem eigenen Rücken trägt, 
zum Vergleich mit dem sein Kreuz tragenden Herrn an?. So lag es nicht fern, den Vergleich 
auszudehnen, und den Ort des Isaakopfers auf Golgotha zu suchen; dieser Schritt ist im 
vierten Jahrhundert zur Zeit Ephräm’s des Syrers vollzogen. „An diesem Orte ist Adams 





1 Der älteste Zeuge, Origenes, in seiner nach 244 verfaßten Schrift Commentariorum series in Mt 25 (zu 
Mt 2335) PG 131630f. beruft sich für seine Ansicht Zachariam dicit patrem Joannis bereits auf eine ent- 
sprechende Überlieferung. Weitere Zeugen PE 23—24; Ambrosius zu Lk 18; Hieronymus zu Mt 23 35; 
Pseudo-Epiphanius, Vitae proph. 23 PG 43413. 

2 Theodosius (ca. 530) IH 142 10ff. 

3 Theodosius 138 15f.; Anonym. des Antoninus Placentinus 180 1—3. 

4 IH 154 12—13 Ante ipso sepulero est altare, ubi Zacharias sanctus occisus est, ubi arescit sanguis eius. 
5 Mein Jerusalem zur Zeit Jesu 149. Weiteres s. u. Abschnitt II. 

6 Wensinck The navel of the earth 421. ? Ebenda 29f. 

8 Schon Barnab. 73 (Funk 1906 S. 17) und seitdem sehr oft. 

9 Melito von Sardes, Fragm. XI Otto 416f.; Tertullian adv. Jud. Oehl II 727 u. ö. 
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ET ae 
Leichnam beigesetzt worden... Gott wies daher diesen Ort Abraham zur Opferung Isaaks 
an, um ihm anzuzeigen, daß er auch seinen Sohn daselbst dem Tode übergeben werde“ 1, 
In die Kunst hat die Legende vom Isaaksopfer auf Golgotha früh Eingang gefunden; eine 
alte Elfenbeinpyxis, die die Opferung Isaaks abbildet, läßt eine Treppe zu dem orientalisch 
stilisierten Altar hinaufführen, ganz augenscheinlich die von Pilgern öfter erwähnte, auf die 
Hochfläche von Golgotha führende Treppe?. Nun aber hingen unlöslich an dem von Abraham 
bei der Isaaksopferung errichteten Altar eine Reihe weiterer Überlieferungen, die dann folge- 
richtig ebenfalls nach Golgotha verlegt wurden. Nach der syrischen Schatzhöhle® und dem 
äthiopischen Adamsbuch ® ist Golgotha nicht nur die Stätte des Abrahamsaltars, sondern auch 
des Melchisedekaltars und die Stelle, wo David den Engel mit dem feurigen Schwerte sah. 


Diese Überlieferung wird noch in der ersten Bauperiode der Grabeskirche örtlich fest- 
gelegt: bei Theodosius (530) begegnet zuerst der Abrahamsaltar. „In der Stadt Jerusalem beim 
Grabe des Herrn ist die Schädelstätte; dort opferte Abraham seinen Sohn als Brandopfer 
und weil der Berg felsig ist, errichtete Abraham im Berg selbst, das heißt unmittelbar am 
Fuße der Berg[kuppe], den Altar; über dem Altar erhebt sich der Berg, den man auf Stufen 
ersteigt; dort ist der Herr gekreuzigt worden“ ®. Also am Fuße von Golgotha liegt der 
Abrahamsaltar. Leider ist aus den beiden Handschriften des Breviarius, des nächsten Zeugen, 
die beide verschiedene Auszüge aus einem Reisebericht darstellen, nichts Genaues über die 
Lage zu ersehen. Wir hören nur, daß „Abraham seinen Sohn Isaak als Opfer darbrachte an 
eben dem Orte, wo der Herr Jesus Christus gekreuzigt worden ist“ ®; der andere Codex er- 
wähnt den Altar ohne nähere Bezeichnung. Er sagt, indem er mit Golgotha offenbar das 
sonst als ‘Josephsgarten’ bezeichnete Atrium meint: „Und dann tritt man in Golgotha ein. 
Und dort ist ein großer Altar und dort ist der Berg Calvaria, wo der Herr gekreuzigt worden 
ist“ ”, Der nächste Zeuge, der Anonymus des Antoninus Placentinus, sagt ebenfalls, daß der 
Abraham-Melchisedek-Altar in latere petrae liege, fügt aber hinzu, daß sich neben ihm der 
Felsspalt befindet®. 

Es handelt sich also um einen Altar am Fuße von Golgotha, der aber offenbar in die 
Bergkuppe hineinragt und neben dem der Felsspalt klafft. Nun kommen für diesen Altar 
zwei Stellen in Frage: Die Stätte Ante oder Ad crucem, westlich am Fuße von Golgotha, 
und die Stätte Post crucem, östlich von Golgotha. „Hinter dem Kreuze“ fand, wie Silvia- 
Aetheria (395) uns berichtet, am Gründonnerstag die große Kommunion statt? und am Kar- 
freitag die Verehrung der Kreuzesreliquie10. „Vor dem Kreuze“ endete die Gethsemane- 
prozession am Karfreitag früh 11, fand am Karfreitag der Mittagsgottesdienst statt!? und die 
Feier am Sonntag nach Epiphanias!? und am Sonnabend nach Ostern !#; hier war eine Station 


1 Opp. ed. Benedikt I 100, 7 

2 Abb. Tafel 6 und Wulff Die altchristliche Kunst, Berlin 1913 S. 187, Abb. 183. 

3 Schatzhöhle Bezold S. 35 vgl. 63. 

4 Adambuch Dillmann S. 102. 109. 111—112. 115. 121. 

5 IH 14016ff. In civitate Hierusalem ad sepulerum Domini ibi est Calvariae locus; ibi Abraham obtulit 
filium suum holocaustum, et quia mons petreus est, in ipso monte, hoc est ad pedem montis ipsius, fecit 
Abraham altario; super altare eminet mons, ad quem montem per grados scalatur; ibi Dominus eruci- 


fixus est. 

6 Codex Ambrosianus M 79; IH 1545 ff. 

7 Codex Sangallensis 732; IH 15314. 

8 IH 171 20ff. || 2045ff. 

9 Silvia-Aetheria IH 85»ff. 10 885ff. 11 87 12#f. 
12 89a2ff. 13 776. 14 9121. 
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der Prozession, die in der Nacht nach dem Pfingstsonntag vom Ölberg zur Zionskirche zog!; 
endlich endete hier der sonntägliche Frühgottesdienst?. Zudem fand täglich an beiden Stellen 
im Rahmen der um 4 Uhr beginnenden Abendfeier (lucernare) Gottesdienst statt”. Aus 
alledem geht hervor, daß an beiden Stellen, also westlich und östlich am Fuße von Golgotha, 
je ein Altar gestanden haben muß®. Welcher der beiden Altäre ist der Abrahamsaltar? Schon 
die Angabe, daß dieser Altar in ipso monte bezw. in latere petrae liegt, führt nach dem 
Westen von Golgotha; hier ragte, wie wir sahen, eine Höhlung in den Felsen hinein, in 
der im Modestosbau der Altar der Adamskapelle stand®. Eine weitere Erwägung kommt 
hinzu. Der Abrahamsaltar wird im Modestosbau an anderer Stelle gezeigt, nämlich unweit 
von Golgotha im Nordosten®. Warum ist er gewandert? Ich sehe keine andere Erklärung, 
als die, daß die Stätte westlich von Golgotha bis 616 zwei Überlieferungen trug, nämlich 
die an der dortigen Höhlung mit dem Felsspalt haftende Adamslegende und die an dem 
dortigen Altar Ante crucem haftende Isaak-Abraham-Melchisedek-Legende. Die Adamslegende 
war die überlegene und behauptete im Modestosbau allein das Feld; die Überlieferung vom 
Abrahamsaltar dagegen war gezwungen, sich eine neue Stätte zu suchen. Endlich aber 
heißt es vom Abrahamsaltar, daß neben ihm der Felsspalt klaffte; auch das führt zwingend 
nach der westlichen Seite von Golgotha. Also der Abrahamsaltar der konstantinischen Grabes- 
kirche (d. h. bis 616) ist der Altar Ante crucem. 


Hinsichtlich des Ursprungs der Überlieferung gilt, was von den Adamsüberlieferungen 
und dem Spaltmotiv festzustellen war, nicht nur, daß sie vom Brandopferaltar des Tempel- 
platzes nach Golgotha gewandert ist, sondern auch, daß sie, wenigstens in Palästina, das 
Zentralheiligtum kennzeichnet: wie die Juden im Brandopferaltar die Stätte sahen, wo Abra- 
ham seinen Sohn opfern sollte, und wo Melchisedek als Priester amtiert hatte”, so die Sama- 
ritaner in ihrem Hauptheiligtum, dem Garizim®. 


Wir haben damit, wenn wir hinzufügen, daß man den Standort des Kreuzes Christi 
von Anfang an auf Golgotha gezeigt hat, sämtliche Ortsüberlieferungen Golgothas aus der 
Zeit vor den Kreuzzügen behandelt. Es fällt auf, wie gering im ganzen ihre Beziehungen 
zu den geschichtlichen Vorgängen bei der Kreuzigung Jesu waren. Begründet ist dies da- 
durch, daß es sich, mit Ausnahme der eben genannten Überlieferung über den Standort des 
Kreuzes, um Vorstellungen handelt, die älter sind, als das Christentum. Gemeinsam war 
ihnen ausnahmslos, daß sie Entsprechung und Heimat am Brandopferaltar bzw. 
am äbhän S’thijjä des Tempelplatzes hatten und daß sie zur Symbolsprache des 
morgenländischen Heiligtums gehörten. Damit ist der Ursprung aller an die Stätte 
Golgotha geknüpften Ortsüberlieferungen aus der Zeit vor den Kreuzzügen erklärt. Welches 
aber ist ihr Sinn? Das bisherige Ergebnis verweist uns für die Beantwortung dieser Frage 
nach dem Tempelplatz. 





1 9516. 2 745f. 3 731ft. 


4 Vgl. Heisenberg Die Grabeskirche in Jerusalem, Leipzig 1908 S. 174. 99. 
5 S. o. 76f. 6 Arculf IH 2345ff. 


7 Abraham: 2 Chron 31; Jos ant 1131 $ 226; 7 134 S 333 und die rabbinische Literatur. Melchisedek: 
Ps R768 3 u.0. 

8 Abraham: Pilger von Bordeaux IH 201—3. Melchisedek: Fragment des Eupolemos (Schlatter 
Geschichte Israels?, Stuttgart 1925 S. 128). ’ 


Golgotha und der heilige Felsen 91 





Il 


Der Felsen im Allerheiligsten und der Brandopferaltar in der Vorstellung des 
Spätjudentums und des Islam!. 


„Nach der Entfernung der Lade war dort [im Allerheiligsten] ein Stein seit den Tagen 
der ersten Propheten, der S°thijjä hieß und drei Finger breit aus der Erde herausragte“, 
berichtet die MiSna?. Im Allerheiligsten also befindet sich der äbhän S°thijjä und auf ihm? 
soll bis zum babylonischen Exil die Bundeslade gestanden haben; nach der Anschauung 
einiger Rabbinen soll sie damals unter ihm verborgen worden sein‘. Hatte früher der Hohe- 
priester am Versöhnungstage die Schaufel mit den glühenden Kohlen, auf der das Räucher- 
werk entzündet wurde, auf die zwei Tragstangen der Lade gelegt®, so legte er sie seit dem 
Exil auf den heiligen Felsen und räucherte auf ihm. Der Felsen an der heiligsten Stätte 
des Judentums vertrat mithin die Stelle des verschwundenen heiligen Thronsitzes Jahves. 
Daß die Gegenwart Gottes auf dem Stein ruhe, wurde dadurch ausgedrückt, daß er für seit 
Urzeiten heilig galt und daß „der große Name deutlich auf ihm geschrieben“ sein sollte®; 
Jesus soll ihn gelesen und dadurch die Kraft zu seinen Wundertaten erlangt haben’. Und 
hatte der Prophet Sacharja von dem Schlußstein des Tempels, der die heilige Inschrift trage, 
gesagt, daß die die Gottesgegenwart darstellenden sieben Augen auf ihm ruhten®, so deutet 
man das jetzt auf den heiligen Felsen. 


Dieser heilige Felsen galt, wie wir bereits gesehen haben?, dem Spätjudentum als die 
Mitte der Erde, Palästinas, Jerusalems, des Tempelplatzes und des Tempelhauses. Darum 
heißt er auch der Nabel der Erde!0, Dieser Ausdruck bezeichnet aber außer der zentralen 
Lage!! zugleich den Ausgangspunkt der Entwicklung !?, das Ernährungszentrum !3 und die 
Höchstlage!*. Die mit der Bezeichnung als Nabel der Erde gegebene Vorstellung von der 
Höchstlage des heiligen Felsens ist von großer Wichtigkeit für das Verständnis der ihm an- 
haftenden Attribute; sie sei daher an der Hand einiger Belege erhärtet. Schon von dem 


BEE a > me 
1 Die wichtige Sammlung des Materials bei Feuchtwang Das Wasseropfer und die damit verbundenen 
Zeremonien (Monatsschrift für Geschichte und Wissenschaft des Judentums. Breslau 1910, 535—502; 
713-729. 1911, 43—63) ist im Folgenden herangezogen. Für die islamischen Vorstellungen ist Wen- 
sinck The ideas of the western Semitic concerning the navel of the earth (Verhandelingen der Konink- 
lijike Akademie von Wetenschapen te Amsterdam) Amsterdam 1917 und Hartmann Der Felsendom in 
Jerusalem und seine Geschichte, Straßburg 1909 zu vergleichen. 

2 Joma 52 ya ja mm2a .nRap2 nam mn Damon Darm Diamn DD Ansm Jan jan bonn 
MIPIEN DbWm. 

3 Tos Joma 36 n"5> ars jan bu mn 

4 Joma 53»; Tos Sota 131; Syr Bar 67ff. (weiteres Material bei Dalman PJB 11, 1915, S. 532—5). Die 
samaritanische Überlieferung hat das Versteck der heiligen Geräte auf dem Garizim gesucht ant 1841 
$ 85-87. Auch heilige Schriften sollten unter dem heiligen Felsen in Jerusalem verborgen sein, so wohl 
die Assumptio Mosis (nach 117) und wohl auch das Testament des Salomo (nach Rez. C 1313). 

5 Joma 51. 

6 Targ. Ps.—Jonathan zu Ex 2830, Targ. Ps.—Jon. zu Pred 311 (Feuchtwang 720) an2 NinT Na NOU 
man Jar 5» wnpn1; Toledhoth Jesu. 

7 Petruslegende des Midr. (Str-B I 631. 531); Toledhoth Jesu. 

8 Sach 39. 9 5. 84. 10 PirgeRE 35 u. ö. 

11 bj 3 35 $ 52; NumR 14 (ed. Horebh 2bogff.), u. ö. 

12 Midr der göttlichen Weisheit (Jellinek Beth ha-midhrasch V 631ff. Wien 1873), u. ö. 

13 HohLR 76 (zu HohL 73) ed. Horebh 68®rff. v. u., u. ö. 

14 Wensinck The navel of the earth S. 1ff. 11#f., besonders 13ff. 
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ganzen Lande Israel gilt, daß es „höher ist als die übrigen Länder“ 1; deshalb wird es auch 
zuerst vom Regen erreicht. „Das Land Israel tränkt der Heilige, gepriesen sei er, selbst 
und die übrige Welt durch Bevollmächtigte, denn es ist gesagt: ‘Der Regen gibt auf die 
Erde und Wasser auf die Fluren sendet’?. Das Land Israel trinkt das Wasser der Regen- 
güsse und die gesamte Welt das, was übrig bleibt; denn es ist gesagt: ‘Der Regen gibt...’ 
Das Land Israel trinkt zuerst und die ganze Welt später; denn es ist gesagt: ‘Der Regen 
gibt... Das ist vergleichbar mit einem Menschen, der Käse herstellt: er nimmt das Eßbare 
und läßt den Abfall zurück3.“ Ist Israel das höchstgelegene Land, so ragt in ihm sein 
Mittelpunkt, Jerusalem, am höchsten empor? und innerhalb Jerusalems wieder dessen Mittel- 
punkt, der Tempelberg® — so will es die Symbolsprache, unbekümmert um den wider- 
sprechenden topographischen Tatbestand. Empfand man den Widerspruch mit der Wirklich- 
keit, so half man sich, indem man die Offenbarung der wahren räumlichen Erhabenheit des 
Tempelberges der Endzeit zuschrieb. „Am Ende der Tage wird der Berg des Hauses Jahves 
über alle Berge aufgerichtet und über alle Hügel erhaben sein“, sagte schon die Schrift. 
So sagt man dann in kühnem Bilde, daß einst Sinai, Tabor und Karmel zusammen die 
Grundlage für Jerusalem und das Heiligtum bilden werden’, ja der babylonische Talmud 
berechnet, daß das Jerusalem der Endzeit gar um drei Parasangen (16,5 km) über seine 
jetzige Höhe erhöht sein wird®, worin ihn freilich der neutestamentliche Apokalyptiker mit 
einer Höhenangabe von 12000 Stadien (2217,6 km) weit überbietet?. In diesem Zusammen- 
hang fällt Licht auf eine merkwürdige Stelle im äthiopischen Henochbuch. Auf seiner Reise 
nach Westen findet Henoch „sieben herrliche Berge... drei gegen Osten, einer über dem 
anderen befestigt, drei gegen Süden, einer über dem anderen und [dazwischen] tiefe, gewun- 
dene Schluchten, von denen keine an die andere grenzte. Der siebente Berg [lag] zwischen 
diesen, und einem Thronsitz ähnlich überragte er alle an Höhe“ 10; er wird am jüngsten Tage 
Gottes Thronsitz bilden und den Lebensbaum tragen und „an den heiligen Ort bei dem 
Hause Gottes, des Königs der Ewigkeit, verpflanzt werden“ 11! Die auffällige Verteilung der 
Berge im Süden und Osten erklärt sich daraus, daß der Verfasser Jerusalem vor Augen hat 
mit den drei Kuppen des Ölberges im Osten und dem Berge des bösen Rates südlich vom 
Hinnomtal, der der Analogie wegen auch drei Kuppen erhält!?; der Tempelberg wird durch 
den Lebensbaum als zukünftige Stätte des Paradieses gekennzeichnet, er überragt alle an 
Höhe. Auch hier wird der Tempelberg also als der höchste Berg der Endzeit geschildert. 
Was den heiligen Felsen selbst, den Mittelpunkt des Tempelberges, anlangt, so wird von 
ihm geradezu gesagt, Gott habe ihn bei der Weltgründung „zum Schlußstein der Welt 
gemacht, wie ein Mensch einen Schlußstein in ein Gewölbe setzt“ 13, Ein arabischer Autor 
Eustochium ep. ad Marcellam 463 CSEL 54332 Quanto Judaea a ceteris provinciis .... sublimior.... 

2 Hiob 510; es wird zwischen Geben und Senden unterschieden. 

3 Ta‘an 10. (Bar). 

4 Auch in die arabische Literatur drang diese jüdische Theorie, Belege bei Wensinck The navel.. 
S. 14. — Paula et Eustochium ep. 463 CSEL 54332 haec urbs cuncta sublimior est Judaea, sei als Beleg 
aus der christlichen Literatur genannt. 

5 Qid 69a bnnw- Yan Dan mia wupam n"2. Die Höhe des Tempelberges drückt man so aus, daß 
man ihn ‘Libanon’ nennt (Joma 39? Targ HL 415 u. ö.). 

6 Jes 22 vgl. Sach 1410; Mi 41—.. 7 Pesigtha 144b. 

8 BB 75». 9 Offb 2116, 10 Äth. Hen. 242-3. 11 253.5. 
12 Auch nach PirgeRE 10 liegt Jerusalem auf sieben Bergen nn1P Hm man mYad 59 obman. 


13 Jalqut Gen 120 (zu Gen 2822), ed. Frankfurt 1687. moww DIN> Yard Ho nn muy .... n“apn 
mpn>b nd, 
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wartet mit Zahlen auf: „Die Erhebung des Felsens von Jerusalem betrug in den Tagen Sa- 
lomos 12000 Ellen“; „er ist der höchste Punkt der Welt“ ?. 

Mit der Erkenntnis der Höchstlage des heiligen Felsens haben wir den Schlüssel für 
ein ganzes Bündel seiner Attribute gefunden, die ihn zur Himmelswelt in Beziehung setzen. 
So wird der heilige Felsen gern als der Bethelstein von Gen 2811—19 bezeichnet, den Jakob 
als Gottes Haus bezeichnet hatte — so versteht man Gen 2819 —, weil bei ihm die Himmels- 
pforte war3. Der heilige Felsen ist also die Tür zum Himmel; wer hier betet, wird erhört, 
sagen die Pirge RE; kräftiger als anderswo tausend Gebete sei ein hier verrichtetes Gebet, 
soll Mohammed erklärt haben. Es ist nur eine nähere Ausführung der Vorstellung von 
der Himmelspforte, wenn die muslimische Tradition den Propheten vom heiligen Felsen aus 
die Entrückung bis zum höchsten Himmel erleben läßt®. Ja, die Symbolsprache geht noch 
einen Schritt weiter; der heilige Felsen ist nicht nur die Pforte zum Himmel, sondern er 
gehört geradezu der Himmelswelt an. Ist diese doch vom heiligen Felsen aus geschaffen 
worden. Ausdrücklich lehnen die Gelehrten die Ansicht des Rabbi Eli‘ezer des Großen (um 
90 n. Chr.) ab, wonach die Himmelswelt vom Himmel aus, die irdische von der Erde aus 
geschaffen worden sei; beide Welten vielmehr seien von Zion, das heißt, wie der Zu- 
sammenhang der Stelle lehrt, vom äbhän S°thijjä aus geschaffen worden’. Gehört hiernach 
der heilige Felsen seit der Schöpfung zur Himmelswelt, so weiß man das, seit Jakob ihn als 
Mal aufrichtete. Zu Gen 282%? „Und dieser Stein, den ich als Malstein aufgerichtet habe“ 
heißt es „Hat denn etwa Jakob diesen Stein gemacht? War er doch schon in der Vorzeit 
geschaffen worden, als Gott die Welt erschuf! Indes, er [Jakob] stellte erst fest, daß er der 
Halt der oberen und unteren [Welt] sei. Und davon heißt es ‘den ich als Malstein auf- 
gerichtet habe’. Denn er [Jakob] hat hier die Wohnung der Himmlischen festgestellt 
[und diese Erkenntnis durch die Bezeichnung Beth-el zum Ausdruck gebracht]“®. Aus dem 
Jakobstraum also ergibt sich, daß sich über dem heiligen Felsen die Wohnung der Himm- 
lischen erbaut. 

Derselbe Gedanke von der durch die Höchstlage gegebenen Zugehörigkeit des heiligen 
Felsens zur Himmelswelt wird auch so ausgedrückt, daß man ihn mit dem Paradies in Ver- 
bindung setzt. Wir hatten bereits gesehen, daß das Judentum den Tempelplatz zum Paradies 
nn nn nn 
1 Mudschir ed-din, el ’uns el-dschelil (gedruckt Büläk, 1283 nach der Hi$ra) S. 108, Hartmann Der 
Felsendom S. 11. 

2 Mudschir ed-din S. 202 Hartmann S. 10. 

3 Jalqut Gen 120 (zu Gen 2822); Pirge RE 32. 35; Zöhar Gen s. Anm. 8; Toledhoth Jesu u.ö. Nach 
den Annalen des melchitischen Patriarchen Eutychius von Alexandrien PG 111 1099—1100 bezeichnete 
der Patriarch Sophronius von Jerusalem dem 637 n. Chr. die heilige Stadt erobernden Kalifen “Omar ibn 
al-Hattäab gegenüber den heiligen Felsen als petram in qua Deus Jacobum allocutus est, quam appellavit 
Jacobus Portam coeli, Israelitae autem Sanctum sanctorum (vgl. den Zusammenhang des Textes in Gol- 
gotha I, ATTEAOZ 1 1672). — Mohammedanischer Beleg für die Gleichsetzung von heiligem Felsen 
und Bethel-Stein: Mudschir ed-din S.8, Hartmann Der Felsendom S. 11. 

4 Pirge RE 10 s. S. 98; Pirge RE 35 a37 RO> s3pb bbpnn "bus mabwiesn min mipna bbanam 53 
bw Dmvn "yo. 

5 Kittel Studien zur hebr. Archäologie, Leipzig, 1908 S. 25. 

6 Golgotha I, ATTEAOX 1 16612. Vgl. noch Mohammed ibn Ishaq, das Leben Mohammeds, bearbeitet 
von ‘Abd el-Melik ibn Hischam, übers. von GWeil I 196ff. 

7 Joma 54» (Bar) "X2> en IbN1 IN DAWOIR DWnS .. 

8 Zöhar Gen zu 822 S. 231 ed Romm, Wilna 1894. "io Jar "Km Hay'ını maxn Ina MON HATT JAN 
Dya urn nbusby woısp mb oT Ron „Nobs m’ap Nana 42 Knmanp2 MManR JAN INT NT ‚apa mnb 
nor nbaybg nam "107 ‚maXn "NAD MON NT. 
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sowohl der Urzeit als der Endzeit rechnete, wenn es einerseits die Erschaffung des ersten 
Menschen am Brandopferaltar erfolgen ließ!, andererseits erwartete, daß der Baum des Lebens 
am jüngsten Tage auf dem Tempelberge stehen werde?; beide Aussagen kennzeichnen das 
Paradies®. Was hier vom ganzen Tempelberg gesagt wird, gilt in besonderem Maße vom 
heiligen Felsen. Das Judentum lehrte, daß aus dem Allerheiligsten der Lebensstrom der 
Endzeit hervorbrechen werde*, und zahlreiche muslimische Überlieferungen sagen, daß der 
heilige Felsen zum Paradiese gehöre5; wie Gottes Thron im Paradies steht, so war der 
heilige Felsen bei der Schöpfung Gottes Thronsitz6 und wird es am jüngsten Tage sein”. 
In diesen Zusammenhang gehört auch eine Aussage, die dem Propheten Allah’s zugeschrieben 
wird: „Der Fels von Jerusalem ist über eirrer Palme und die Palme über einem Fluß von 
den Flüssen des Paradieses“8, Lebensbaum und Lebensquell — das sind seit Urzeiten 
die Merkmale des Paradieses. 


Höchste Stelle der Erde, Stätte der Gegenwart Gottes und des zukünftigen Paradieses, 
Pforte zum Himmel — der Sinn der verschiedenen Vorstellungen ist derselbe: der heilige 
Felsen ist der Eingang zur Himmelswelt. 


In eine bis zum scheinbar vollendeten Widerspruch entgegengesetzte Richtung führt 
ein zweites Bündel von zum äbhän S°thijjä gehörenden Vorstellungen. Zu den bereits 
zitierten Worten der MiSna: „Sethijjä wurde er genannt“, die die Grundstelle der rabbi- 
nischen Aussagen über den heiligen Felsen darstellen, führt der babylonische Talmud Folgendes 
aus: „Eine Baraitha [nicht in die .Mi$na aufgenommener alter Lehrsatz] lehrt: ‘Von ihm aus 
wurde die Welt gegründet’. Die Mi$na lehrt demnach [bei der im Folgenden erörterten Mei- 
nungsverschiedenheit, ob die Welt von der Mitte oder von den Seiten aus geschaffen worden 
ist] in Übereinstimmung mit dem, der sagt, die Welt sei von Zion aus geschaffen worden 
[denn sie nennt ja einen festen Punkt als Ausgangsstelle der Weltschöpfung]. Eine Baraitha 
berichtet nämlich: Rabbi Eli‘ezer [wohl ben Hyrkanos, ca. 100 n. Chr.] sagte, daß die Welt 
von ihrer Mitte aus geschaffen wurde, denn es ist gesagt: ‘Wenn Staub zu Gußwerk zu- 
sammenfließt und Erdschollen aneinander kleben’ 10, Rabbi J*hoSua® [wohl ben Hlananja, ca. 
100 n. Chr.] sagte, daß die Welt von den Seiten her geschaffen wurde, denn es ist gesagt: 
‘Denn zum Schnee spricht er: Falle zur Erde und Regenguß und Regengüsse seiner Kraft’ 11. 
— Rabbi Jichaq der Schmied [um 300] sagte: Einen Stein warf der Heilige, gepriesen sei 
er, ins Meer; von ihm aus wurde die Welt gegründet, denn es ist gesagt: “Worauf sind ihre 
[der Erde] Fundamente eingesenkt oder wer hat ihren Schlußstein gelegt?’1? Und die Ge- 
lehrten sagten: Von Zion aus wurde die Welt gegründet‘13. Mit Ausnahme des Rabbi J*hoSua‘ 
stimmen die genannten Gelehrten also darin überein, daß die Erde von der Mitte aus nach 
den Seiten geschaffen wurde; auch die MiSna, führt unser Text aus, sei dieser Ansicht, 
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wenn sie den Stein im Allerheiligsten als Grundstein bezeichne; denn als Grundstein 
deutet unser Text volksetymologisch und falsch das Wort Sethijjä. Dieser Satz, daß vom 
heiligen Felsen aus die Gründung der Welt erfolgte, wird immer wieder zitiert!. Und zwar, 
so belehrt uns ein anderer Text, vollzog sich die Weltschöpfung entwicklungsmäßig vom 
heiligen Felsen aus: „Gott schuf die Welt wie einen Embryo. So wie dieser sich vom 
Nabel aus entwickelt, so begann Gott, die Welt vom Nabel aus zu erschaffen, von dem aus 
sie sich dann nach allen Richtungen ausbreitete.. Wo ist der Nabel? Das ist Jerusalem. 
Der Nabel selbst ist der Altar. Und warum heißt er äbhän Sethijjä? Weil von ihm aus die 
Welt gegründet wurde.“? Wie aber wurde der heilige Felsen selbst, der Nabel der Erde, 
geschaffen? Der wenige Zeilen weiter oben zitierte Ausspruch des Rabbi Jichaq redet da- 
von, daß er wie ein Stein ins Meer geworfen wurde. Das ist in der Tat die talmudische 
Anschauung. Eine Stelle aus dem Jalqut gibt näheren Aufschluß. Es heißt da zu Gen 2818 
‘Und er nahm den Stein, den er als Kopfunterlage benutzt hatte’: „Was iat der Heilige, 
gepriesen sei er? Mit seinem rechten Fuß senkte er den Stein ein bis zu den Tiefen der 
Urflut und machte ihn zum Schlußstein für die Welt, wie ein Mensch, der einen Schlußstein 
in ein Gewölbe setzt. Deshalb heißt er äbhän S°thijja, denn dort ist der Nabel der Erde, 
und von dort wurde die ganze Welt ausgedehnt, und auf ihm steht das Tempelhaus“?. Diese 
Angabe scheint einen Widerspruch zu enthalten: Schlußstein und Ausgangspunkt der Welt- 
schöpfung scheint sich auszuschließen. Jedoch lehren ähnliche Kosmogonien der West- 
semiten:, daß die Vorstellung die ist, daß die Erde wie ein Gewölbe aus der Urflut hervor- 
taucht, nachdem diese verschlossen worden ist. Dann besteht kein Widerspruch: Der Schluß- 
stein des Gewölbes ist der Anfang der Schöpfung, weil durch ihn die Urflut verschlossen 
worden ist. Mit dem heiligen Felsen hat nämlich „der Herr der Welt die Öffnung der Urflut 
verschlossen‘ 6. Ein anderer Bericht, der den Vorgang ausführlicher schildert, läßt die Urflut 
durch David verschlossen werden. „Als David die Sethin |Abzugskanäle beim Brandopfer- 
altar] grub, stieg die Urflut auf und wollte die Welt überschwemmen. Da sprach David: 
Ist jemand hier, der weiß, ob es erlaubt ist, den Namen [Gottes] auf eine Tonscherbe zu 
schreiben, und diese in die Urflut zu werfen, um sie zu beruhigen? Es war keiner da, der 
ihm antwortete. Da fuhr David fort: Jeder, der etwas zu sagen weiß, aber schweigt, soll 
erdrosselt werden. Da wandte Ahithöphel”? bei sich selbst den Schluß vom Unbedeutenden 
auf das Bedeutende an: Wenn die Tora, um Frieden zwischen Mann und Frau zu stiften, 
geboten hat, daß sein in Heiligkeit geschriebener Name durch Wasser weggespült werde®, 
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um wieviel mehr [ist es in diesem Falle zulässig], um der gesamten Welt Frieden zu schaffen! 
Er sprach zu ihm [David]: Es ist erlaubt. Da schrieb dieser den Namen auf eine Scherbe 
und warf sie in die Urflut, und die Flut senkte sich 16000 Ellen, sodaß er sah, daß sie 
sich zu sehr senkte. Da sprach er: Wenn sie sich noch mehr senkt, so wird die Welt ohne 
Feuchtigkeit sein. Da sang er die 15 Stufengesänge! und brachte sie zum Ansteigen um 
15000 Ellen, und sie blieb in einer Entfernung von 1000 Ellen stehen“?. Auch in dieser 
Form der Erzählung wird die Urflut an der Stätte des Jerusalemer Heiligtums verschlossen; 
auch hier handelt es sich um einen den heiligen Namen tragenden Stein — nur ist der 
heilige Felsen mit einer Tonscherbe verglichen. Wieder sehen wir: Der heilige Felsen ist 
der Verschlußstein der Sintflut. Für das Alter der Vorstellung bietet der Prophet Jesajas 
einen Beleg. Er verkündet den Spöttern im Volk die drohende Sintflut, die sie vernichten 
wird. Es gibt eine Rettung — den kostbaren Stein, den Jahve in Zion errichten wird: Wer 
. glaubt, soll nicht fliehen®. Wieder sehen wir: Der heilige Felsen trotzt der Urflut. 

Nun aber entströmt der Unterwelt nicht nur die Verderben bringende Urflut, sondern 
nach altmorgenländischer, aus dem AT bekannter Anschauung, die uns bei der Besprechung 
des Laubhüttenfestritus weiter unten noch entgegentreten wird, auch das die Erde ernährende 
Wasser der Quellen und Flüsse. Auch mit diesem steht der heilige Felsen in Verbindung; 
er ist der „Stein der Tränkung“. Da nämlich S°thijjä doppeldeutig ist und sowohl das Trinken 
wie den Grund bezeichnen kann (beides von nm abgeleitet), so war die volksetymologische 
Deutung des äbhän Sethijjä als „Tränkstein* ebenso berechtigt wie die als „Grundstein“. 
„Rabbi Johanan sagte: Warum hieß er äbhän S°thijjä? Weil von ihm aus die Welt gegründet 
wurde nn. R. Hijja aber sagte: Weil von hier aus die Welt getränkt wurde 7nwır “4. 
In diesem Sinn sagt man vom Allerheiligsten: „Hier ist das Herz der ganzen Erde und der 
Welt; von hier aus werden alle Orte der Erde gespeist“, wobei an die Versorgung der 
Erde mit Wasser gedacht ist. Wie man sich im einzelnen diese Tränkung der Welt vor- 
stellte, zeigt der MidraS Tanhuma. Nach R. Jannai (um 220) hat Salomo unter anderem 
auch Pfefferstauden gepflanzt. „Salomo war weise und erkannte die Wurzel der Gründung 
Anmınwn) der Welt. Wieso? ‘Von Zion her, der Vollendung der Schönheit, strahlte Gott 
auf’ (Ps 502). [Das heißt:] Von Zion her wurde die gesamte Welt vollendet. Wie die 
MiSna [so! tatsächlich steht das in einer Baraitha s. S. 94] lehrt: Warum wurde er äbhän 
Sethijjä genannt? Weil von ihm aus die Welt gegründet wurde (nnoNm). Salomo erkannte 
nun, welches die Ader ist, welche nach Äthiopien geht, und pflanzte auf ihr Pfefferstauden.“ 6 
Also vom äbhän S*thijjä gehen die Wasseradern wie „Wurzeln nach allen Teilen der Welt 
aus“’, und so erklärt es sich, wie es möglich war, daß Salomo Pfefferstauden pflanzte. In 
NalınT (jnpNon) gefaßt wird. 
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ähnlicher Weise führt die muslimische Tradition alles süße Wasser, alle Flüsse, Wolken, 
Dämpfe und Winde auf den heiligen Felsen als Ursprungsort zurück!; es sei ein angebliches 
Prophetenwort angeführt: „Der Flüsse sind vier: Der Saihän..., der Dschaihan ist der 
- Tigris, der Nil ist der Nil Ägyptens und der Euphrat der Euphrat von el-Kufa. Alles Wasser, 
das die Menschenkinder trinken, kommt von diesen vier und geht hervor unter dem Felsen 
von Jerusalem“?2. Einmal hat der heilige Felsen das Wasser versagt, das scheint der Sinn 
der folgenden merkwürdigen Überlieferung zu sein: „Es sprach Rabbi Z“ira (I. ca. 280 oder 
II. ca. 380): Die Frauen, die von Beginn des Monats Äbh an [bis zu dem Fasten zur Er- 
innerung an die Tempelzerstörung am 9. Äbh] nicht zu weben (x"ıninb) pflegen, üben einen 
guten Brauch; denn in diesem Monat hörte der äbhän S°thijjä auf. Welches ist die Schrift- 
'begründung? ‘Denn die Grundpfeiler (n1nVr) wurden eingerissen’ (Ps 113)“ ®. Für das Ver- 
ständnis der Stelle ist grundlegend, daß mn auch die dritte Bedeutung ‘weben’ haben kann 
(vgl. aram. NH, syr. “aa]); der heilige Felsen ist daher auch der Fels des Webens. So 
sagt ein Mohammed zugeschriebenes Wort: „Der Fels von Jerusalem ist über einer Palme 
und die Palme über einem Fluß von den Flüssen des Paradieses, und unter der Palme sind 
’Äsija, die [ermordete] Frau des Pharao, und Marjam, die Tochter “Amräm’s, und weben 
Kleider für die Paradiesesbewohner bis zum Tag der Auferstehung“*. Das Weben gehört also 
zum heiligen Felsen, und wenn die webenden Frauen Israels ihre Tätigkeit unterbrechen, 
so versinnbildlichen sie die Unterbrechung der Tätigkeit des heiligen Felsens, ja, man kann 
geradezu sagen, sie beteiligen sich an ihr. Da nun bei einer Eroberung Jerusalems, wahr- 
scheinlich im Barkochbakrieg, Wassersnot eine entscheidende Rolle gespielt zu haben scheint ?, 
wird hieran bei der Unterbrechung der Tätigkeit des heiligen Felsens gedacht sein. „Der 
äbhän $ethijjä hörte auf“ heißt also: Die Wasserversorgung der Erde stockte. In vollem Maße 
aber wird sich der heilige Felsen als Ursprung der Gewässer erst in der Endzeit offenbaren. 
Ezechiel$ hatte den wunderwirkenden paradiesischen Segensstrom der Endzeit geschildert, 
der unter der Schwelle des äußeren Eingangs zum Tempelhause hervorbrechen sollte. Der 
Talmud bestimmt seinen Ursprung genauer: er kommt aus dem Allerheiligsten?, genauer 
vom heiligen Felsen, unter dem nach dem oben angeführten angeblichen Prophetenwort der 
Mohammedaner schon heutigen Tages der Paradiesesstrom rauscht. Immer wieder sehen 
wir es: Der heilige Felsen ist die Stätte, von der aus die Wasser der Unterwelt auf die 
Erde strömen. 

Wenn wir eben hörten, daß die wegen ihres Eintretens für Moses von ihrem Gatten, 
dem Pharao, ermordete ’Äsija und Marjam, die Schwester des Moses, unter dem heiligen 
Felsen bis zur Auferstehung Kleider für die Seligen weben, so werden wir auf eine wei- 
tere Vorstellungsreihe geführt, die eng mit dem bisher Besprochenen zusammenhängt. 
Die sich unter dem heiligen Felsen öffnende Unterwelt birgt nicht nur die Urflut, sondern 
auıch das Totenreich. So hören wir, wie Jona, als er sich von dem Fisch zeigen ließ, „was im 
Meer und in den Urtiefen ist“, folgendes erlebte. Der Fisch „zeigte ihm den äbhän S°thijjä, 
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auf den Urtiefen befestigt; er sah dort die Söhne Qörahs auf ihm stehen und beten. Da 
sprach der Fisch zu ihm: Jona, siehe, du stehst unterhalb des Tempels Jahves; bete, so 
wirst du erhört werden. Jona sprach zum Fisch: Steh still an dem Ort, an dem du stehst, 
denn ich will beten“!. Die Rotte Qörah, die nach dem Schriftwort? lebendig in die Seöl 
hinabgefahren war, und die zuletzt aus ihr heraufsteigen wird®, steht also unterhalb des 
Tempels und betet am heiligen Felsen. Hierher gehört auch die Stelle der MiSna: „Der 
Tempelplatz und die Vorhöfe waren unterhöhlt wegen des Grabes der Tthöm“*. Die mus- 
limische Legende berichtet, daß Mohammed in der Höhle unter dem heiligen Felsen von den 
früheren Propheten erwartet wurde, ehe er von dort aus zum Himmel aufstieg, und daß 
Gott im Seelenbrunnen (bi’r el arwäh) unter der Höhle die Seelen der wahren Gläubigen 
zweimal wöchentlich zum Gebet versammle®; auch soll sich in der Höhle das Grab des 
Zacharias befinden”. Der Eingang zur Totenwelt wird einst die Stätte des Gerichtes 
über Tote und Lebendige sein; nach jüdischer® wie mohammedanischer? Anschauung 
wird hier Gottes Richterthron stehen. Am heiligen Felsen wird ’Isräfil die Posaune 
des Gerichts blasen!?. Von dieser Stunde gilt: „Nicht wird die Stunde kommen, bis die 
Ka‘ba zum Felsen eilt — es heften sich an sie alle ihre Wallfahrer und pilgern ihr nach — 
und wenn der Fels sie erblickt, sagt er: Willkommen die Besucherin und Besuchte“i1, 


Verschlußstein der Urflut, Ursprung der Gewässer, Eingang ins Totenreich — der Sinn 
der Vorstellungen ist derselbe: Der heilige Felsen ist der Eingang in die Unter- 
welt. Ein vollendeter Widerspruch scheint das Ergebnis zu sein: Derselbe Felsen soll 
Eingang in die Himmelswelt und in die Unterwelt sein. 


Wir wenden uns nunmehr dem Brandopferaltar zu, von dem, wie wir gesehen hatten, 
die meisten der mit Golgotha verbundenen Ortsüberlieferungen stammten. Welche Rolle 
spielte er in der Vorstellungswelt des Spätjudentums ? 


Als uraltes Heiligtum galt der Brandopferaltar des Jerusalemer Tempels. Adam sollte 
ihn gebaut haben, als er nach der Vertreibung aus dem Paradiese auf dem Berge Morijja 
wohnte, um hier zu opfern. Später sollten seine Söhne, Abel und Kain, hier geopfert haben, 
ebenso Noah mit seinen Söhnen. Die Überlieferung, daß hier Melchisedek opferte und 
Abraham seinen Sohn Isaak hier darbringen wollte, spielte eine besondere Rolle; sie war 
auf Golgotha übertragen worden. Der Brandopferaltar sollte ferner der Bethel-Stein gewesen 
sein, den Jakob als Kopfunterlage benutzte, als er den Traum von der Himmelsleiter hatte. 
Hier erschien David der Engel mit dem gezückten Schwert. Und wiederholt hatte Gott 
seine Anwesenheit hier durch vom Himmel fallendes Feuer kund getan!?. Unter diesem 
hochheiligen Altar hatte man Adams Grabstätte gesucht, ehe sie nach der Makhpelahöhle 
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gewandert war, wie wir gesehen hatten!. In diesem Zusammenhange ist eine Überlieferung, 
die sich mit dem Geschick der Gebeine des ersten Menschen während der Sintflut befaßt, 
von Bedeutung. Zu Gen 67: „Ich will die Menschen, die ich geschaffen habe, hinwegtilgen 
von der Erde“, hören wir: „Rabbi Levi [sagte] im Namen des Rabbi Johanan: Auch die 
unteren Steine der Mühlen wurden hinweggetilgt. Rabbi J*huda, der Sohn des Simon 
[sagte] im Namen des Rabbi Johanan: Auch der Staub des ersten Menschen wurde hinweg- 
getilgt. Als Rabbi JChuda diese Auslegung in Sepphoris in der Gemeinde vortrug, verwarf 
man sie.“2 Man läßt diese Ansicht also nicht gelten; vielmehr ist die herrschende Meinung, 
daß die Stätte der Gebeine des ersten Menschen von der Sintflut verschont geblieben 
sei. Jetzt verstehen wir auch die Erwägung, die Adam anstellt, ehe er sich seine Grabstätte 
selbst herstellt. „Adam sagte: Wenn im Falle der [Stein-] Tafeln bestimmt war, daß die 
Wasser des Jordan vor ihnen fliehen sollten, weil sie einst von dem Finger des Hoch- 
gepriesenen beschrieben werden sollten, [wie viel mehr wird es der Fall sein mit] meinem 
Körper, den seine beiden Hände geformt haben, und [weil] er in meine Nase den Hauch 
des Geistes seines Mundes geblasen hat? Nach meinem Tode werden sie kommen und 
mich und meine Knochen nehmen und sie zum Götzendienst verwenden!“3 Adam weiß 
also, daß, wie die Wasser des Jordan vor den Tafeln, so die Wasser der Sintflut vor seinem 
Leichnam fliehen werden; wieder sehen wir, daß die Stätte seines Grabes von ihnen nicht 
berührt werden konnte. Wenn nun von Noah berichtet wird, daß er den Adamsaltar auf- 
baute und sein Opfer nach der Sintflut hier darbrachte®, so ist auch daraus zu entnehmen, 
daß der Brandopferaltar von der Flut nicht erreicht worden ist. Wir finden also die Vor- 
stellung, daß der Altar so hoch liegt, daß er von der Sintflut nicht erreicht werden konnte, 


Eine andere Vorstellung hängt eng damit zusammen. Am Brandopferaltar fand Gott 
den Staub zur Erschaffung Adams®; zu dem Bericht über die Vertreibung Adams aus dem 
Paradiese sagt der Midra$: „Er wohnte auf dem Berge Morijja, denn [er ist] das Tor zum 
Garten Eden [und] der Garten Eden ist nahe beim Berge Morijja; von dort nahm er ihn 
und dorthin ließ er ihn zurückkehren“ ?; und von dem am Brandopferaltar erfolgenden Be- 
gräbnis Adams heißt es, daß er „im Bereiche des Paradieses begraben wurde, an dem 
Orte, wo Gott [bei der Schöpfung] den Staub gefunden hatte“®. Deutlich sehen wir, daß 
der Altar im Bereiche des Paradieses liegt. Deshalb erscheint auch hier, an der Stelle der 
ehemaligen Tenne des Jebusiters Aravna, David der Kerub mit dem zuckenden Flammen- 
schwert, der den Eingang zum Paradiese bewacht?, in Gestalt des Pestengels mit dem 
gezückten Schwert, der zwischen Himmel und Erde schwebt!%. Hierher gehört auch der 
nn hun Luln BR IRRE ERBE RER ER] UBER ELBE NT U LER LED BR DE AUT PER EER EIER SEHE BAT 
23.79. 
2 GenR 283 (ed. Horebh 56# 14ff.) mmın" 'S .nmas anna bw JSbrammDaR TIER TOR [rn N24 Da Sıb 
Jbuap b RÄMaya "mNpnza nimm moas 12 ns NMTR DU 1959 TER Var jan DW j1ab na 
mann. 

5 PirgeRE 20. mas Jan mama yamınaı map bi sazna Snanb jnmns jmd nimm ma DIN TON 
amd yayan Smanap AR) MIR Impn "min SmRbı NEN mp2 S9B Mawa mia) IS Smon Das "pn Dmmpn 


Br, 


4 pTargum zu Gen 8%; PirgeRE 23, 41. 
5 Gleiches behaupten die Samaritaner vom Garizim GenR 32; DeutR 3; Midr. HohL 44 und die Mo- 


hammedaner von der Ka’ba (Wensinck The navel S. 38). 


6 S. 78, 
7 PirgeRE 20 meınn awbr inpb pw namtan Sm eb (j79 73) 7739 7a NS namen Ana „a0. 
8 Apocalypsis Mosis 40. 9 Gen 324. 


10 1 Chron 2115—16 vgl. 2 Sam 2416. 
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ausführliche Bericht des ersten Teiles der syrischen Schatzhöhle!; sie schildert die Stätte 
des Opfers Abels und Kains, des Begräbnisses Adams und sagt dann von ihr, daß sie in 
der Umgebung des Paradieses? auf dem Gipfel eines heiligen Berges? liege. Dank seiner 
Lage hoch oben auf dem Gipfel des heiligen Berges gehört also der Brandopferaltar zum 
Bereiche des Paradieses. N 

Man drückt die Lage des Altars auch so aus, daß man ihn mit einem Turm vergleicht; 
verwirklicht er doch das, was die Menschen vergeblich versuchten, als sie in dem Bestreben, 
den Himmel zu erreichen, den Turm von Babel erbauten. Zu Jes 5Sıff. bemerkt der Talmud 
die knappen Worte: „‘Er bepflanzte ihn (den Weinberg) mit Edelreben’ — das ist der Tempel. 
‚Und er baute einen Turm in seiner Mitte” — das ist der Altar“*. Deutlicher noch .als 
das Bild vom Turme ist ein anderes. Was schon die oben erwähnte Verlegung des Jakobs- 
traumes an die Stätte des Jerusalemer Altars erkennen läßt, daß hier nämlich die Tür zum 
Himmel ist, führt ein Midra$ zum Jakobstraum näher aus. „‘Und siehe eine Leiter’ — das 
ist der Altaraufstieg. “Auf die Erde gestellt’ — das ist der Altar... ‘Und ihre Spitze 
reichte bis zum Himmel’ — das sind die Opfergaben, deren Duft zum Himmel aufsteigt. 
‘Und siehe, die Boten Gottes’ — das sind die Priester. ‘Sie stiegen auf ihr hinauf und 
herab’ — denn sie steigen auf dem Altaraufstieg hinauf und herab. “Und siehe, Jahve stand 
auf ihr? — ‘und ich sah Jahve auf dem Altar stehen (Am 91)’.“5 Der Aufstieg zum Altar 
ist die Leiter zum Himmel, und Gott selbst steht auf dem Altar — deutlicher kann es 
nicht gesagt werden, daß beim Brandopferaltar die Himmelstür ist. 

Ein zweites Bündel von zum Brandopferaltar gehörigen Vorstellungen tritt am klarsten 
bei den Äußerungen über das Laubhüttenfest zutage. Das ganze Fest drehte sich um die 
am Brandopferaltar ausgegossene Wasserspende; das geht schon daraus hervor, daß das Spät- 
judentum in der vornehmlich an der Wasserspende haftenden Bitte um Regen den Sinn des 
ganzen Festes und der einzelnen Riten sah. „Von wann an erwähnt man die Wunder des 
Regens [in dem zweiten Lobspruch des 18-Gebets]?® Rabbi Eli‘ezer (um 90) sagt: Vom 
ersten Festtag des Hüttenfestes an. Rabbi J*hoSua‘ (um 90) sagt: Vom letzten Festtag des 
Hüttenfestes an*”. Das Hüttenfest leitet also die Bitte um den Regen ein. Ja, es bringt 
die Entscheidung Gottes über den Regenfall des nächsten Jahres. „Am Laubhüttenfest wird 
die Welt gerichtet hinsichtlich des Wassers.*®S Schon Deutero-Sacharja droht daher: „Welche 
aber nicht hinaufziehen von den Geschlechtern der Erde nach Jerusalem, sich niederzuwerfen 
vor dem König Jahve Zebaoth, auf die wird kein Regen fallen“9. Wie stark der Zusammen- 
hang von Laubhüttenfest und Regenbitte im Volksbewußtsein wurzelte, dafür bietet uns ein 
Pilgerbericht aus dem Jahre 670 einen wertvollen Beleg. „Eine fast unzählbare Menge aus 
den verschiedensten Völkern pflegt am 15. September jeglichen Jahres in Jerusalem zusammen- 


1 Die heilige Höhle, wie sie in der syr. Spelunca Thesaurorum geschildert wird, ist daraus entstanden, 
daß der Brandopferaltar mit der unter ihm befindlichen Höhle einerseits und die Makhpelahöhle anderer- 
seits für die Vorstellung des Verfassers in eins zusammengeflossen sind. 

2 Übersetzt von Bezold S. 7.9. 

3 S. 7-8. 

4 Sukka 49» (Bar). nam nr Asına Dan yası wıpan mas nr. .pav ınpamı. 

5 GenR 6816 zu 2812 (ed. Horebh 147b Z. 4ff.). MDR“... mam nt „mean axın wear ır ‚obho nam 
13 Bram Dmbi9 ‚Dmm> TR ‚Dämon Nonba mm „erawb mb4P so muanpr Tor ‚namawn »uan 
naran by am) /n na "nanı bp Sm /n mm wasa Bummi Doris om. 

6 Dieser Passus scheint im allgemeinen nur in der Regenzeit (Hüttenfest bis Passahfest) eingefügt worden 
zu sein. 

7 Ta‘an 11. 8 RH 12. 9 Sach 1417. 
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zukommen, um Handelsgeschäfte aller Art abzuschließen.“. Die Masse der verschiedenen 
Last- und Zugtiere verunreinigt die Stadt in höchstem Maße. „Kaum glaublich, in der Nacht, 
die auf den Tag des Aufbruchs der’oben erwähnten Scharen mit ihren verschiedenen Last- 
tieren folgt, fällt eine gewaltige Menge Regen vom Himmel auf die Stadt, die allen Schmutz 
und Unrat von den Straßen tilgt.“ „Nach solcher Taufe von Jerusalem nimmt alsbald die 
flußartige Überschwemmung ein Ende“ 1. An die Stelle des jüdischen Laubhüttenfestes vom 
15.—22. TiSri ist längst im Festkalender der orientalischen Christen das Kreuzauffindungs- 
und Kirchweihfest, vom 15.—(21./22.) September gefeiert?, getreten; zweierlei ist trotz eines 
Zwischenraumes von 600 Jahren und trotz 200jähriger Unterbrechung der Tradition durch 
die Zeit der heidnischen Herrschaft (135—336) ? nicht verloren gegangen: die mit dem Feste 
verbundene Börse und der Zusammenhang: des Festes mit dem Regensegen. 

Wie das ganze Fest, so sollten auch die einzelnen Riten der Bitte um den Regen 
dienen. An sechs der sieben ersten Feiertage? fand das feierliche Schütteln des Feststraußes, 
der aus einem Palmen-, zwei Weiden- und drei Myrtenzweigen bestand, im Tempel statt, 
wobei man eine Zitronatzitrone in der linken Hand hielt. Die älteste Deutung dieses Ritus 
bietet Rabbi Elifezer (um 90): „Diese vier [Pflanzen-]Arten kommen nur [zur Verwendung], 
um betreffs des Wassers [Gott] zu versöhnen; wie diese vier Arten, so kann die Welt 
nicht ohne Wasser leben“ 5. Diese Deutung wird Richtiges enthalten; Feuchtwang hat an 
altarabische Umzüge um den heiligen Stein zur Erflehung und Bewirkung des Regenfalles 
als Analogie erinnert®. Mit der Regenbitte brachte man ferner den achten Tag des Festes 
zusammen, der als Fest für. sich. betrachtet wurde; er sollte ihr ausschließlich gewidmet sein”. 
Aus der Richtung des von dem Altarholzstoße aufsteigenden Rauches schloß man an diesem 
Tage auf die Regenverhältnisse des kommenden Jahres®, 

Aus dem eben Gesagten ist die zentrale Bedeutung, die die Wasserspende am Brand- 
opferaltar für das Laubhüttenfest besitzt, ersichtlich. Sie fand ausschließlich während des 
Laubhüttenfestes und zwar während der sieben ersten Tage statt. Sie bestand darin, daß 
aus der Siloahquelle geschöpftes Wasser in feierlichem Ritus zum Tempel gebracht und am 
Altar in eine Schale gegossen wurde; von dort floß es gleichzeitig mit dem Weine des täg- 
lichen Morgentrankopfers durch zwei Abzüge in einen Kanal, der in die Höhle unter dem 
Altar und von da unterirdisch in das Kidrontal führte. Von der Wasserspende gilt: „Warum 
hat die Tora geboten: spendet Wasser am Laubhüttenfest? Der Heilige, gepriesen sei er, 
hat geboten: spendet Wasser vor mir am Hüttenfest, damit euch der Regen des Jahres 


„2 SEE EEE EEE SEE EEE EEE om na gagg 
1 Arculf IH 2253ff. 

3 Die Feier dauerte nach Silvia-Aetheria (IH 1001ff.) acht Tage, nach Theodosius (IH 14920ff.) sieben 
Tage. Das Datum geben Theodosius a. d. XVII Kal. oct. und Arculf quindecima die Septembris über- 
einstimmend. Die Nestorianer haben das Fest am 13., die übrigen Syrer und die Griechen am 14. Sep- 
tember gefeiert. 

3 336 fand die Einweihung der Grabeskirche statt und mithin die erste Feier des Kirchweihfestes. 

4 Jeweils an dem auf einen Sabbat fallenden Festtage nicht. Die Ausnahme, die der erste Feiertag von 
dieser Regel machte, wurde beseitigt (Sukka 44). 

5 Ta’an 2» (Bar) wor 8 bb Jura Han) DiDaı Dion 59 muend nr San an Sbbr jmmn DIamN 
oma aba mbusb Aupn IN 72 D°n abs porn. Vgl. p. Ta‘an 1 Anfang. Nach LevR 30 hat das Schütteln 
des Feststraußes den Zweck, „Verdienste zu beschaffen, damit ich [Gott] euch Regen niederfallen lasse“. 
Nach Sukka 37» hält das Seitwärts-Schütteln schädliche Winde, das Auf- und Abwärtsschütteln schäd- 
lichen Tau fern. 

6 MGWJ 1911 56—57. 

7 Pesigtha 193? 195° 191® (Str.-B II 810f.). 

$ Joma 21° =BB 147®. 
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gesegnet werde.“! So geht denn die Bewässerung des Landes Israel auf Beschäftigung mit 
der Tora und auf das Verdienst der Wasserspende zurück?, die „eine gute Erinnerung an 
das Niederfallen des Regens“3 darstellt. Aber nicht nur den jährlichen Regen bewirkt sie, 
sondern sie scheint auch mit dem endzeitlichen Segensstrom zusammenzuhängen. „Woher 
hatte das Wassertor seinen Namen? Weil dort die Kanrie mit dem Wasser für die Spende 
am Hüttenfest hereingebracht wurde. Rabbi Eli‘ezer, der Sohn des Ja‘agob (wohl I., um 
90) sagt: Hier wird einst] das Wasser durchrieseln, das unter des Schwelle des Tempels 
hervorquellen wird.“ 

Wie vollzieht sich nun die regenspendende Wirkung der Wasserspende? Sie steht mit 
der Urflut in Zusammenhang. „Es sprach Rabbah bar bar Hana (um 330) im Namen R. Jo- 
hanans (+ 279): Die Söthin [Abflußkanal bzw. -kanäle am Brandopferaltar] wurden in den 
sechs Schöpfungstagen geschaffen. Denn es ist gesagt: ‘Die Wölbungen deiner Hüften sind 
wie Halsgeschmeide von Künstlerhand (HohL 72)’. ‘Die Wölbungen deiner Hüften’ — das 
sind die Sethin. “Wie Halsgeschmeide’ — weil sie gebohrt sind und bis zur Urflut hinab- 
reichen. “Von Künstlerhand’ — das ist das Werk der Kunst des Hochgepriesenen.“5 Zwei 
Vorstellungen, die auch sonst begegnen, werden hier der Schriftstelle entnommen, daß näm- 
lich die Söthin in den Tagen der Schöpfung geschaffen worden sind, und daß sie mit der 
Urflut in Zusammenhang stehen. Dieser Gedanke begegnet auch sonst®. Die Wasserspende 
fließt also in die Urflut hinab; sobald sie dort anlangt, beginnen die Wasser der Urflut, 
genauer der beiden Urfluten, der oberen, Regen und Tau bewirkenden, und der unteren, 
Quellwasser spendenden, zu strömen. „Es sprach Rabbi El‘azar: Sobald am Hüttenfest 
das Wasser gespendet wird, sagt eine Urflut zur anderen: Laß deine Wasser sprudeln, ich 
höre die Stimmen zweier Genossen. Denn es ist gesagt: ‘Eine Urflut ruft der anderen zu 
beim Tönen deiner Wasserröhren’.“” Die Vorstellung ist sehr anschaulich. Eine Flut macht 
die andere auf die gleichzeitig fließende Wasser- und Weinspende aufmerksam, und gegen- 
seitig fordern sie sich auf, ihr Wasser zu entsenden. Als Schriftbegründung wird Ps 428 
genannt, wo das Wort cinnör Wasserstrahl bedeutet; der Rabbi setzt die andere Bedeutung 
Wasserröhre ein und deutet das Wort auf die Säthin.. Nach einem anderen Gelehrten ist 
es der Regenengel Ridhjä, der den Befehl zur Bewässerung der Erde erteilt. „Rabba (7 330) 
erzählte: Ich sah, und siehe [da. stand] Ridhjä, einem dreijährigen Kalbe® gleichend, und 
er öffnete seine Lippen und stand zwischen der unteren und oberen Urflut. Zur oberen 
sprach er: streue deine Wasser aus. Zur unteren sprach er: laß deine Wasser sprudeln. 
Denn es ist gesagt: ‘Die Blumen zeigen sich im Lande; die Zeit, die Reben zu beschneiden 
bzw. des Gesanges] ist gekommen; und die Stimme des Ochsen Din] läßt sich in unserem 
mom .— Vgl. Tos Sukka 31s. 
2 Targ HohL 415. 

5 Targ Ps.—Jon. Num 2931. 
4 Mid 26[rl, Armor "an ara 102 bw dan bu num, Bomann Jam .buam “ri Tan map) mmb1 
nnan {nen nmna Soazıı nymb YaTınaı Dan Daan 13 "min apsnma. Vgl. Joma 77% Ban und Tos 
Sukka 33. 
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Lande hören (HohL 212)’*1. Die letzten Worte sind von der „Stimme der Turteltaube“ gesagt; 
aber Rabba übersetzt das Wort im mit Ochse, um den Vers auf das Aussehen des Regen- 
engels deuten zu: können. Nach dem Gesagten wird auch verständlich, warum man Siloah- 
wasser zur Spende verwendete. Ra$i hat eine Überlieferung gekannt, derzufolge es als zu 
den „unteren Wassern“ gehörig gespendet wurde?; es wirkt also vermöge eines Analogie- 
zaubers auf die Urfluten ein: durch Ausgießen des Unterweltswassers zwingt man den Wasser- 
segen der Unterwelt herbei. 

Bei dem nun einsetzenden Wassersegen spielen Steine eine Rolle. Wir hören nämlich 
in einer Baraitha zur Schöpfungsgeschichte: „‘Böhü’ — das sind mit Schlamm bedeckte 
Steine, die in die Urflut eingesenkt sind und aus denen Wasser hervorfließt; denn es ist 
gesagt: ‘Er wird darüberspannen die Meßschnur der Verwüstung [töhü] und die Steine der 
Verödung [böhü]’ (Jes 3411)“ 3. Aus Steinen also, so stellt man es sich vor, quillt wie aus 
einer Quellöffnung das Wasser der Urflut. Hierher gehört auch eine Stelle aus dem Zöhar, 
auf die Feuchtwang ebenfalls die Aufmerksamkeit gelenkt hat. Dort heißt es: „45 Arlen 
von Licht sind verteilt in der Welt; sieben davon verteilen sich auf die sieben Urgründe. 
Jede steht mit ihrem Urgrunde in Verbindung, und Steine wälzen sich in den Urgründen 
und das Licht dringt in diese Steine ein und durchlöchert sie und Wasser entquillt ihnen .. 
Jeder Kanal [es steht das Wort: cinnör, Wasserröhre, das oben auf die Szthin bezogen war] 
quillt mit lautem Geräusch in die Höhe? und die Urgründe erbeben. Und wenn diese 
Stimme gehört wird, ruft der eine Urgrund dem anderen zu und spricht: teile dich, ich will 
in dich dringen. Das ist, was geschrieben steht: ‘Eine Urflut ruft der anderen zu beim 
Tönen deiner Wasserröhren’ (Ps 428)“5. Die Verwendung des, wie wir oben sahen, von 
den Gelehrten der Zeit auf die Wasserspende bezogenen Psalmverses zeigt, wie Feuchtwang 
erkannte, daß von der Wasserspende am Hüttenfest die Rede ist.. Auch nach dieser Stelle 
sprudelt also das Wasser des mit dem Hüttenfeste einsetzenden Wassersegens wie Quell- 
wasser aus Steinen hervor, und außerdem lernen wir, daß es’ durch die „Wasserröhren“, also 
die Säthin, nach oben steigt. An anderer Stelle wird der Wassersegen nicht am Bilde von 
Quellen, sondern an dem eines Brunnens, einer Zisterne, veranschaulicht. Hier wird von 
einem einzelnen Stein gesprochen, der dem Zisternenverschlußstein entspricht. So hören 


wir im Midra$ zu Gen 292—3; „‘Und siehe ein Brunnen in der Steppe’ — das ist Zion. 
‘Und siehe drei Schafherden’ — das sind die drei Wallfahrtsfeste. ‘Denn aus diesem Brunnen 
tränkte man’ — denn von dorther schöpften sie den heiligen Geist. ‘Und der Stein war 


groß’ — das ist die Freude an der Stätte des Wasserschöpfens [Tax na nrmaWw nannte 
man die Volksfestlichkeiten in den Nächten des Laubhüttenfestes, die im Frauenvorhofe 
stattfanden, der danach max ma hieß]6. ‘Es versammelten sich dorthin alle Herden’ 





1 Ta’an 25% mann aim 393 Namıpı man NOSNp1 Nnbn nbanyb "a7 aszan an Sb Sm Snmb man NaR 
aa BEIT NORM nn a mb makınann Noinnb os Syn mab Van mabsy Nahrnb ‚mRb"s Nolrınd 
2 Rasi zu Lev 213 (Feuchtwang 538) nun42 m" nova mbab nnin> nme „a1 min. muawn ab 
ana Dan 710% nbna mama Snp"5 ounmnm Dun mosımd „Laß das Salz: nicht fehlen’ (Lev 213). 
Denn der Bund ist mit Bezug auf das Salz (vgl. Lev 213 Num 1819 2 Chron 135) seit den sechs Schöp- 
fungstagen geschlossen worden, in denen den unteren Gewässern die Zusicherung [eidlich] gemacht 
wurde, daß sie mit Salz am Altar dargebracht und zu der Wasserspende des Hüttenfestes verwendet 
werden sollten“. 

3 Hag 12 (Bar.) “137 1p 1Hby mon Tanım Dan yInzıı jmaD Dinna nispiwan niohiemm Dan Jar Inn. 
4 .nubp> prbo nam nanıy 53 5 Zöhar Gen ed. Wilna S. 102, Feuchtwang 717. 
6 Im Text folgen die einen Einschub bildenden Worte: „R. Ho$a‘ja (ca. 220) sagte: Warum nannten sie 
sie ‘Stätte des Wasserschöpfens’? Weil sie von dort den heiligen Geist schöpften.“ 
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— sie kamen vom Eingang nach Hamäth bis an den Bach Ägyptens. “Und sie wälzten 
den Stein ab’ — denn von dorther schöpften sie den heiligen Geist. ‘Und sie brachten 
den Stein zurück’ — er blieb bis ‘zum nächsten Feste liegen.“ Zug um Zug wird der 
Text auf das Hüttenfest bezogen. Zion ist ein Brunnen, zu dem Israel am Fest pilgert, um 
den heiligen Geist zu schöpfen. Ein großer Stein wird bei Beginn des Festes weggewälzt, 
damit man schöpfen kann. Die Urflut ist also durch einen Stein verschlossen gedacht, der 
zeitweilig entfernt wird, wenn die Wasserspende durch die Sethin in die Tiefen dringt und 
die segensreichen Wasser, die ein Bild für die Gabe des heiligen Geistes sind, durch die 
Säthin emporquellen. Nun erinnern wir uns, daß wir bereits von einem Stein hörten?, 
mit dem David die Urflut verschloß, als sie durch die Söthin aufstieg, durch die auch der 
Wassersegen am Hüttenfest aufsteigt. Der Stein kann in unserem Zusammenhang nur der 
Altar sein, von dem aus der Abflußkanal, die Söthin, in die Tiefe führt. Wie ein Verschluß- 
stein wird er also am Hüttenfest abgewälzt, damit der Wassersegen emporsteigen kann. 
Daher kann R. Elfazar vom ‚Altar sagen, daß er ernährt?, und eine andere Stelle, daß er 
Leben[sunterhalt] bringt“. Wir fassen zusammen: Der Jerusalemer Altar ist der Verschluß- 
stein der Urflut und die Stelle, von der aus die Welt mit dem aus der Unterwelt stammenden. 
Wasser versorgt wird. Er ist der Eingang: in die Unterwelt. 

Machen wir die Probe auf das Exempel. Unterwelt und Totenwelt gehören zusammen. 
In der Tat suchte die ältere Zeit, wie wir sahen, Adams Grab unter dem Brandopferaltar>; 
ja, aus der syrischen Schatzhöhle ersehen wir, daß man außerdem die Grabstätte der vor 
der Sintflut gestorbenen Väter der Urzeit hier gesucht hat. Eine melchisedekitische Schrift 
meldet, daß an der Stätte der Erschaffung und des Grabes Adams und Abels auch Melchi- 
sedek nach der göttlichen Weissagung begraben werden sollte®. Der Schädel Aravnas soll 
unter dem Altar gefunden worden sein’. Neben dem Altar sah man im Stein das Blut des 
hier ermordeten und „im Tempel, nahe beim Tempelhause“ begrabenen® Priesters und Pro- 
pheten Z°kharjä®, jenes Blut, über dem N°buzar’adan 80000 junge Priester hinschlachten 
ließ, wie die Legende berichtete!0. Ganz allgemein gilt das Wort, daß „jeder, der im Lande 
Israel begraben ist, so gut wie unter dem Altar begraben ist“11; eine andere Stelle fügt noch 
hinzu, daß „jeder, der unter dem Altar begraben ist, so gut wie unter dem Throne der 
Herrlichkeit begraben ist“12. Die Vorstellung ist vom Christentum übernommen worden; die 
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2:8. 98. 3 Keth 10, 

4 Tantı Abschn. terüma ed Horebh S. 2853. 5 S. 79. 

6 Morfill— Charles The Book of the Secrets of Enoch, append. III, 33—36 S. 91. „He, Melchizedek, 
shall be a priest and king in the place Akhuzan, that is to say, in the middle of the earth, where Adam: 
was created: there shall at last be his grave. And concerning that chief priest it has been written, that 
he also shäll be buried there, where there is the middle of the earth, as Adam buried his son Abel 
there, whom his brother Cain killed.“ 

7 S. 80 Anm. '2.: 

8 Ps.-Epiphanius, Vitae prophetarum 23 PG 43413: &xel od» adröv Edawav Ev oixw xvolov Exdusva vaod 
xvolov. 

9 Mt 2335 Lk 1151; s. S. 87. 

10 pTa‘an 469 und Parallelen. 
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Apokalyptik redet davon — die Stelle hat uns noch zu beschäftigen —, daß die Seelen der 
‚Märtyrer unter dem himmlischen Brandopferaltar auf das Ende warten!, und die christliche 
Legende hat den Priester Zacharias und seinen Sohn, den Täufer Johannes, unter dem Altar 
begraben werden lassen?. Wir müssen schließen, daß der Brandopferaltar mit der Toten- 
welt zusammenhängt, und damit bestätigt sich unser obiges Ergebnis, daß er der Eingang 
in die Unterwelt ist. 


Es wird kein Zufall sein, daß wir sowohl bei der Besprechung des äbhän S°thijjä wie 
des Brandopferaltars beide Male zu demselben, scheinbar sich ausschließenden Ergebnis 
kamen, daß ein heiliger Stein höchster Punkt der Erde und Eingang in die Unterwelt sein 
sollte, und daß wir fanden, daß auch zahlreiche Einzelvorstellungen mit beiden heiligen 
Steinen in gleicher Weise verbunden waren. - 

Zur Erklärung dieses Tatbestandes ist vom ‚heiligen Felsen (es-sahra) des heutigen 
Tempelplatzes auszugehen. Es steht fest, daß auf ihm der ehemalige Brandopferaltar 
gestanden hat. Daß sich Spuren von Bearbeitung mit Instrumenten, z. B. Abschnitte im 
Felsen, an einzelnen Stellen erkennen lassen, während doch das Gesetz die Verwendung 
von Eisenwerkzeugen beim Altarbau verbot®, besagt nicht viel angesichts der. Ungewißheit, 
seit warın dieses Verbot in Geltung gestanden hat, und angesichts der wechselreichen Geschicke 
des Felsens. Die Bearbeitung wird teils auf die Urzeit, teils auf die Kreuzfahrerzeit, in der 
über dem Felsen ein Altar mit steinernem Baldachin errichtet wurde, zurückzuführen sein. 
Im Allerheiligsten, das nur 20 Quadratellen, also ungefähr 10,5 >< 10,5 m groß war, kann 
der Felsen es-sahra schon wegen seiner Größe von ungefähr 17,7 >< 13,5 m nicht gestanden 
haben. Unter sich hat der Felsen eine Höhle; zu ihr führte erstens eine noch heute sicht- 
bare Öffnung in der Oberfläche des Felsens, die höchstwahrscheinlich seine Fortsetzung bis 
hinauf zur Feuerstelle des über ihm stehenden Altars hatte und so zur Reinigung der Feuer- 
‚stelle diente, ferner die an der südwestlichen Ecke des Brandopferaltars bezeugten? beiden 
Abzugsöffnungen und drittens sicher noch andere Kanäle zur Reinigung des Altars. Im 
Boden der Höhle unter dem Felsen befindet sich noch heute eine Marmorplatte von ca. 1 m 
Durchmesser, unter der es hohl klingt; wahrscheinlich bildet sie den Eingang zu dem Kanal, 
‚der in alter Zeit das Opferblut, die Wein- und Wasserspenden, Abfälle und Unrat aller Art 
zum Kidrontal leitete. Beim Brandopferaltar ist es angesichts seiner Lage über der großen 
Höhle mit dem Abzugskanal verständlich, wie die Legende behaupten konnte, daß er mit 
der Unterwelt in Verbindung stehe und den Zugang zu ihr verschließe. Wie dieselbe Vor- 
stellung sich an dem im Allerheiligsten befindlichen Felsen, der nur drei Fingerbreiten über 
die Erde hinausragen sollte5, herausgebildet haben könnte, ist hier aus dem örtlichen Befund 
nicht zu deuten. Vielmehr bleibt nur die Erklärung, daß diese Vorstellungen vom Brand- 
opferaltar nach dem heiligen Stein im Allerheiligsten hinübergewandert sind. 

Das wird durch den Namen, den man dem angeblichen Stein im Allerheiligsten gab, 
äbhän $ethijjä, bestätigt. Ssthin hieß der vom Brandopferaltar zum Kidrontal führende Kanal; 
ob es mehrere Kanäle gegeben hat, entzieht sich unserer Kenntnis. Der Plural könnte daher 
stammen, daß vom Altar selbst mehrere Abzüge zu der Höhle und ihrem Kanal führten. 
Über den Sinn des Wortes Söth besitzen wir eine wertvolle Angabe. „Unten im Pflaster, 
in eben jener Ecke [der südwestlichen des Altars, wo zwei Abflußöffnungen waren] war eine 
Be a Inn En LEBE U 
1 Offb 69. 

2 Schlatter Der Märtyrer in den Anfängen der Kirche, Gütersloh 1915 S. 84 Anm. 9. 
3 Ex 202; bj 5 56 $ 220. 4 Mid 32. 5 Joma 52. 
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Stelle von einer Quadratelle [Größe] und eine Alabasterplatte [als Verschluß] sowie ein Ring 
[als Griff] waren da angebracht; denn von da. stiegen sie ‘zum Söth und reinigten ihn“ 1, 
Hier muß Säth die Höhle unter dem Altar bezeichnen. Was die ursprüngliche Bedeutung 
dieses semitischen Urwortes war, das haben schon die Tannaiten nicht mehr gewußt?; wir 
können daher nur sagen, daß die Bezeichnung mit der Höhle unter dem Altar und mit den 
zu ihr gehörigen Abzügen verbunden war. Nun aber ist die Afformativform 1, fem. ijja im 
Hebräischen ganz gebräuchlich, um die Zugehörigkeit zum Ausdruck zu bringen. Dann 
aber ist der Schluß kaum abzuweisen, daß äbhän $°thijjä ursprünglich die Bezeichnung des 
zum Säth gehörigen Steines war, das heißt des Brandopferaltars. An einer Stelle ist das 
auch klipp und klar gesagt: „Wo ist der Nabel [der Welt]? Das ist Jerusalem. Der Nabel 
selbst ist der Altar. Und warum heißt er äbhän $°thijja? Weil von ihm aus die Welt 
gegründet wurde3.“ Hier liegt also noch eine Erinnerung daran vor, daß ursprünglich der 
Altar der Stein Sethij jä war. Es-sahra ist es, der unterhöhlte riesige Felsen, der heilige 
Stein der Bama Jerusalems, der seiner unverminderten Heiligkeit wegen wie vor Jahrtausenden 
so noch heute .ehrfürchtig verehrt und gehütet wird, von dem ursprünglich allein. alle in 
slesem ‚Kapitel besprochenen SOLO HRRRER galten. ‚Philo, Josephus und Br NT kennen den 
MiSna* auf. Also nach der Tenpelzdrekörune und vor der um 200 anzusetzenden end- 
gültigen Redaktion der MiSna ist die Überlieferung von dem heiligen Stein im Allerheiligsten 
entstanden, der sehr bald den Brandopferaltar überflügelte und sich in der Vorstellungswelt 
des Spätjudentums an die erste Stelle zu setzen vermochte. 

Welches aber ist nun der Sinn der ursprünglich mit dem Brandopferaltar, später hack 
mit dem heiligen Felsen des Allerheiligsten: verbundenen, scheinbar sich ausschließenden 
Vorstellungen, daß hier der Eingang sowohl zur Himmelswelt wie zur Unterwelt ist? : 


Die Lösung des Widerspruches ist überraschend einfach: es handelt sich um Vorstel- 
lungen, die aus dem Weltbild der Israel umgebenden Völker bekannt sind. Wie sah dieses 
aus? Diodorus von Agyrion (Siculus) sagt von den Chaldäern in Babylon: „Von der Erde 
machen sie sich sehr eigenartige Vorstellungen; sie habe die Gestalt eines (umgestülpten) 
Kahnes, sagen sie, und sei hohl, und bringen zahlreiche gewandte Beweise dafür bei“5, 
In der Etanalegende fährt der Held zum Himmel und sieht die Erde, als runden Brotkorb, 
in dem das Land als Mehlhaufen erscheint. Zu den. ostsemitischen seien westsemitische 
Belege gefügt. Als Halbkugel, als „cauldron rising from the water“, als Schild und als 
Kuppel bezeichnen die arabischen Schriftsteller der früheren Zeit die Erde®; auch hier ist 
es die Vorstellung einer hohlen Halbkugel, die den einzelnen Bildern zugrunde liegt. Im 
Alten Testament liegt das gleiche Weltbild vor, so beispielsweise, wenn das Buch Hiob den 
Ausdruck für das Ausspannen eines Zeltes mv) auf. die Schöpfung der Erde anwendet: „Er 


1 Mid 33 ns4ap nnan nyaur www mbsuı man-bs Man BD man Bipa Sp mnna mBxna monb 
MIN paar nawb Jaaaıı 1a ma 

2 Feuchtwang Das Wasseropfer S. 544 mit Anm. 1. 

3 Jellinek Beth ha—midhrasch V (Wien 1873) 65; s. S. 9. 

4 Joma 52; der Zusammenhang legt die Vermutung nahe, daß 52 eine spätere Bemerkung. zum Text 
darstellt. 

5 Diodori bibliotheca historica II 317 ed. Dindorf Leipzig 1866 I 189. nei de ic yric löiwrdras ano- 
pdosıs mowövraı, Akyovres Ündoxew adııv oxanosıön xal xoıAnv, xai moAläg xal nıdavds amodeläeıs 
EÜog0001 regl.Te Tavıng. 


6 Wensinck The navel S. 38£. 
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spannt den Norden über dem Leeren aus“. Der umgestürzte Kahn, der Brotkorb mit dem 
Mehlhaufen, der Schild, die Halbkugel, die Kuppel, das Zelt, es sind verschiedene Bilder 
für dieselbe Vorstellung: Als hohler Berg ragt dieErde aus dem Weltmeer hervor. 


Die in der Symbolsprache mit dem heiligen Felsen verbundenen Vorstellungen spiegeln 
in ihrer Gesamtheit dieses Weltbild wieder. Auf dem Gipfel des höchsten Berges liegt der 
heilige Felsen wie ein Turm; so hoch ragt er empor, daß er der Sintflut trotzte und von 
ihr nicht erreicht werden konnte. Der Aufstieg zum heiligen Felsen ist die Himmelsleiter, 
denn dieser bildet die Himmelstür, die Verbindung zwischen irdischer und himmlischer 
Welt; ja, er gehört selbst zur Himmelswelt, deren Halt er bildet. So ist er die Stätte der 
Gegenwart Gottes — Jahve steht auf dem Altar — und der Bewohner der himmlischen 
Welt und trägt den heiligen Jahve-Namen. Auf ihm stand einst und unter ihm ist verborgen 
die Lade, Gottes irdischer Thronsitz; am jüngsten Tage wird der Felsen noch höher erhoben 
werden und Gottes Thron bilden. Diese hochheilige Stätte ist nahe dem Tor zum Paradiese, 
ja gehört zu ihm. Hier fand Gott den Staub zu Adams Erschaffung, hier erschuf er ihn, 
hier opferte Adam. Hier treffen wir den Kerub mit dem feurigen Schwert; einst wird hier 
der Paradiesesbaum stehen. 

Zugleich ist der heilige Felsen der Mittelpunkt der von den Urfluten umspülten und 
unterspülten Erde, ihr Nabel, von dem aus die Weltgründung nach den Seiten zu erfolgte. 

Endlich ist hier der Zugang zu der unter der Erde rauschenden Urflut, zu der vom 
heiligen Felsen Kanäle führen, durch welche die Urflut aufzusteigen versucht; aber der 
Felsen verhindert sie daran. Hier ist das Ernährungszentrum (Herz, Nabel) der Erde; denn 
von hier aus wird die Welt mit Wasser versorgt, das aus der Urflut aufsteigt. Es verteilt 
sich in Adern über die Welt und wird durch das jährliche Wasseropfer am heiligen Felsen 
zum Hervorströmen gebracht. In der Endzeit wird hier der Paradiesesstrom seine Quelle 
haben. Der Eingang in die untere Welt ist zugleich der Eingang in die zu ihr gehörige 
Totenwelt. Unter dem heiligen Felsen ist der Seelenbrunnen; hier begraben sein ist so 
gut wie unter Gottes Thron ruhen; verstorbene Frauen weben. unter dem Felsen; unter ihm 
ist die Grabstätte Adams, der Urväter, Melchisedeks, Aravnas, des alt- und neutestament- 
lichen Zacharias und Johannes des Täufers; aber auch die gottlosen Söhne Vorachs finden 
sich hier. Auf dem Felsen wird daher einst die Trompete des Gerichtes geblasen werden 
und Gott über Tote und Lebendige Recht sprechen. Alle diese Vorstellungen ergeben 
zusammengenommen den hohlen, vom Urmeer unterspülten Weltenberg, dessen Spitze der 
heilige Felsen ist, als das Weltbild des Spätjudentums. 

Hier ist der Ort, eine mit dem heiligen Felsen verbundene Vorstellung zu besprechen, 
die absichtlich zurückgestellt wurde, weil sie erst jetzt voll verständlich su „Es-istödie 
Vorstellung, daß der heilige Felsen die Fähigkeit besitzt, die Welt zu zerstören. Schon von 
der heiligen Inschrift auf dem Felsen galt, daß derjenige, der sie entzifferte, in der Lage 
sein sollte, die Welt zu zerstören?. Vom Felsen selbst heißt es in einem MidraS zu der 
Geschichte von Potiphars Weib: „Da nahm der Heilige, gepriesen sei er, den äbhän Sethijjä 
und sprach zu ihm [zu Joseph]: Wenn Du sie berührst, schleudere ich den Stein und zer- 
trümmere die Welt“®. Das Salomotestament zeigt, worauf die zerstörende Macht des hei- 


1 Hiob 267 nn-bs px non, 
3 Toledhoth Jesu’ vgl. Targ. Ps-Jon. zu Pred 311. De 
3 Midr. Abhkir || Jalqut Gen 145) zu Gen 3910. 12"bwa "van na Sam DN „D Sax han Jan n’apn bu» 
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Roten Meer zum Tempel bringen und befiehlt ihnen, „den Pfeiler zu heben, damit er in 
der Luft hängen möge bis zur Vollendung des Äons und ihn niemals auf die Erde zu 
werfen“!. Genauer sagen andere Handschriften: „Ich (Salomo) aber erwog, daß diese zwei 
Geister die ganze Welt durch eine Neigung erschüttern könnten, versiegelte sie allseitig mit 
dem Ring und befahl: nehmt euch sorgfältig in acht! Und sie verharrten, den Pfeiler in 
die Luft haltend bis auf den heutigen Tag“? „An dem Tag aber, an dem der Fels fällt, 
wird das Ende des Äons sein.“ Es ist die Rede von dem heiligen Felsen, von dem noch 
heute die muslimische Legende berichtet, daß er schwebe; nur scheinbar stützen ihn die 
Gewölbe der Krypta — sterbliche Augen könnten den Anblick des schwebenden Felsens 
nicht ertragen‘. Wie die Erde über der Urflut schwebt, so schwebt der heilige Felsen auf 
dem Gipfel des Weltenberges. Weil er schwebt, deshalb kann er das Gleichgewicht der 
Welt zerstören und sie durch eine Neigung vernichten. Für uns ist wichtig, daß der Fels 
schwebt; denn der schwebende heilige Felsen ist ein Abbild der schwebenden 
Erde im Kleinen; als das Abbild des Weltenberges kann daher Ezechiel den über dem hei- 
ligen Felsen stehenden Brandopferaltar geradezu Gottesberg nennen. 


II. 
Der heilige Felsen in der Symbolsprache des Neuen Testamentes. 


Das vorhergehende Kapitel versuchte, die mit dem heiligen Felsen Jerusalems verbun- 
denen Vorstellungen zusammenzustellen und ihren Sinn mit Hilfe des alten morgenländischen 
Weltbildes zu erfassen. Damit haben wir ein wichtiges Hilfsmittel zum Verständnis einer 
Reihe neutestamentlicher Stellen gewonnen, in denen ebenfalls die Symbolsprache vom hei- 
ligen Felsen vorliegt. 


1. Mt 16 17-19. 
17. "Anoxgıdeig d& 6 Imooög einev aürp‘ 
naxapıog el, Diuwv Bapıwvd, 
örı 0005 zal alua oüx dmsxahvvev 001 
ahk Ö mario wov Ö &v Toic oVgavoic. 
18. xayo ÖE 001 Akyw Örı od el Ileroog, 
xal Erel vadın ch nerog* olxodounow uov mv Exninolav, 
xal swblaı Kbov 0 xarıoydoovow adräg®, 





* Eni radın ın neroaq] Eni ravınv ııv nergav D Eus Demonstr. (super hanc petram it vg). 





1 Test. Sal. MS D 614 ’Exeievosv adrois Baoraleıw Töv xlova xai xoeuaodaı eis Tov depa yexoi Ts ovv- 
teieiag Tod aldvog xal un Ölyaı roürov Eni rns yis note, un nws Adumv TO Tv dvdoonwv ngoFErnowaı 
yeveı. Der schwebende Felsen auch MS HLP 124 ornoeı xlova noepveoüv Eni Toö da£oos ...’Eyınnäs 
[ein Dämon] ano ıijs ’Eovdoäs Yaldaons dyayar. 

2 Mss HPQ 242—3 2 ’Ey& ÖE xaraoopıoduevog ötı Ta Övo nveduara radra Eöövayro näcav nv olxov- 
uevnv oalcdoaı Ev ua don neoıkopodyıoa Evdev xal Evdev ı® daxtviöiw xal einov, puidtreode dxoı- 
Bös. 3 xal Eusiwav Paordabovres tor alova Eis Tov dega wexgeı Tg onueoor. 

3 Mss PQ 2558 Hı ö’äv Hjucoa neon 6 Aldog oörog, töre Loraı 7) ovvrelsia Tod alwvoc. 

4 Friedrich Jeremias Der Tempelplatz S. 632. 

5 Ez 4315 bann; daneben V. 15/16 5x"nR als Wortspiel. 

6 Die These Harha ck’s (Der Spruch tiber Petrus als den Felsen der Ritche; SBA phil.-hist. Kl. XXXII, 
1918 S. 637—654), das Diatessaron Tatians habe den Satz über den Kirchenbau nicht enthalten und als 
letztes Wort von V.18 nicht aörrjs, sondern 00ö gelesen, hat Seb. Euringer (Der locus classicus des Primates 
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19. . do0w 001 rag xAsidag tig Baoılelag vOv odoav@v, 

| xal ö Eav Öhong Ent räg yüg Eovaı dedeuevov &v Tolg odoavois, 

xal ö &av Avong Emil vis yig Eoraı Askvuevov Ev Tolg obgavoic. 

An der Echtheit der Sätze zu zweifeln, liegt kein. zwingender Grund vor. Der Anstoß, den 

das Wort &xxAnoie bietet!, welches das Vorhandensein eines. christlichen Kirchenbegriffs bei 

Jesus vorauszusetzen scheint, fällt fort, wenn man bedenkt, daß im Aramäischen wahrschein- 

lich Xy32X?2, allenfalls XmY%2>®, beides die Gemeinde bezeichnend, zugrunde liegt, was in 

Jesu Munde nicht auffällig ist. Wohl aber fallen die Anklänge von zwei Paulusworten des 

Galaterbriefes für die Echtheit ins Gewicht? ; außerdem verbürgt die Art des Aufbaus der 

drei Sätze, deren jeder eine Strophe mit Thema ‘und zwei antithetischen parallelen Gliedern 

darstellt, im Verein mit den in ihnen enthaltenen Semitismen® die Entstehung auf semi- 
tischem Sprachgebiet. 


Jede Erklärung der drei Sätze, die nicht von dem eben erwähnten Aufbau ausgeht, ist 
abwegig. Der erste Dreizeiler, V. 17, hat die Seligpreisung Simons zum Thema (1. Zeile); 
die beiden antithetischen Parallelsätze (2./3. Zeile) begründen sie mit dem göttlichen Ursprung 
seines Messiasbekenntnisses. In dem zweiten Dreizeiler ist das letzte Pronomen adrjg doppel- 
deutig; im Aramäischen wie in der griechischen, lateinischen und syrischen Übersetzung kann 
es sich sowohl auf den Felsen wie auf die Gemeinde beziehen, da beide Worte je gleiches 
Genus aufweisen6. Der Aufbau der Strophen entscheidet. Thema (1. Zeile des Dreizeilers 
V. 18) ist die Bezeichnung Simons als Felsen auf Grund seines Bekenntnisses; mit dem 
neuen Namen? wird ihm, wie Mt 59 19; Phil 29; Offb 217 zeigt, eine neue Stellung ver- 
liehen. Der erste Parallelsatz von V.18 (2. Zeile des Dreizeilers V. 18) erläutert diese neue 
Stellung mit Hilfe des Wortspieles II&rgog—rrerga. Dann muß, wie im ersten, so auch im 








[Mt 1618] und der Diatessarontext des hl. Ephräm in: Beiträge zur Geschichte des chr. Altertums ... 
Festgabe für Ehrhard, Bonn 1922 S. 141—179) mit zwingenden Gründen widerlegt. Euringer hat den 
Nachweis erbracht, daß in dem Diatessaron Tatians, wie es Ephräm und Aphraates vorlag, Mt 1618 enthalten 
war und (außer dem vielleicht benutzten Ausdruck: Riegel für Tore) mit dem kanonischen Text gleich- 
lautete, 

1 Holtzmann Handkomm. zum NT., die Synoptiker ®, Tübingen 1901 S. 259; vHarnack SBA 19185.6472; 
Eduard Meyer, Ursprung und Anfänge des Christentums I, Stuttgart 1921 S. 1121. 

2 Entspricht alttest. &7p, 772 und ist der übliche rabbinische Ausdruck für Gemeinde. 

3 Die rabbinische Literatur sagt auch PxAio" no>> für Gemeinde; „doch scheint der Ausdruck .. . jüngeren 
Datums zu sein‘ (Str-B I 734). Syrsin gibt Mt 1817 (1618 ist nicht erhalten) &xxAmola mit |A@cl> 
wieder; syr cur pesch setzen 12,3 ‚so auch die Mt 1618 zitierenden Ephräm-Scholien der syrischen Catena 
patrum des Mönches Severus von Edessa. 

4 Gal 115 Als es Gott gefiel, 16 dnoxaAdyaı zov viöv aüroö Ev äuol.... ob noooavedeunv oagxi 
xal aluarı vgl. Mt 1617. Und Gal 29 oi doxoövres orökoı elvaı vgl. Mt 1618. 

5 17. ja79; Rdn; "RE NYD3; Nyodaı Kan. 18. ND"a—NE"2 (bzw. Napr — Dinge über diesen Eigen- 
namen in der rabbinischen Literatur vgl. Str-B 1 530); bixu "san (Targ Jes 3810). 19. Rau Rn1229; 


nvadn (semitisch ist außer dem Plural die Umschreibung des Gottesnamens); ,NNO— ON (termini technici 
für die Entscheidungen der Schriftgelehrten). 
6 X9"3 (masc.) — NY723 (masc.) [KyY32 ist fem.]. 

reroa (fem.) — Exrinola (fem.). 

petra (fem.) — ecclesia (fem.). 

tel (fem) — I2r® (fem.) bzw. 12.aai> (fem.) 
7 Trotz Jo 142; Mk 316 | Lk 614 wird mit AJeremias Babylonisches im NT., Leipzig 1905 S. 106; J.Weiß 
Die Schriften des NT z. St., vHarnack SBA 1918 S. 650 unsere Stelle auf die erste Verleihung des Na- 
mens Petrus zu deuten sein. 


110 Joachim Jeremias 





zweiten antithetischen Parallelsatz' von Petrus, dem Felsen, die Rede sein. Auf den Felsen 
also ‚bezieht sich das Pronomen «örjg, womit sich die Auffassung der ältesten Exegese! 
bestätigt, die von Harnack, von anderen Gesichtspunkten aus,‘ erstmalig wieder vertreten 
hat?. Mithin ist zu übersetzen: „Du bist Petrus, und auf diesen Felsen werde ich meine 
Gemeinde (xX}2r) bauen und die Pforten der Totenwelt werden ihn nicht überwältigen.“ 
Ein Doppeltes ist damit von dem Felsen gesagt. Zunächst: Er ist das Fundament der als 
Bau gedachten und als „meine“ Gemeinde der alten Volksgemeinschaft gegenübergestellten 
messianischen Gemeinde Jesu Christi. Sodann: Er trotzt der Totenwelt; denn diese Bedeu- 
tung Sed], Aufenthaltsort der Verstorbenen’, und nicht die von ‘y&evve, Hölle, Strafort der 
Gottlosen nach dem Endgericht, Sitz des Satans und seines Anhanges’, hat das Wort &öng 
immer? im NT. Dabei ist wichtig, daß &öng nicht die Totenwelt schlechthin bezeichnet. 
Es war für das Verständnis unserer Stelle nicht förderlich, daß vielfach über die Vorstellungen 
des NT. vom Zwischenzustand nicht die nötige Klarheit herrscht. Das Wort &öng scheint 
zwar AG 229 als Totenwelt schlechthin verstanden zu werden, bezeichnet aber sonst im NT. 
den Aufenthaltsort der gottlosen Verstorbenen im Zwischenzustand = pvAaxı) (1 Pt 3 19). 
Das wird besonders deutlich an den Stellen, wo. das verschiedene Schicksal der Gerechten 
und der Gottlosen nach dem Tode einander gegenübergestellt werden. Das geschieht z. B. 
Lk 1623: während der reiche Mann nach dem Tode im Hades ist, liegt Lazarus an Abra- 
hams Seite zu Tisched®, Für den Sprachgebrauch der Offenbarung ist Kap. 20 lehrreich; der 
Hades gibt seine Toten erst nach. der Beendigung des tausendjährigen Reiches her; die zu 
Christus gehörigen Toten sind schon bei Beginn des tausendjährigen Reiches zum Leben 
erweckt worden’, gehören also nicht zum Hades. Im Unterschied vom Hades wird der 
Aufenthaltsort der Gerechten im Zwischenzustand bezeichnet als Tischgemeinschaft mit 
Abraham (Lk 1623), sragadsıoog (2343), Evönufjoaı moög Töv xöugıov (2 Kor 58), oüv 
Xoıoro elvaı (Phil 123), ’Teoovoainu Errovgdvıog (Hebr 122), ürroxdrw Tod Ivoınornolov 
elvaı (Offb 69), &vazıov Tod Iodvov xal Tod doviov orjoaı (79, ähnlich 143), Ort des 
avanaveodaı Ex T@v xörwv (1413). Davon sind die Bezeichnungen für die entsprechenden 


1 Von den’ alten Schriftstellern bezieht Porphyrius adrnc auf Petrus, ebenso Origenes überall mit Aus- 
nahme von. Comm in Mt 1618, wo daneben auch die Deutung auf die Kirche vertreten wird, und von 
Comm in Jo 53, wo entsprechend aözjg auf die Kirche gedeutet wird. Erst Ephräm Syrus schwankt 
stärker: im Diatessaronkommentar wird aörrjc wiederholt auf Petrus, an vier anderen Stellen seiner Werke 
auf die Kirche bezogen (s. u. S. 115 Anm. 1). Ambrosius deutet auf Petrus (Expos. in Lk 75;.de bono 
mortis XII 56). In der ältesten Zeit ist also die Deutung auf Petrus trotz ihrer Schwierigkeit — Petrus 
ist gestorben — die herrschende (vgl. vHarnack SBA 1918, S. 641—3; Euringer Der locus classicus . 

S. 141—179). 

2 SBA 1918, 637—654. vHarnack beruft sich 1) darauf, daß v. 17° eine Person als Subjekt erfordere, 
da von der Kirche nicht gesagt werden könne, sie werde nicht „sterben“, 2) auf das Zeugnis der ältesten 
Exegese (s. vorige Anm.), 3) auf Ephräm Syrus, der statt aörjg ein ooö gelesen habe. Aber nur der 
zweite Gesichtspunkt ist von Gewicht; der erste ist nicht zwingend, da vHarnack übersieht, daß aöng 
den Aufenthalt nur der Gottlosen im Zwischenzustand bezeichnet und mithin V.17° auch anders 
verstanden werden kann, ‚als bei ihm (s. S. 111); der dritte Gesichtspunkt beruht auf einem Irrtum 
(s. 0.S. 108 Anm. 6). 

3 Außer an unserer Stelle Mt 1123= Lk 1015 = Jes 1415; Lk 168; AG 2277; Otffb 118 68 2013f. 

4 Auch 1 Kor 55 nagadoövaı rov Toıörov rd oaravä eis ÖAsdoov ns oapxdg dürfte nach 1 Pt46 auf 
den Zwischenzustand zu deuten sein. Ob Mk 949 hierher gehört, ist mir fraglich; die Stelle könnte wie 
1 Kor 313 vom Weltenbrand bei der Parusie zu verstehen sein. 

5 Ev Toig xölnoıs adrod vgl. Jo 1323; dasselbe Bild von der Tischgemeinschaft mit Abraham Mt 811, 
hier nicht vom Zwischenzustand, sondern der endzeitlichen Seligkeit gesagt. 

6 Offb 2013-14. 7 204. 


Golgotha und der heilige Felsen 111 





Stätten in der kommenden Welt (y&evva und eschatologische Baoıksla T@v ovgav@v) zu 
unterscheiden. Der Sprachgebrauch Jesu1 zeigt, daß auch er den Aufenthaltsort der Gerechten 
im Zwischenzustand von dem der Gottlosen scheidet. Auch Mt 16.18 redet er also. vom 
Köns— SING als der Totenwelt der Gottlosen. Wenn der Text den artikellosen Ausdruck 
zevlaı Kbov (— die Torflügel des Hadestores) gebraucht, so wird damit, wie die Parallelen 
'zeigen?, mit einem geläufigen bildlichen pars pro toto-Ausdruck die Se’öl: selbst bezeichnet. 
Durch das Verbum xarıoydsıy wird ferner der lokale Begriff Totenwelt personifiziert. Dieses 
Wort mit nachfolgendem Genetiv bedeutet an unserer Stelle 'kaum die. Überlegenheit im 
allgemeinen Sinn, auch kaum die Aufrechterhaltung einer Gewalt, die man schon besitzt?, 
sondern die Gewinnung der Oberhand. Das: zeigt der judengriechische ®, und frühchristliche 
Gebrauch des Verbums und vor allem das Verständnis unserer Stelle in. der alten Kirche, 
wofür unten ein Beispiel geboten werden wird®. Die Vorstellung ‘ist ‚also die, daß die 
‘Scharen der S®öl vergeblich gegen den Petrusfelsen anstürmen;' das Bild wird nur sinnvoll, 
wenn der Felsen nach einem geläufigen Bild, das uns schon wiederholt entgegengetreten 
ist”, als der Schlußstein der Seö] gedacht ist. Was will Jesus: mit dieser Bezeichnung des 
Petrus als des unüberwindlichen Schlußsteines der Totenwelt sagen? A. von Harnäck deutet 
nach Mt 1628: ‚Petrus wird nicht Beute des Todes werden, sondern die Parusie erleben®. 
Das kann in der Tat, muß aber 'nicht notwendig der Sinn sein. ‘ Vielmehr wird das Bild, 
‚wenn man die Beschränkung des Begriffes Hades-S®öl auf den Aufenthaltsort der gottlosen 
Verstorbenen bedenkt, bedeuten, daß Petrus für den Fall des Todes nicht der Totenwelt der 
Gottiosen verfallen werde9,. Es ergab sich: Die beiden Parallelsätze von V. 18, die das 
Thema des: Dreizeilerss „Du bist Petrus“ erläutern, besagen, daß der Felsen den Bau der 
Gemeinde trägt, und daß er als Schlußstein dem Ansturm der Seöl-Mächte trotzt. 

Der dritte Dreizeiler, V. 19, bringt ein neues Bild. Thema’ der.Strophe ist wieder die 
erste Zeile, die Übergabe der Schlüssel des Himmelreiches an Petrus. Den Pforten der 
Totenwelt werden die Pforten zum Himmelreich gegenübergestellt. Durch die Schlüssel- 


ee U 
1 Lk 168—=234; Mt 1183 = Lk 1015 = Jes 1415. 

2 Weish 1613 zarayeıc eis mölag adov xal ävaysıc. Ps Sal 162 mag’ dAlyov &&exidn  yuyn mov eis 
Oavarov, ovveyyvs nvAdv d6ov uera äuagrwiod. Das AT sagt bin A2W (LXX zrödaı aöov) Jes 3810, oder 
nn mas (LXX nöRaı davdrov) Hiob 3817; Ps 91a; 10718. — 3 Makk 551.767 ngös mölaıs aödov nad- 
sorwrac könnte das Bild der nvJaı aöov im eigentlichen Sinne gemeint sein. 

3 So HJHoltzmann Die Synoptiker®, Tübingen 1901 S. 258; Bousset Kyrios Christos?, Göttingen 1921 
S,30. Aber beide deuten adrjsg auf die ExxAnola. 
4 Weish 730 Zoplas d& od xatıoydeı arla (unmittelbar vorher heißt es, daß die Nacht auf das Licht 
folgt: der Parallelismus zeigt, daß vom Gewinnen der Oberhand die Rede ist). Test Rub 4 &av yao un 
»atıoxdon 7, nogvela ırv Evvorav (v.1. ws Evvolag) odöE ö Beliag kartıoyvosı Öudr. 

5 Hermas vis II 32; mand XII 64 njueis adroö [Teufel] xaraxvgıevoouev za. narıaydoouev ndvrwv Tor 
Eoyav avdrod. Wi; 

6 Ephräm’s Diatessaronkommentar s. u. S. 115 V. 7; im 16. Paradieseslied sagt Ephräm denezkonoh = ut 
vincent eam statt sonstigen nehsenunoh = praevalebunt adversus eam (Euringer der locus classicus ... 
S. 178t.). Also xatıoydew —= besiegen: Ebenso offenbar Origenes (s. Anm. 9). 
7 S. 94ff., 100ff. ER 

‘8 SBA 1918 S. 644f. So deutet offenbar der Heide Porphyrius; aber sein Zeugnis ist von zweifelhaften 
Werte, weil es polemisch ist. 

9 Das scheint die Auffassung des Origenes zu sein, Texte und Unters. XII 33 :AndAovdov Tv T® Llerew, 
od mdlaı K6ov oÖ xarıogdovoı, TO umdE yedoaodaı Bavdıov, Enel töre yederal rıs davdrov xal Eodleı TOÖ 
davdrov, Öre nölaı G6ov ratoydovow .adrov. Ebenso Ambrosius, Expos in Luc 75 Neque enim Petrus 
mortuus est, cui iuxta dominicam sententiam inferi porta praevalere non potuit. Da Petrus gestorben ist, 
kann an beiden Stellen der Sinn nur der sein, daß er im Tode nicht der Seöl verfallen ist. 





112 F Joachim Jeremias 





übergabe wird Petrus nicht etwa als Türhüter, sondern als Verwalter des Himmelreiches 
bezeichnet. Das zeigt der sonstige Gebrauch des Bildes. So wird Eljägim b. Hilgijjähü 
durch Übergabe der Schlüssel des Hauses Davids an Stelle Sebhnä’s zum Hausminister 
:mMaT5Y NER) eingesetzt!; so wird Jesus als der Inhaber der Schlüssel des Todes und 
des Hades? bzw. des Schlüssels Davids? bezeichnet; so redet man von den Schlüsseln 
des Regens, der Geburt und der Totenbelebung, die sich in der Hand Jahves befinden ?; 
von dem Regenschlüssel, den der zweite Elias, der Vorläufer, als Herr über den Regen 
besitzt5; von den Schlüsseln eines Königs ®, eines Schatzmeisters?, der Hohenpriester als 
der Verwalter des Heiligtums$; die Schriftgelehrten werden im Blick auf ihre Lehrgewalt 
von Jesus als Verwalter der Schlüssel zum Himmelreich bezeichnet?. _ Als Inhaber des 
Schlüsselbundes (xAeides: Plural!) ist Petrus also der Verwalter des Himmelreiches; er hat 
als solcher, wie Jesu eigener Sprachgebrauch Mt 2313 zeigt, die Macht, die Pforten des 
Himmelreichs aufzutun und zuzuschließen. Wie sich diese potestas clavium auswirkt, er- 
läutern die beiden Parallelsätze von V. 19. Binden (708) und Lösen (8%) sind rabbinische 10 
termini technici für die Vollmacht zu Lehrentscheidungen (erlauben und verbieten)!!, vereinzelt1? 
auch zu Zuchtmaßnahmen (den Bann verhängen und aufheben); an letztere denkt Mt 1818 
und Jo 2023. Diese Vollmacht wirkt sich nicht nur auf Erden, sondern auch im Himmel 
aus. Die dieses besagenden Worte &oraı dsdsuEvov (Aelvusvov) &v Tolg odgavoig dürfen 
aber, wie die rabbinischen Parallelen!13 zeigen, keinesfalls von der Wirkung irdischer Ent- 
scheidungen auf Glieder der Himmelswelt verstanden werden in dem Sinne, daß sich auf 
sie die Wirkung des ‘Bindens’ und ‘Lösens’ erstrecke. Vielmehr ist &v roig ovgavoig Um- 
schreibung für Gott bzw. den aus Engeln bestehenden himmlischen Gerichtshof :!* die gött- 
liche Anerkennung von halakhischen und disziplinarischen Entscheidungen der Gelehrten ist 
ein der zeitgenössischen talmudischen Literatur geläufiger Gedanke. Demnach besagt V. 19, 
daß Petrus als Verwalter des Himmelreiches die von Gott anerkannte Lehr- und Disziplinar- 
gewalt in der Gemeinde besitzt; AG 51—11 zeigt, wie er im Namen Gottes disziplinarisch 
„bindet“, AG 15 19—21, wie er gesetzgeberisch (halakhisch) „löst“. Es wird also der Gedanke, 
den die Bezeichnung Petri als des Fundamentes des Baues der Gemeinde im ersten Paral- 
lelsatz von V. 18 enthielt, nur in anderem Bilde ausgedrückt. Dann aber ist deutlich, daß 
Exxinoia—NWEaX und Baoıklela TOv odgav®v synonym gebraucht sind für die Gemeinde 





1 Jes 2222 vgl. 2215. 2 Offb lıs. 3 37. 4 Sanh 113° Ta’an 23 und Par. 
5 Offb 116. 6 Pesiq 53» Par. 7 Sab 31», 8 AbothRN 4. 


9 Mt 2313 | Lk 1152. Vgl. Siphre Deut 322. 

10 Den Versuch Köhler’s (ARW 1905), die Worte aus antikem Binde- und Lösezauber abzuleiten (vgl. 
Dell, Matthäus 1617—19 ZNW 1914, 1—49) lehnt Clemen Religionsgeschichtl. Erklärung des NT, 
Gießen 1924 S. 241 f. mit Recht ab. 

11 „Inhalt der praktischen Theologie“. Wellhausen Das Evang. Mt, Berlin 1904 S. 85 z. St. 

12 MQ 16: und die Erklärung der Stelle durch die Tosaphisten zu Men 34» (Str-B I 739). Wohl mit Recht 

zählen Str-B 1738 auch bj 152 $ 111 hierher, wo es von den Pharisäern heißt diowsnral av öAwv 

Eylvovro Öibxew Te nal wardyew odüs EHEloıev, Adeım te xal Öeiv (so LVR; PAMC deouew); in der Tat 
dürfte in der erstgenannten Lesart, die dieselben Ausdrücke Adsı xai deiw verwendet wie Mt 1619 
1818, eine wörtliche Wiedergabe von aram. NY und „ox zu erblicken und daher zu übersetzen sein: 

‘den Bann aufheben und verhängen’. Die Variante denkt dagegen nicht an den Bann, sondern das Gefäng- 
nis: “aus dem Gefängnis. befreien und in das Gefängnis werfen’; offenbar verstand man den Aramais- 
mus nicht mehr. 

13 Str-B I 741—7; Dalman Die Worte Jesu I, Leipzig 1898 S. 174 ff. 

14 So auch Dalman S. 174, Holtzmann z. St. S.259, Wellhausen z. St. S. 85, Klostermann z. St. 
S. 273, Str-B 1741. 
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Jesu als das Feld der Tätigkeit des Petrus!. Das ist wichtig für das Verständnis von V. 18, 
auf den es in unserem Zusammenhang. ankommt. 


Kehren wir zu V. 18 zurück. Zwei Aussagen über den Felsen bieten die beiden Parallel- 
sätze. Zunächst die, daß der Felsen den Bau der Gemeinde, d. h. nach V. 19 des Himmel- 
reiches, trägt. Die zweite Aussage umschreibt das Verhältnis des Felsens zur Unterwelt. 
Vergebens stürmen die an den Toren zusammenströmenden Hadesmächte gegen den Felsen 
an; sie vermögen ihn nicht zu bezwingen. Damit stoßen wir in der Predigt Jesu auf den- 
selben Widerspruch, der uns im vorigen Kapitel beschäftigte: ein Felsen soll einerseits den 
heiligen Bau tragen und den Zugang zum Reiche Gottes vermitteln und doch zugleich den 
Mächten ‚der Unterwelt trotzen. Es kann kein Zufall sein, daß der Widerspruch derselbe 
ist. Wir müssen schließen: Jesus wendet mit den Worten Mt 16 17—19 die ihm und seinen 
Zeitgenossen geläufige Symbolsprache vom heiligen Felsen, der der Unterwelt Trotz bietet 
und den Zugang zur Oberwelt vermittelt, auf Petrus an?. In seiner Eigenschaft als Offen- 
barungsträger — nur als solcher, wie V. 23 zeigt, wo Petrus als Satan bezeichnet wird — 
ist Petrus der kosmische Felsen. = 

Die Richtigkeit dieser Auffassung sei nach zwei Seiten, durch alttestamentlich-spätjüdische 
und durch frühchristliche Aussagen, verankert. Schon früh hat die Symbolsprache vom 
heiligen Felsen Verwendung in der religiösen Sprache Israels gefunden. Jahve selbst wird 
Fels oder Fels Israels genannt3. Als Beispiel sei weiter Jes 28 16 genannt. „Darum spricht 
der Allherr Jahve also: ‘Siehe, ich fügte in Zion einen Stein, einen bewährten Stein, eine 
kostbare Ecke festester Gründung: wer glaubt, soll nicht fliehen’.“ Der Zusammenhang 
wendet sich gegen die Spottversdichter im Volk (V. 14), die über die bevorstehende, vom 
Propheten angekündigte Sintflutkatastrophe spotten. Die flutende Geißel wird sie erfassen 
(V. 15. 17—19)! Nur eine Rettung gibt es, den kostbaren Stein, den Jahve im Heiligtum 
gefügt hat; ihm kann die Flut nichts anhaben. Es ist der Glaube, der als heiliger Felsen 
Zions dem Ansturm der Sintflut trotzt. 

Noch enger berühren sich mit Mt 16 18 diejenigen Stellen der rabbinischen Literatur, 
an denen die Symbolsprache vom heiligen Felsen, kenntlich daran, daß sie in scheinbarem 
Widerspruch sein Verhältnis zur Unter- und Oberwelt umschreibt, auf Personen angewandt 
wird. Im Anschluß an Jes 51 ı—2, wo Abraham als der Felsen bezeichnet ist, aus dem 
Israel gehauen ist, führt der Midra$ aus: Gott ist „gleich einem König, der einen Bau auf- 
führen wollte. Immer tiefer ließ er graben und suchte das Fundament zu legen; aber er 


a Ton ERRETRTTERBEACHTERRERTSERERT 
1 So auch Dalman S. 176f., Holtzmann z. St. S.259, Wellhausen S.84 zu Mt 1618: „Der Sache 
nach wird die christliche Gemeinde überall in den Redestücken von Mt vorausgesetzt, sie heißt aber 
nicht so, sondern ... das Reich Gottes“; zu Mt 1619 „Das Reich des Himmels ist natürlich auch hier die 
christliche Gemeinde“. EdMeyer Ursprung 11121, Str-B 1741 f. — Auf das messianische Reich deutet 
vHarnack SBA 1918, 648; 6501 die Baoılsla av ougav@v;, aber er streicht V. 18» als Interpolation. 

2 An der Deutung von Immisch (Matthäus 1618. ZNW 1916, 18 ff.), Mt 1618 sei angesichts der Felswand, 
des Augustus-Tempels und der Pansgrotte von Caesarea Philippi gesprochen, scheint mir das eine richtig 
zu sein, daß dem Bau in Caesarea Philippi vielleicht dieselbe Symbolik — heiliger Felsen, Tempel, Höhle — 
zugrundelag, die in der Symbolsprache vom heiligen Felsen zum Ausdruck kommt. Wie verbreitet diese 
Symbolik war, davon vermögen die Arbeiten von Roscher über den Omphalos (ALG 1913. 1915. 1918; 
für die Westsemiten vgl. Wensinck The navel of the earth, Amsterdam 1917) einen Begriff zu geben: 
sie war Gemeingut der alten Welt. Zu einem abschließenden Urteil über die These Immischs, die 
sich sehr gut in den Rahmen der obigen Ausführungen fügen würde, fehlen noch archäologische Unter- 
suchungen der Örtlichkeit und religionsgeschichtliches Material über den Pankultus von Caesarea. 

3.2 Sam 2232 Ps 1832 Jes 448; mit Artikel Deut 324; Fels Israels 2 Sam 233 Jes 30%. 
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fand Wassersümpfe und ebenso an vielen [anderen] Stellen. Da ließ er noch an einer Stelle 
graben, und fand in der Tiefe einen Felsen (x79p). Da sprach er: ‘Hier will ich bauen!’ 
Und er legte das Fundament und baute. So suchte Gott die Welt zu erschaffen und er saß 
und dachte nach über das Geschlecht des Eno$ und das Geschlecht der Flut. Er sprach: 
‘Wie kann ich die Welt erschaffen, da diese Gottlosen erstehen und mich ärgern werden.’ 
Als aber Gott auf Abraham schaute, der erstehen sollte, sprach er; ‘Siehe, ich habe einen 
Felsen gefunden, auf dem ich die Welt bauen und gründen kann.’ Deshalb nannte er Abra- 
ham einen Felsen: ‘Blicket auf. den Felsen, aus dem ihr gehauen seid’ (Jes 511).“! Abra- 
ham, der Glaubensvater, ist hier der Felsen, der den unterirdischen Wassersümpfen widersteht, 
und der die ganze Schöpfung trägt; wir erinnern uns, daß beides, Verschlußstein der Urflut 
und Ausgangspunkt der Weltschöpfung, Attribute des heiligen Felsens sind. 
An einer anderen Stelle: werden die zwölf Erzväter mit dem kosmischen Felsen ver- 
glichen. „Am Anfang suchte Gott, die Erde zu begründen; aber er vermochte es nicht, 
bis die Väter auftraten. Gleich einem König, der versuchte, eine Stadt zu bauen. Auf 
seine Anordnung suchte man eine Baustätte. Er kam zur Grundsteinlegung; aber die Wasser 
stiegen aus der Urtiefe empor und ließen die Grundsteinlegung nicht zu. Wiederum kam 
er zur Grundsteinlegung an einem anderen Ort, aber die Wasser kehrten [den Grund] um. 
Bis er an einen dritten Ort kam und dort einen großen Felsen fand; da sagte er: ‘Hier 
bestimme ich [soll die Baustätte sein für] die Stadt, auf jenen Felsen’. So war die Welt 
anfangs Wasser auf Wasser, und Gott suchte, die Welten zu gründen, aber die Gottlosen 
ließen es nicht zu... Sobald als die Väter kamen und würdig befunden wurden, sprach 
Gott: ‘Auf diese will ich die Welt gründen’.“2 Die zwölf Erzväter sind hier der Felsen, 
der den Urfluten Einhalt gebietet und auf dem die Welt ruht. Noch bedeutsamer ist eine 
andere Stelle. „Das Lehrhaus des R. Eliezer (um 90) war in Form einer Rennbahn erbaut, 
und ein Stein befand sich dort, der ihm als Sitz bestimmt war. Einmal kam R. JehoSua‘ 
(um 90) und begann, jenen Stein zu küssen, indem er sagte: ‘Dieser Stein gleicht dem 
Berge Sinai und, der auf ihm saß, gleicht der Bundeslade’®“. Hier wird im kühnen Bild 
noch einen Schritt weiter gegangen. Eli‘ezer gleicht nicht nur dem heiligen Felsen, sondern 
dem Heiligtum, das einst auf ihm stand, der Bundeslade. In allen Fällen liegt das Bild 
vom Weltenfelsen vor, der den Urfluten trotzt, der Welt den Halt gibt und das Heiligtum 
trägt. Wir sehen, daß die Anwendung der Symbolsprache vom heiligen Felsen auf Personen 
nichts Ungewöhnliches war und daher auch in der Predigt Jesu nicht überraschen kann. 
Eine Bestätigung dafür, daß Mt 1618 die Symbolsprache vom heiligen Felsen vorliegt, 
besitzen wir weiter in dem Verständnis der Stelle in der alten Kirche. Als Beispiel seien 
die Ausführungen Ephräms des Syrers (} 9. Juni 373 in Edessa) zu unserer Stelle gewählt®. 


1 Jalqut Sim‘oni I S 766 zu Num 239 aus Jelammedenu (Str-B I 733). 
2 Ex R 158 (Horebh 34®, 1 v. u. ff.) 1Iasw “Ss nın mar nb1. abisn meb wpan Bipan man nbmna 
m os jnb Ra man 12 muab Dipa Nwpnt "ra „mama nunb wpan mınw bob Bun „Mat 
Dam am AN DIpns Tom mb na ad ‚mioarm na miosb muman Jar ab1 Dimnm jo msbis Bon 
73 ..br amsısm by mia DR PSP ON IND JoN bumy Sir DW Nyaı Sm Dipn2 Raw 79 „Dssprm 
IRaD 7192... mn Duswarn ar nd Bmabip sb wpan panban mm Dina Din Dbysn man nbrnn 
Bbsr 99m Man Ibn by map Sa 1a DIOR. 

3 HohLR 13 Abschn. 20 (Horebh 10b, 3ff.) vw mnım nn Janı DNa as Sp u na bo pam na 
And, MAN NT JaNT Vaxtı Jar min pin bahan Swan DIa) MmN D>Bp .mandeb 3b mamma inman 
mama and ma mby SWS Ar "und, 
4 Zum Folgenden vgl. Sebastian Euringer Der locus classicus des Primates [Mt 1618) usw. (s. S. 108 
Anm. 6). In einer exegetischen Einzelheit kann ich E. nicht folgen; er läßt Ephräm die Kirche mit dem 
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Sie stehen in seinem Kommentar zu Tatians Diatessaron, der uns leider nur in einem kurzen 
Auszug .und: in 'armenischer Übersetzung vorliegt. Die beiden einzigen Handschriften, die 
den Auszug bieten, tragen: beide das Datum des Jahres 644 Armenorum — 1195 Domini und 
sind Eigentum der Mechitaristen auf der Insel San Lazzaro (Venedig). Die Übersetzung von 
Euringer, die im Folgenden wiedergegeben wird, folgt der HS N, die ein Autograph des 
Erzbischofs Narses von Lambrun ist. Der Text zu unserer Stelle lautet: 


„7. Es heißt: ‘Heil sei dir, Simon!’ und ‘Die Tore der Unterwelt werden dich nicht über- 
wältigen’ d. h. daß dein Glaube nicht zerstört wird. 

8. Denn was jener aufbaut, wer kann es zerstören? Und was immer jener umstürzt, wer 
kann es [wieder] aufrichten? 

9. Der Assyrer wollte den Tempel zerstören, den er [Gott] erbaut hatte; [aber] er zerstörte 
den Thron seines Königtums. 

10. Ebenso auch Nicanor. 

11. Achab wollte das umgestürzte Jericho [wieder] aufbauen, es wurde [aber] seine Herr- 
schaft umgestürzt. 

12. Und als er seine Kirche baute, da wurde ein Turm gebaut, dessen Grundlagen für alles, 
was auf dieselbe[n] gebaut werden soll, hinreichend sind. 

13. Wie die eine Sprache in viele Sprachen gespalten wurde, damit sie nicht zu. den Himmeln 
hinaufsteigen [könnten], — 

14. d.h. sie sollten daran gehindert werden, zum Turme statt zur Gerechtigkeit ihre Zuflucht 
zu nehmen; denn die Abgründe hätten nicht gegen sie die Sündflut geboren, wenn sie 
‚zu den Höhen geflohen wären; aber die Ungerechtigkeit ertränkte und die Buße errettete 
d. h. die Rechtschaffenheit erhielt am Leben — 

15. wie [also], um sie zu zerstreuen, der irdische Turm und die zeitliche Veranstaltung und 
das Zufluchtshaus der Mühsal verhindert wurde, [so] gab ihnen seinerseits der Erlöser 
einen Turm, der zu den Höhen emporführt und erhebt, und die Frucht eines Baumes, 
welche Lebensarznei ist. 

16. Du bist ein Felsen’; jener Felsen, .den er aufrichtete, damit der Satan sich an ihm 
stoßen sollte.“ 


Zweimal bestätigt Ephräm in seinem Kommentar unsere Deutung des zweiten Parallel- 
satzes von Mt 1618 xal zuilaı ddov od xarıoydoovoıw adrjg auf den Felsen und nicht 
auf die Kirche; in V. 7 sagt er von Petrus: „Die Tore der Unterwelt werden dich nicht 
überwältigen“ und in V. 16 umschreibt er dieselben Worte dahin, daß der Satan sich an 
Petrus, dem Felsen, stoßen sollte!. Aber den Aussagen Ephräms ist noch mehr zu ent- 
nehmen. 

Wenn wir zunächst die Einschaltung, die V. 14 bringt, zurückstellen, so haben wir einen 
klaren Sinn. V.8 gibt das Thema der folgenden Erläuterungen, die Unzerstörbarkeit des 
auf dem Felsen errichteten Kirchenbaues; sie wird zunächst V. 9—11 an drei geschicht- 
A EN nn nn nn nn 
himmlischen Paradiese (S. 148. 153), Petrus mit dem irdischen Paradiesesberge (149 f. 151. 153) gleich- 
setzen. Aber V. 15 zeigt deutlich, daß der Turm der Kirche (12) lediglich den Zugang zum himmlischen 
Paradiese darstellt, dagegen nicht selbst das himmlische Paradies ist; auch aus der Gegenüberstellung 
_ der beiden Türme (13--15) geht das hervor. Demnach ist die Kirche der den Zugang zum himmlischen 
Paradies vermittelnde irdische Paradiesesberg. Petrus ist nur das Fundament des Kirchenturmes (12) und 
ist nicht selbst der irdische Paradiesesberg. 

1.Im Widerspruch dazu wird in der 2. Strophe der letzten (16.) Paradieseshymne Mt 1618° auf die Kirche 
bezogen (Euringer 169), ebenso in den 3 Scholien aus Ephräm, die die syrische Catena Patrum des 


Mönches Severus von Edessa bietet (Eur. 171). Weitere Zitate Ephräms zu unserer Stelle besitzen wir 
nicht; die übrigen auf Mt 1618 Bezug nehmenden Stellen entstammen Werken Ephräms, deren Echtheit 


nicht genügend gesichert ist. 
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lichen Beispielen ‘erläutert. Sodann wird der Kirchenbau in V. 12, 13, 15 mit einem Turm 
verglichen und einem zweiten Turm gegenübergestellt. Der Turm der Kirche, der auf dem 
festen Grund des Petrusfelsens ruht (12), vermittelt den Zugang zu den Höhen der Himmels- 
welt und dem Lebensbaum (15)2 d. h. zu den Paradieseshöhen?. Dem von Christus erbauten 
(15) Turm wird der von Menschen erbaute Turm zu Babel gegenübergestellt, der nach der 
Absicht der Erbauer ebenfalls zum Himmel führen sollte (13), was aber von Gott verhindert 
wurde (15). So viel ist aus V. 12, 13, 15 zu ersehen; V. 14 bedarf noch der Erläuterung. 
Wir hören hier, weshalb Gott den Turmbau zu Babel verhinderte. „Sie sollten daran gehin- 
dert werden, zum Turm statt zur Gerechtigkeit ihre Zuflucht zu nehmen; denn die Abgründe 
hätten nicht gegen sie die Sündflut geboren, wenn sie zu den Höhen geflohen wären.“ Also 
Gott verhinderte den Turmbau zu Babel deshalb, weil der Turm nach der Absicht seiner 
Erbauer nicht nur zum Himmel führen (13), sondern auch „Zuflucht“ gewähren sollte, falls 
eine. neue Sintflut hereinbrechen würde (V. 14). Tatsächlich aber, so sagt V. 14, hatte schon 
die Sintflut selbst gezeigt, daß einzig und allein die „Höhen“ Schutz vor den Wassern 
bieten konnten. Zum Verständnis dieser Gedanken von V. 14 müssen wir das Weltbild Ephräms 
vor Augen haben, wie es seine Paradieseshymnen und sein Genesiskommentar schildern ®. 
Danach ist die Erdscheibe allseitig von Wasser umspült und ringförmig von Bergen umgeben. 
Auf ihnen ruht ein heiliger Berg, der den Zugang zum himmlischen Paradiese vermittelt, 
während in seiner Tiefe das Feuer der Hölle lodert. Ephräms Weltbild ist also das uns wohl- 
bekannte vom unterhöhlten Weltenberg, dessen Spitze zum Himmel führt, und unter dem sich 
die Unterwelt befindet. Nach der Vertreibung aus dem Paradiese, so sagt Ephräm mit einer 
der Zeit geläufigen Vorstellung, wohnten die Menschen noch lange auf den Abhängen des 
zum Paradiese führenden heiligen Berges; sie hätten sich, wenn sie dort geblieben wären, 
vor der Sintflut retten können, die zwar die höchsten Berge überflutete, aber nur die Fersen 
des Paradiesesgebirgsstockes küssen konnte, sich niederwarf und umkehrte®, Als die Menschen 
aber aus Ungehorsam in die Ebene zogen, verfielen sie dort zur Strafe der verderbenbringenden 
Flut”. Kehren wir zum Diatessaronkommentar zurück! V.14 sagt: „Die Abgründe hätten 
nicht gegen sie die Sündflut geboren, wenn sie zu den Höhen geflohen wären.“ Die para- 
diesischen Höhen also hätte die Sintflutgeneration aufsuchen sollen, um dem Unheil zu ent- 
gehen. Sie hätte sie von dem heiligen Berge aus erreichen können, auf dem die Vorfahren 
gewohnt hatten. Diesem heiligen Berge, der zu den paradiesischen Höhen führt, die keine 
Flut erreicht, entspricht, wie V. 15 zeigt, in der Gegenwart der Turm der Kirche, der „zu den 
Höhen emporführt und erhebt.* Wir sehen: der Turm der Kirche führt zum Paradiese, und 
rettet vor der Sintflut, die die Abgründe gebären (V. 14). Mit alledem will der Kommentator 
die Festigkeit des Felsenfundamentes, das den Kirchenbau trägt (V. 12), schildern, um Mt 16 ıs, 
das Wort vom Felsen, zu erläutern. Die Festigkeit des Petrusfelsens, das ist der Inhalt seiner 
Ausführungen, geht daraus hervor, daß er den heiligen, zum Paradiese führenden Turm, die 





1 Sanherib (2 Kön 1816—1937); Nikanor (1 Makk 726--50; 2 Makk 1431—1536); Ahab (1 Kön. 1634). 

2 Ephräm deutet anderwärts im Diatessaronkommentar den Lebensbaum auf das Kreuz, seine Frucht auf 
den eucharistischen Leib Christi (Euringer 152). 

3 S. 0. 5. 100 der Brandopferaltar als zum Himmel führender Turm. 

4 Euringer S. 148f. 

5 Vgl. z.B. Die syrische Schatzhöhle, übers. von Bezold S. 11 ff. 

6 Ephräm, Opp. III 563 B (Benedictus et Assemani, Romae 1732—46) nass yaunıo 1. naanasl 
“12]o „mo „anl “aD Maus 

7 Ebenso syr. Schatzhöhle S. 14 ff. 
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Kirche, trägt, und daß er den Unterweltsmächten (7), dem Satan (16) und der Sintflut (14) 
widersteht. Der Petrusfelsen vermittelt also den Zugang zur Oberwelt und trotzt den Mächten 
der Unterwelt. Ephräm hat mithin noch gewußt, daß Jesus Mt 1618 die Symbol- 
sprache vom kosmischen Felsen angewandt hat. 





2. Lk 20 17—18. 
17. Ti 06V &orıv TO ysypauuevov Toüro* 
Ai$ov 69 ansboxrluaoav ol olxodouoüvreg 
oÖTog Eyevndn Elg nepaknv ywviag; 
18. müs 6 neowv Em Exeivov vov AlFov ovvIAaodNoerau‘ 
&p öV (av Eon, Aırufosı adrov. 


Lk 2018 gehört zu den Stellen, die dem Verständnis Schwierigkeiten bieten. Es wird 
von ein und demselben Stein gesagt, daß man auf ihn fallen kann, was eine Lage des Steines 
zu ebener Erde vorauszusetzen scheint, und daß er auf jemanden herabfallen kann, was auf 
eine erhöhte Lage des Steines deutet. Dabei ist deutlich von demselben Stein die Rede. 
Der Widerspruch hat eine Lösung noch nicht gefunden. 


Wir gehen von 2017 aus. Ein Wort aus dem Schlußpsalm des Hallel, dem Jesus schon 
einmal eine messianische Aussage entnommen hatte (Mt 2339 — Lk 1335 —= Ps 118 26), 
und dem das Hosianna des Einzugs (Mk 119—10 || Mt 219 || Lk 1938 — Ps 118 5—26) 
entstammt, bezieht er auf sich. AiJov öv dnedoxiuaoev oi olxodouodvreg oöTog Eyerıdn 
eig xepalıv ywvlac (Ps 11822). Es genügt nicht festzustellen, daß hier Ps 11822 zitiert 
wird, sondern es erhebt sich die Frage, wie die Stelle von Jesus und seinen Zeitgenossen 
verstanden worden ist. Da darf zunächst als sicher bezeichnet werden, daß 13& URN — xepadn 
yuvlag nie einen zum Fundament gehörigen Eckenstein, sondern wahrscheinlich den über 
dem Portal befindlichen Schlußstein des Baues bezeichnet!. Dabei ist aber nicht an ein 
beliebiges Haus zu denken, sondern schon der Psalmist redet, wie der Zusammenhang zeigt, 
vom Tempelhaus, wohl im Anklang an Jes 28 16, wo von dem Eckenstein, den Jahve in Zion 
gelegt hat, die Rede ist; ebenso hat das Targum unsere Stelle verstanden, wenn es die Bau- 
meister, die den Stein, der zum Eckenhaupt geworden ist, verworfen haben, als die „vom 
Heiligtum Jahves“ bezeichnet. Wenn Jesus, noch dazu auf dem Tempelplatz und im An- 
gesicht des Tempelhauses, Ps 11822 zitiert, so denkt er also an den Tempel. Die Beziehung auf 
seine Person, die Jesus dem Zitat gibt, entspricht der rabbinischen Deutung des Eckenhauptes 
auf Abraham?, Jakob, David‘, den Messias 5; die persönliche Deutung ist nichts Ungewöhn- 
liches. Wir haben also eine Selbstaussage Jesu vor uns, in der er sich als das Eckenhaupt, 
d. h. den Schlußstein des Tempels, bezeichnet. Freilich nicht des Tempels in Jerusalem: unser 
Wort ist in den letzten Jerusalemer Tagen im Anschluß an ein Bußgleichnis gesprochen, das 
mit der Androhung des Gerichtes an Jesu Gegner schließt, jenes Gerichtes, dem nach seinen 
ee en es nk u geh sus u u un 
1 Vgl. meinen Aufsatz: Der Eckstein (ATTEAOZ 1 65-70). Zu den dort angeführten Belegen sei 
Aphraat hom 16 hinzugefügt, wo »epaAı, ywvlas als der Schlußstein gedeutet wird. 

2 PirgeRE 24. 
3 MidrPs 118 $ 20. 
4 Pes 1193. 
5 Rai zu Mi 51. 
ATTEAOZ 2 9 
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Worten auch der Tempel zum Opfer fallen würde!. Mit diesem Tempel hat Jesus sich 
nicht verglichen, als er mit den Worten Lk 2017 Par. auf seine zukünftige Herrlich- 
keit hinwies, sondern mit dem himmlischen Heiligtum, das er in drei Tagen aufrichten 
werde ?. 

Dieser letzte Satz sei durch eine doppelte Erwägung gestützt. 1. Jesus wird in der 
urchristlichen Literatur wiederholt als der himmlische Tempel bezeichnet. ‘O0 yae xugLog 
Ö Peög Ö ravroxgatwo vaog aürng Eorıy xal ro dgviov heißt es vom zukünftigen Jerusalem 
(Offb 2122); Jesus, das Lamm, ist sein Tempel. In ähnlicher Weise deutet das Johannes- 
evangelium das Wort vom Zerstören und Aufbauen des Tempels auf den „Tempel seines 
Leibes‘“ (Jo 221); Jesu irdischer Leib wird dem zu zerstörenden Tempel, Jesu Auferstehungs- 
leib dem neuen Tempel gleichgesetzt. Wie Offb 2122 wird also der erhöhte Herr mit dem 
himmlischen Tempel verglichen. Auch Jo 114 dürfte dieses Bild vorliegen: ‘'O Adyog oags 
EyEvero xal Eoxivwoev &v Nulv, hier ist der Logos „gleichsam die Stiftshütte“®. Dieser 
dem Urchristentum geläufige Vergleich Jesu mit dem himimlischen Tempel geht wahrscheinlich 
auf eine Selbstbezeichnung Jesu zurück. Mt 121—6 verteidigt Jesus seine Jünger gegen 
den Vorwurf des Sabbatbruchs. Er verweist V. 3—4 auf David, der mit seinen Begleitern 
die Schaubrote aß*; dabei ist er sich bewußt, nicht nur mit David auf einer Stufe zu stehen, 
sondern, wie er mehr ist als Salomo°, so auch mehr zu sein als David: er ist der Herr 
Davids®6. Daher dürfen seine Jünger zum mindesten das. gleiche Recht beanspruchen 
wie die Begleiter Davids”. Ein zweites Beispiel (V. 5—6) verweist auf die Priester, die 
den Sabbat nach der gesetzlichen Vorschrift brechen müssen und fügt hinzu A&yw de duiv 
örı Tod iegoö ueildv E&orıv öde. Die Analogie des ersten Vergleichs macht wahrscheinlich, 
daß Jesus sich bei diesem zweiten Vergleich in der gleichen Weise über das Vorbild stellt, 
dann kann der Sinn nur sein: hier ist mehr als der Tempel, nämlich das himmlische Urbild 
der Gotteswohnung®. Was den Dienern des irdischen Heiligtums erlaubt ist, das ist daher 
erst recht meinen Dienern erlaubt. Wir haben also wahrscheinlich in Mt 126 eine Selbst- 
aussage Jesu, in der er sich mit dem himmlischen Heiligtum vergleicht. 2. Wichtiger ist 
ein Zweites. Jesu Selbstbezeichnung als Eckenhaupt wird in der urchristlichen Literatur 
wiederholt zitiert®. Dabei ist von Anfang an die Vorstellung die, daß er der Schlußstein 
des himmlischen Heiligtums ist, das in der Gemeinde verkörpert ist!%. So schildert Paulus 


1 Mk 132 || Mt 242 || Lk 216; AG 614; s. nächste Anm. 

2 Mk 1458 || Mt 2661; Mk 1529 || Mt 2740 vgl. Jo 219. Richtig hat Zahn Evang. des Lk®, 1920 S. 641 Anm. 63 
gesehen, daß Jesus und seine Hörer durch Ps. 11822 an das Wort vom Abbrechen und Wiederaufbauen des 
Tempels erinnert werden mußten und das Psalmwort auf den Bau des neuen Tempels beziehen mußten. 
3 Johannes Jeremias Der Gottesberg Gütersloh 1919 S. 21; ebenso Heitmüller in: Die Schriften 
des NT her. von JWeiß z. St. Dasselbe Bild Offb 715 von Gott uud 213 im Anschluß an Ez 3727 Sach 88 
vom himmlischen Jerusalem. 

4 1 Sam 211-7. 

5 Mt 122— Lk 1131; mehr als Jonas Mt 1241 = Lk 1132, als Moses Mt 197—9 Jo 632f.; nach dem vierten 
Evangelium außerdem mehr als Abraham (Jo 856. 58) und Jakob (Jo 412). 

6 Mk 1235—37 || Mt 22 41—45 || Lk 2041 —44 

7 oi uer’ aöroö (Mt 123), Davids, emirgenieh den Jüngern Jesu. 

8 JohJeremias Der Gottesberg S. 148. Wellhausen Das Evang. Mt z. . st fühlt sich mit Recht an 
Jo 221 erinnert. 

9 AG411 Eph. 220 1 Pt24—7 Barn 22—4 Actus Vercellenses 24. 

10 Die Gemeinde als Tempel auch 1 Kor 38 ı6f. 2 Kor 616 2 Clem 93 Barn 411. 
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Eph 2201. die Gemeinde als vaöv dyıov &v xvolp, dessen Fundament die Apostel und 
Propheten sind, und dessen Schlußstein!, der den Gottestempel zusammenfugt, Jesus Christus 
ist. Hier haben wir die älteste Exegese zu Lk 2017 Par. vor uns. Ebenso faßt der nächste 
Zeuge, der erste Petrusbrief, Jesu Selbstbezeichnung. Auch er schildert die Gemeinde als 
olxog vevuarızdg, dessen dxgoywvıalog (26 — Jes 28 16) =xepair ywrlag (27—=Ps 11822) 
Jesus als der AlYoc [®v (2 4) ist. Es folgt der Barnabasbrief, der von dem erhöhten Herrn (6 ı) 
sagt, er sei der Eckstein, der als Prellstein in die Grundmauern .Zions eingefügt sei (6 2), 
womit das himmlische Zion gemeint ist. Die älteste Exegese bestätigt also unsere Deutung 
der Selbstaussage Jesu Lk 2017 auf den Schlußstein des himmlischen Tempels. 


Aber auch damit ist der Sinn des Wortes noch nicht voll erschöpft. Mit dem „Ecken- 
haupt‘ des Tempels waren eine Reihe ganz bestimmter Vorstellungen verbunden. Schon 
der Psalmist hat sein Wort, wie oben bemerkt, wahrscheinlich im Anschluß an Jes 28 16 
gesprochen; diese Stelle redet ebenfalls von dem Schlußstein des Tempels?. Er heißt hier 
der bewährte Stein, der der Sintflut trotzt; Sach 39f. (vgl. 4 7—ı0) fügt hinzu, daß auf dem 
Schlußstein des Tempels die sieben Augen Jahves ruhen, und daß Jahve selbst ihm die In- 
schrift einmeißeln werde. Widerstand gegen die Sintflut, heilige Inschrift, Symbole der 
Gottesgegenwart, das sind Attribute des heiligen Felsens. Der Tempelschlußstein gilt also 
als heiliger Felsen, und da auch Ps 1182=Lk 2017 Par.. vom Tempelschlußstein redet, 
müssen wir schließen: mit der Beziehung von Ps 1182 auf seine Person bezeichnet Jesus 
‚sich als den heiligen Felsen des ‚zukünftigen Tempels. 


Wir wenden uns damit zu V. 18. Es empfiehlt sich, mit 18 zu beginnen: &p’ öv d’äv 
rc&on, Aıxunosı aörov. Das in diesem Zusammenhang auffällige Verbum Arxuav, ventilare, 
worfeln, in Spreu verwandeln, erklärt sich, wie allgemein anerkannt ist, aus der Benützung 
von Dan 234f. s5f. Hier ist die Rede von einem Stein, der sich ohne Zutun von Menschen- 
hand vom Berge losreißt und das gewaltige Bild, das Nebukadnezar im Traume gesehen 
hat, zerschmettert, so daß die Teile wie Spreu zerstieben; darauf wird der Stein zu einem 
großen Berge, der die ganze Erde erfüllt. V. 44 deutet den Stein auf ein Reich, das alle 
Reiche zertrümmern und ihrer Herrschaft ein Ende bereiten werde (Theod. Aesırvvei xal 
kırumosı ndoag rag Baoıleiac). Die Tatsache, daß der Stein der Dan-Stelle messianisch 
gedeutet wurde 3, legte Jesu in der Tat die Beziehung der Stelle auf seine Person nahe. 
Er verbindet die Vorstellung von dem sich losreißenden und den Gegner zerschmetternden 
Stein mit dem Bilde vom Eckenhaupt: jeden Gegner, auf den es herabstürzt, wird es ver- 
‚nichten. Nun aber ist der Stein der Dan-Stelle kein gewöhnlicher Stein; wird er doch zu 
einem großen Berge, der die ganze Erde erfüllt. Ein Stein, der zum Weltenberg wird: das 
ist Symbolsprache des heiligen Felsens. Jesus redet also von der vernichtenden Wirkung 
des herabstürzenden kosmischen Steines, wie sie uns als Begleiterscheinung des jüngsten 
Tages bereits entgegengetreten war‘, und wie sie Dan 2 34ff. schildert. Wir müssen schließen: 
Jesus denkt bei den an die Danielstelle anknüpfenden Worten &p’ öv 0’ &v nneon, Aınumoeı 











1 dxooywvraiog wird synonym mit »epaAn ywvlag gebraucht, Ps 11822 LXX xeoaAn yovlas, Symmachus 
dxooyawiatog; 1 Pt26f.; Barn62-4. Nach Test Sal 227 ist xepain; yarlas die Stelle des Tempels 
(— nrepdyıov), in die der dxgoywvialog gesetzt wird. 
2 Wahrscheinlich reden die Stellen Jes 2816 Ps 11822 schon ursprünglich beide vom Tempelschlußstein 
(ATTEAOX 1 66 -67); auf jeden Fall wurden sie schon von den griechischen Übersetzern des AT und 
dann von den urchristlichen Schriftstellern so verstanden. 
8 Str-B I 877. 4 S. S. 1071. 
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aördv an das Herabstürzen des heiligen Felsens, d. h. an das große Strafgericht bei der 
Parusiet. 

Damit dürfte das Verständnis von V. 18° angebahnt sein: wäg 6 neo@v Er’ &xeivov 
röv Al$ov, ovvIAaodHhosraı. Die übliche Exegese? erklärt die Worte als Anklang an Jes 8 14f., 
wo Jahve als „Stein der Plage und Fels des Anstoßes“ bezeichnet wird; „und viele unter 
ihnen werden straucheln und fallen und zerschmettert werden“ (V. 15). Man denkt dann 
an einen Quaderstein, an dem sich „ein Blinder oder ein in dunkler Nacht Wandelnder“ 
stößt und so zu Fall kommt‘. Aber dann muß man annehmen, daß das Bild vom Schluß- 
stein in V. 17 verlassen ist; denn über den über dem Portal befindlichen Schlußstein kann 
man nicht gut straucheln. Aber der Text setzt mit den Worten &rt’ &xeivov röv Al$ov Vor- 
aus, daß das Bild gewahrt wird. Diese Erklärung genügt also nicht. In andere Richtung 
weist uns die Beobachtung, daß Jesus offenbar ein Wortspiel verwendet. >2) (aram. 58) ist 
ebenso wie suisrreıw £rel doppeldeutig; es bezeichnet im eigentlichen Sinn das Herabfallen 
eines Gegenstandes (18®), im übertragenen Sinn den Angriff5. In diesem Sinn wird das 
Wort z.B. Lk 1117 oixog Ertl olxov zeiscereı gemeint sein: ein Haus fällt über das andere 
her®. Dann besagt Lk 2018°, daß jeder, der gegen das Eckenhaupt anstürmt, zerschmet- 
tert wird. In der Tat war uns bereits wiederholt das Bild von dem Ansturm auf einen Felsen 
begegnet. Mt 1618 hieß es von dem Petrusfelsen röAnı Kdov oÖ xarıoydoovoıy adrng;z die 
Sintflut vermag nach Jes 2816 — die Stelle wird vom Targum messianisch gedeutet! — den 
dxgoywvıalog nicht zu stürmen; im vorigen Kapitel war immer wieder der vergebliche An- 
sturm der Sintflut gegen den heiligen Felsen zu erwähnen?. Ebenso wie V. 17 und 18P wen- 
det Jesus V. 18° die Symbolsprache vom heiligen Felsen auf sich selbst an; er ist als der 
Erhöhte das Eckenhaupt, das hoch oben allen Feinden trotzt: „wer dagegen anstürmt, wird 
zerschmettert werden“. 

Damit aber ist der scheinbare Widerspruch in Lk 2018, daß von ein und demselben 
Stein gesagt wird, der Gegner „falle auf ihn“, und er falle auf den Gegner, erklärt. Jesus 
sagt von sich dasselbe, was er mit anderen Worten Mt 1618 von Petrus sagt, wenn er sich 
als das Eckenhaupt des Tempels bezeichnet, das den anstürmenden Feinden trotzt und einst 
die Gegner zermalmen wird: ich bin der kosmische Felsen. 


3. Jo 737—40. 
37. ’Ev 68 ıf doxdın hucox ı7 ueydin ic Eogrig elorixsı Ö ’Imooöüg xal Exgalev 
MEywv' Edv vıg bye, doxeodw xal nıverw 38. 6 nıorevwv eig Euk. 
xasog elrev 1 yoapN, morauol &x ıjg xoıklag abrod devoovoıw Ödarog Lövrog. 


37. Expalev] Erpafev Unc [: XD]... 
Eoxeodw]| --.rroös ve Unc [: XD]... 


1 Richtig denkt an die Parusie Zahn Lk? S. 642, 

2 Holtzmann Handkomm. S. 402; JWeiß Schriften des NT z. St.; Klostermann Lk z:St.; Zahn 
Lk® z. St.; Jülicher Die Gleichnisreden Jesu II, Tübingen 1899 S. 401 empfindet, daß diese Erklärung 
nicht ausreicht und denkt mit HEwald an ein Apokryphon, dem Lk 2018 entstamme. 

3 LXX Aua Toro dövvarnjaovow Ev adrois noAloi xal neoodvraı xal ovvrgıßhoovzaı. 

4 Zahn Lk® S. 641. 

5 z. B. Jos 117 2 Sam 179 2 bu» (auch mit 5s vgl. Lex); Gen 4318 by beuynn. 

6 Vgl. Lk 2110 &yegdnosraı &dvoc En’ &dvoc. Der Gedanke an ein Erdbeben (Zahn z. St.) paßt Lk 1117 
nicht in den Zusammenhang. 

7 S. S. 95f. 1031. 107 vgl. 113 ff. 
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39. todüro dd elmev el Tod ıveuuarog oö MueAlov Aaußdavsıv ol nıorevovreg eig 
abrov" oönw yao Tv ıvedua, örı ’Imooög oönw &bogaogm. 
40. &x tod dykov oöVv dxovoavrss r@v Adywv Toirwv Elsyov' 
oörde Eorıv dAMFüg ö gopNenG. 


39. uioredovrsc]) nuoredoavres BLT 18ev Chr. 


V.37 sagt zunächst, daß Jesus die folgenden Worte wiederholt am letzten Tage des 
Laubhüttenfestes, offenbar mitten in den Festjubel hinein, ausgerufen hat; ihr Verständnis 
setzt daher Kenntnis des Ritus dieses Festes voraus. Es ist strittig, ob unter dem „letzten, 
großen Tage des Festes“ der siebente Tag oder das Beschlußfest (mx), der achte Tag, zu 
verstehen ist. Nun wird zwar der 8. Tag in der rabbinischen Literatur regelmäßig als der 
letzte Festtag bezeichnet, aber das Beschlußfest wird stets als Fest für sich betrachtet. Ent- 
scheidend ist die Bezeichnung des Tages als des „großen“. Das Beschlußfest hatte zwar 
sabbatlichen Charakter!, auch war an ihm die Übernachtungspflicht nicht auf Groß-Jerusalem 
ausgedehnt, sondern auf die Stadt Jerusalem beschränkt?, aber an ihm kamen im Unterschied 
zu den ersten 7 Tagen des Festes das Wohnen in der Laubhütte, die Darbringung der 
Wasserspende® und die volkstümlichen nächtlichen Festveranstaltungen mit der Festerleuch- 
tung des Tempels in Wegfall. Hingegen war der 7. Tag allein durch die siebenmalige 
feierliche Prozession der Priester um den Altar und das Abschlagen der Prozessionsweiden 
ausgezeichnet. Das führt darauf, daß der Evangelist den 7. Festtag meint‘. Die Tatsache, 
daß Jesus sich im Anschluß an unsere Stelle als das Licht der Welt bezeichnet, wobei er 
offenbar an die nur an den ersten 7 Tagen® stattfindende Festbeleuchtung des Tempels an- 
knüpft, bestätigt, daß wir an dem den Höhepunkt des Festes darstellenden 7. Tage stehen. 
Wenn wir nun daran denken, daß an diesem Tage die Bitte um den Regen in der priester- 
lichen Prozession um den Altar ihren Höhepunkt erreichte, wenn wir uns vergegenwärtigen, 
was wir über den Ritus des Hüttenfestes und seine Bedeutung für den Wassersegen des 
Jahres feststellten?, dann kann nicht fraglich erscheinen, daß Jesus mit seinem Aufruf, bei 
ihm Wasser zu schöpfen, an die Vorstellungswelt des Hüttenfestes anknüpft. Dem heiligen 
Felsen, der die Welt mit Wasser versorgt, stellt er sich selbst gegenüber als den, der dem 
Dürstenden besseres Wasser zu geben vermag. 


Strittig ist das Verhältnis von V. 38 zu V. 37. Die erste Möglichkeit ist, daß hinter 
sıverw (37) ein Punkt gesetzt wird; dann gehört der ganze Vers 38 zur Rede Jesu und 
abroö bezieht sich auf ö nıorevwv eig due. Von dem Gläubigen gilt dann, daß Ströme 
lebendigen Wassers von ihm fließen werden. Es träte ein ähnlicher Wechsel des Subjektes 
ein wie in 414: wie nach V. 37 Jesus der Wasserspender ist, wäre es nach V. 38 der Gläu- 
bige als Abbild seines Herrn. Die zweite Möglichkeit ist, daß, wie oben im Text, der Punkt 


1 Lev 23386. 2 Mein Jerusalem zur Zeit Jesu II A, Leipzig 1924 S. 16. 
3 Wasserspende nicht am Beschlußfest dargebracht: Str-B Il 491; 8021. 
4 So auch Str-B II 4901. 5 Jo 812. 


6 Mit Ausnahme eines Sabbattages, falls dieser auf einen der 6 letzten Tage fiel. 

7 S. 100#f. — BWeiß und WBauer z. St. bestreiten, daß die Sitte der Wasserspende den Anknüpfungs- 
punkt für die folgende Rede gab, weil das in Siloah geschöpfte Wasser nicht zum Trinken diente. Die 
Kenntnis des rabbinischen Materials, wonach die ganze Welt von dem vom heiligen Felsen ausgehenden 
Wasser trinkt, hätte vor diesem Fehlschluß bewahrt. 
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hinter due gesetzt wird. Dann wäre adrod auf Jesus zu beziehen, und 380° (Kasoc xrA.) 
würde Bemerkung des Evangelisten sein, der den Nachweis erbringen will, daß Jesu Auf- 
ruf (37) Erfüllung einer Weissagung der Schrift sei. Der Zusammenhang spricht für die zweite 
Möglichkeit. V. 37 redet davon, daß Jesus das Wasser spendet, das die Seinen trinken 
sollen; V. 39 sagt, daß die Gläubigen von ihm den Geist empfangen, wieder ist er der 
Spender. Dann wird er auch V. 38 derjenige sein, von dem das lebendige Wasser fließt, 
nicht der Gläubige. Es ist also zu übersetzen: ““Wen dürstet, der komme zu mir und trinke, 
wenn er an mich glaubt’, wie [ja] die Schrift ge[weis]sagt hat ‘Ströme lebendigen Wassers 
werden von ihm strömen’ ‘1, 


V. 38be erläutert also den Heilandsruf Jesu, von ihm Wasser zu schöpfen, mit einem 
im AT. nicht nachweisbaren Schriftwort dahin, daß dieses Wasser ‘lebendiges Wasser’ ist. 
’Ex täc xoıllag adrod ist entweder Anspielung auf 1932, wo aus dem Leib des Gekreu- 
zigten Wasser und Blut fließt, oder falsche Übersetzung des Evangelisten, der aram. 
777% (Quelle) als 79% (Leib) verstand?, wahrscheinlich aber ungeschickte Wiedergabe von 
mann — von ihm3. Was Udwe [@v meint, ist aus Jo 410—14 (vgl. 635) zu ersehen, wo der 
Ausdruck erläutert wird mit zımyn Ödarog dkkouevn eig Twnv aldvıov (414). Das Wasser, 
das Jesus spendet, ist das lebendige, ewige Wasser der messianischen Heilszeit, d. h. das 
Heil. Damit bleibt V. 38 im Zusammenhang der Vorstellungen des Hüttenfestes; denn der para- 
diesische, endzeitliche Segensstrom hing ja mit dem heiligen Felsen zusammen*, und deshalb 
galt die Wasserspende am Brandopferaltar als typologische Hindeutung auf das endzeitliche 


Schöpfen aus den Wassern des Heils5. Dieses verheißene Lebenswasser, sagt V. 38, spendet 
Jesus den Seinen. 


Mit diesem Segenswasser aber, so belehrt uns der Evangelist in V. 39, war der heilige 
Geist gemeint, der nach Jesu Verherrlichung als seine lebenspendende Gabe auf die Gläubigen 
herabkommen sollte; erst damit, sagt er, sollte sich die Verheißung Jesu von V. 37 voll er- 
füllen. Nun entsinnen wir uns, daß die Wasserspende am Hüttenfest als Schöpfen des hei- 
ligen Geistes bezeichnet wurde. „‘Denn aus diesem Brunnen tränkte man’: denn von dort- 
her schöpften sie den heiligen Geist‘. ‚„R. J°hoSua‘ b. Levi (um 250) hat gesagt: Warum 
nannten sie ihn [den Frauenhof] Stätte des Wasserschöpfens? Weil sie von dorther den hei- 
ligen Geist schöpften wegen des Wortes: Ihr werdet mit Frohlocken Wasser schöpfen aus 
den Quellen des Heils (Jes 123)... R. Jona (um 350) hat gesagt: [Der Prophet] Jona, der 
Sohn des Amittai, gehörte zu den Festpilgern, und als er zu der Freude[nveranstaltung] an 
der Stätte des Wasserschöpfens [Frauenvorhof] kam, ruhte der heilige Geist auf ihm‘‘”. Der 
heilige Felsen spendet den heiligen Geist. Wie die Berufung auf die eschatologische Aus- 
sage Jes 123 zeigt, ist die Geistspende eine Verheißung für die Endzeit; aber in den Tagen 
der Propheten. hat Israel schon eine Vorwegnahme dieses endzeitlichen Segens erlebt. In der 
Endzeit wird es sich voll erfüllen, daß an die Stelle der Wasserspende des heiligen Felsens 


1 aödroö deuten auf Christus in alter Zeit die ps.-cyprianischen Traktate De rebapt 14 und De monte 
Sina et Sion 9, Eus he V 122 (Bericht der Gemeinden von Lugdunum und Vienna über den Märtyrer 
Sanctus) Schwartz 174... öno ıjg odgartov nnyis Tod Ödaros is Luis Toü E£idvrog Ex tig vnddog tod 
Xguorod Ögooılöuevog zal Evövvauoduevos; in neuerer Zeit z.B. Grill Untersuchungen über die Entste- 
hung des 4. Evangeliums I, Tübingen 1902 S. 161. 

2 Burney The Aramaic origin of the 4th gospel, Oxford 1922. 

8 Str-B II 492. 4 S. 97. 102, 5 Str-B II 804f. 

6 GenR 708 zu Gen 292-3 s. o. S. 103f. 7 pSukka 5 558, 
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die Geistspende tritt. Jetzt wird erst verständlich, wie der Evangelist darauf kommt, Jo 739 
Jesu Aufruf, bei ihm Wasser zu schöpfen, auf den Geist zu deuten. Er hat verstanden, daß 
Jesus an den Wassersegen des Hüttenfestes anknüpft, und von dem endzeitlichen, messi- 
anischen Heilswasser redet. Dieses endzeitliche Segenswasser ist der Geist, interpretiert er 
sachlich vollkommen richtig; zugleich erinnert er seine Leser an die Erfüllung, die die Christen- 
heit in dem Geistesempfang nach Jesu Auferstehung erlebt hat. Auch die Bemerkung des 
Evangelisten in V. 39 wird also erst im Rahmen der Vorstellungen des Hüttenfestes voll 
verständlich; sie bestätigt uns, daß Jesu Aufruf an den Wassersegen des heiligen Felsens 
anknüpft. 


Scheinbar unvermittelt folgt in V. 40 das Bekenntnis einiger Hörer aus der Menge oÖToG 
dorıv dAm9@g 6 moopmeng. Mit der Bezeichnung als „der Prophet‘ erkennen sie Jesus 
als den auf Grund von Deut 1815 erwarteten Propheten wie Moses, als zweiten Moses, als 
Messias, an. In welchem Zusammenhang steht diese Äußerung mit dem Aufruf Jesu, bei 
ihm Wasser des Lebens zu schöpfen? Hier ist daran zu erinnern, daß die Zeitgenossen 
Jesu die Erlösung aus Ägypten typologisch auf die messianische Erlösung deuteten!, und 
daß insbesondere von dem Messias als dem Propheten (Deut 1815) die Wiederholung der 
mosaischen Wunder erwartet wurde. Welche Rolle dieser Gedankengang im Johannes-Evan- 
gelium spielt, zeigt besonders deutlich c. 6, wo Jesus sich nach der wunderbaren Speisung 
als das wahre Manna bezeichnet?, und wo die Menge ihn als den Manna spendenden Mes- 
sias gewaltsam zum König machen will und das gleiche Wort wie an unserer Stelle sagt 
oörsce &orıv dAmI@g 6 moogpiıng Ö Eoxduevog eig vov x60ouov3. Neben dem Mannawunder 
steht im Vordergrund der messianischen Erwartung das Hör&bhwunder (Ex 176 vgl. Num 2011)*. 
„Wie der erste Erlöser den Brunnen aufsteigen ließ, so wird auch der letzte Erlöser Wasser 
aufsteigen lassen: ‘Ein Quell wird vom-Hause Jahves ausgehen (Joel 418)“. Wenn einige 
unter den Hörern Jesu ihn Jo 740 als den zweiten Moses bezeichnen, so kann das nur heißen, 
daß sie in seinem Aufruf, bei ihm Lebenswasser zu schöpfen, eine Erfüllung des verheißenen 
messianischen Hör&bhwunders erblicken. Sie denken also bei Jesu Aufruf an Moses, der 
das Wasser aus dem Felsen schlug, und sehen in Jesus beides in einer Person: den gott- 
gesandten Propheten und den Spender der himmlischen Gabe. Es liegt hier so wie in Jo 6, 
wo Jesus der wundertätige Prophet ist und zugleich das himmlische Brot. Ebenso sehen 


BE NEE 000 


1 Innerhalb des Neuen Testamentes spielt dieser Gedanke eine große Rolle. Der Messias kommt von 
Ägypten (Mt 215) bezw. aus der Wüste (Mk 14 Par. Mt 41 Par.[40 Tage!] AG 2138 vgl AG 730 36 38); Moses 
trug die Schmach Christi Hebr 1126; die christliche messianische Gemeinde erlebt Gleiches wie Israel 
auf dem Wüstenzug 1 Kor 101—4; die Wüstenzugsgeneration ist daher ein warnendes Beispiel für die 
christliche Gemeinde 1 Kor 105-13 Hebr 37—413 1225 Judas 5; seitens der Verführer und Verstörer der 
Gemeinde erlebt sie den Widerspruch, den Moses vor Pharao (bzw. in der Geschichte vom goldenen 
Kalb) durch Jannes und Jambres erdulden mußte 2 Tm 38. Insbesondere wird AG 7 17—53 die ganze 
christliche Heilsgeschichte am Schicksal Mosis abgelesen. Für die entsprechenden spätjüdischen Anschau- 
ungen vgl. Str—B I 85- 88. 

2 Jo 632ff. 3 61af. 

4 Manna-Wunder in der messianischen Zeit Syr Baruch 298 Sib 7149 Pesiq 49: || Midr Ruth 214; Offb. 217 
u. 6. Hörebh-Wunder in der messianischen Zeit Midr Gen 4810 (Horebh 100) u. 6. Manna-Wunder neben 
dem Hörebh--Wunder Deut 815—16 Ps 7815 20 24 105 401. Philo Leg. alleg. II 86 Midr Pred 19 u. ö 
Jo 635 1 Kor 103—4 Mart Pauli et Petri 6. 5 Esra 119—20 Const apost 812. 

5 Midr Pred 19 (8 28) Horebh 71P ww oma na mbyn Jar DRM HR DNAM MN mbsrn JNORn DRIN MD 
nan /n nnan SID. 
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seine Hörer nach Jo 7 in ihm den Propheten, der das mosaische Wunder wiederholt, und 
zugleich den geistlichen Felsen, der das Lebenswasser ausströmt. Damit aber bestätigen sie 
uns, daß Jo 737”—39 der Vergleich Jesu mit dem Segenswasser spendenden heiligen Felsen 
vorliegt. 

Wir fassen zusammen: am Höhepunkt des Laubhüttenfestes ruft Jesus auf, bei ihm 
Wasser zu schöpfen (37), lebendiges Heilswasser (38) der messianischen Endzeit (40), nämlich, 
wie der Evangelist erläuternd hinzufügt, den Geist, der nach Jesu Verklärung herabkommen 
sollte (39). Zug für Zug wird damit der Vergleich mit dem heiligen Felsen durchgeführt, 
der die ganze Welt vermöge der am Laubhüttenfest dargebrachten Wasserspende tränkt, und 
der in der messianischen Endzeit das Verheißungswort vom Wasserschöpfen aus den Quellen 
des Heils erfüllen wird und Lebenswasser spenden wird, den heiligen Geist. Ich bin der 
Lebenswasser spendende heilige Felsen, das ist der Inhalt von Jo 737—38”. 


4. 1Kor 104. 
"Ertıvov yüg Ex nvevuarınng dxoAovdovong zuergag, 
N dE erga nv ö Xouoröc. 

Wer an der Richtigkeit der bisherigen Ausführungen zweifelt, wird es schwer haben, 
sich der Beweiskraft von 1Kor 104 zu entziehen. Paulus redet von einem wandernden 
Felsen; das zeigt, daß er an die Sage vom Brunnen Mirjams anknüpft. Num 201ff. wird 
berichtet, daß Moses nach dem Tode Mirjams in Qädh&S Wasser aus dem Felsen schlägt; 
2l16ff. heißt es, daß Israel nach langer Wanderung nach B*ör kam und dort das Brunnen- 
lied sang, und der Berichterstatter fügt hinzu, daß dieser „Brunnen“ (B*Er) der Quell gewesen 
sei, den Moses aus dem Felsen geschlagen hatte. Aus dieser Gleichsetzung schloß die 
rabbinische Exegese, daß der Brunnen. Israel um des Verdienstes Mirjams willen gegeben 
worden und nach ihrem Tode zeitweilig von Israel gewichen sei, um dann wieder zu erscheinen; 
er sollte das Volk auf dem vierzigjährigen Wüstenzuge über Berg und Tal begleitet und 
getränkt haben!. Wie späterhin der heilige Felsen von Jerusalem, so sollte in der Wüste 
der Mirjambrunnen Israel getränkt haben, und zwar hat er nach 1 Kor 103 ebenfalls nicht 
nur Wasser, sondern auch Geist (rvevuarırov scöue) gespendet. Diesen Felsen setzt Paulus 
mit Christus gleich. Da eine entsprechende Gleichsetzung des Mirjambrunnens mit dem 
Messias in der rabbinischen Literatur und bei Philo bisher nicht nachgewiesen werden 
konnte, werden wir annehmen müssen, daß der Ausspruch des Paulus aus der Selbstaussage 
Jesu am Laubhüttenfest Jo 737—38? hervorgewachsen ist. 


Auf jeden Fall ist nicht zu rütteln an der eindeutigen Aussage: dd zerga Iv ö 
Xoıords — Christus ist der geistspendende heilige Felsen. 


5. 1 Pt 24f. 


4. IIoög öV oo0sgxÖusvoı, Aldov Lövra, Uno Avdourwv udv drrodsdoxıuaousvov 
sraoa Od HER Exhsxrov Evruuov, 





1 Um des Verdienstes Mirjams gegeben und zeitweilig von Israel gewichen Ta‘an 9»; geleitete Israel über 
Berg und Tal Targ Ps-Jon zu Num 2117; die Töchter Israels schmückten sich aus ihm auf dem Wüstenzug 
Midr HohL 414 (Horebh 553, 6 v. u. ff.); er liegt im See Genezareth pKil 94 32° pKeth 123 35b;; seine Kenn- 
zeichen Sab 35°; es ist eine besondere Auszeichnung, ihn gesehen zu haben Tanhı Par nprı (Horebh 278*, 
10Ov.u.ff.). Weiteres Material jetzt bei Str-B III 406—8. 
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Das von den Menschen verworfene (Tempel)-Eckenhaupt (Ps 11822) ist der auserwählte, 
köstliche Stein des Heiligtums (Jes 2816), der der lebendige heißt, weil er Lebenswasser 
spendet!. Jedes der drei Attribute bezeichnet Jesum als kosmischen Felsen. Die Christen 
sollen Abbilder ihres Herrn sein als AlYoı Lövres, als Steine, die ebenfalls lebendiges Wasser 
spenden. 


Für die Richtigkeit der Deutung sei auf Hermas verwiesen. Er hat in seinem Hirten 
wenige Jahrzehnte nach Abfassung des ersten Petrusbriefes das Bild von dem Stein Christus, 
der der Mittelpunkt des geistlichen Tempels, der Gemeinde, ist, breit ausgeführt?. Er schildert 
Christus als großen, weißen3 Felsen, auf den der Turm der Kirche aufgebaut wird. In der 
Mitte der Erde, die als von 12 Bergen eingefaßte Ebene geschildert wird, erhebt sich der 
große Felsen. Er ist würfelförmig, wie das himmlische Jerusalem in der Johannesoffenbarung?, 
und nicht nur höher als die 12 Erdenberge, sondern so groß, daß er die ganze Welt in 
sich hätte fassen können — wie der kosmische Felsen Dan 234—45, der zum Weltenberg 
wird. Hier sind die kosmischen Attribute des Christusfelsens mit Händen zu greifen. 


6. Offb 69. 
Kal öre Hvoıkev nv neunenv opgaylda, Ldov Umoxdıw Tod HvoLaornolov 
Tag Wuyas ı@v Eopayusvwv dıa vv Adyov Tod Fo xal dia NV uagTvglav 
nv eixov. 
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Der Apokalyptiker sieht im Himmel einen Tempel, den er den Tempel der himmlischen 
Stiftshütte nennt; diese hat also das Vorbild für seinen himmlischen Tempel abgegeben. 
So allein erklärt es sich, daß der himmlische Tempel zwei Altäre hat, einen goldenen Räucher- 
altar6 und einen zweiten Altar”; denn die Stiftshütte hatte ebenso wie der Jerusalemer 
Tempel zwei Altäre, den Brandopferaltar im Vorhof und den goldenen Räucheraltar im 
Heiligen®. Wenn wir nun hören, daß sich die Seelen der Märtyrer für die Dauer des 
Zwischenzustandes unter dem himmlischen Altar — und zwar wie der Ausdruck z@v &opay- 
uevov zeigt, unter dem himmlischen Brandopferaltar — befinden, so haben wir zur Er- 
klärung dieser bisher noch nicht voll aufgehellten Vorstellung von jüdischen Vorstellungen 
auszugehen. In der Tat ist uns die genaue Analogie bereits begegnet: unter dem irdischen 
ee 


1 Windisch Handbuch zum NT z. St. 

2 Sim IX 21 Eis u&oov 6& tod neölov Edeife nor nergav neydinv Asunp Ex Tod neölov dvaßeßnnviar . N 
 ö& neroa ÖymAorega Tv Tüv ÖgEow, Tergdywvog, orte Ödvaodaı BAov zov ndonov xwoljoaı. IX 22f. 

3 Vgl. den weißen Stein Offb 217. 

4 2116. 5 155. 6 83tf. 913. 

7 69 167; auch mit dem Altar 1418 wird der Brandopferaltar gemeint sein, da er sich nach V. 17 nicht 
im Tempelhause zu befinden scheint. 

8 Dieser wird Hebr 94 versehentlich in das Allerheiligste verlegt. 

9 Boll Aus der Offenbarung Johannis, Leipzig 1914 S. 32ff. ging von hellenistischen Vorstellungen aus 
und dachte an das Sternbild des Altars in der Milchstraße. Aber Boll selbst bezeichnete das Sternbild 
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Brandopferaltar suchte das Spätjudentum den Eingang zur Totenwelt!. Damit ist die 
Aussage des Apokalyptikers erklärt: wie sich unter dem irdischen Brandopferaltar das 
Totenreich ausdehnt, so befindet sich unter dem himmlischen Brandopferaltar die Märtyrer- 
totenwelt. 

Die Übereinstimmungen gehen noch weiter. Wir hatten gesehen, daß der Brandopfer- 
altar des Jerusalemer Tempels als heiliger Felsen einerseits den Eingang zur Totenwelt und 
zur Urflut, andererseits den höchsten Punkt der Erde darstellte; den scheinbaren Widerspruch 
hatte uns das Weltbild des alten Morgenlandes gelöst, das sich die Erde als hohlen, von 
der Urflut umspülten und unterspülten Berg dachte, dessen Gipfel der heilige Felsen dar- 
stellte?, Eben dieses Weltbild hat die Apokalyptik auf die himmlische Welt übertragen; 
das läßt sich Zug um Zug nachweisen. Die irdische Welt war ein Berg; auch die himm- 
lische Welt ist ein Berg. „Und siehe, das Lamm stand auf dem Berge Zion, und mit ihm 
144000“, sagt die Johannesoffenbarung®. „Ihr seid hinzugekommen zu dem Berge Zion 
und der Stadt des lebendigen Gottes, dem himmlischen Jerusalem“, sagt der Hebräerbrief, 
der diesem himmlischen heiligen Berge ausdrücklich den Sinai als irdischen heiligen Berg 
gegenüberstellt®. Auch Paulus verwendet dasselbe Bild von den zwei Bergen, wenn er 
zwei Bündnisse einander gegenüberstellt, das des irdischen Berges, des Sinai, und das des 
himmlischen Jerusalem®, und wenn er von dem himmlischen Zionsberge redet’. Sodann: 
der irdische Weltberg war von der Urflut umströmt; auch zur himmlischen Welt gehört 
ein Ozean. „Und ich sah [etwas] wie ein gläsernes Meer, das mit Feuer vermischt war, 
und die Sieger über das Tier und sein Bild und die Zahl seines Namens standen an dem 
gläsernen Meer und hielten Zithern [zum Preise] Gottes in der Hand. Und sie singen das 
Lied des Moses, des Knechtes Gottes“®. Die Szene spielt in der himmlischen Welt, die sich 
über einem himmlischen Ozean aufbaut wie die irdische Welt über dem irdischen Welten- 
meer. Jenes himmlische Meer hat die Siegerschar durchzogen; sie singt ja das Preislied, 
das Moses nach dem Durchzug durch das Schilfmeer angestimmt hatte?. Endlich: Hoch 
oben auf dem irdischen Weltenberg lag Jerusalem und das Heiligtum; auf seinem höchsten 
Gipfel aber befand sich der heilige Felsen. Gleiches gilt vom Himmelsberg; er trägt das 
himmlische Jerusalem und den Himmelstempel. Auf dem höchsten Gipfel hat er den heiligen 
Felsen!0 in Gestalt des himmlischen Brandopferaltars, unter dem sich die Totenwelt der 





S. 74 „genauer“ als das des Rauchfasses (so wird es gern dargestellt); es ist also an einen Räucheraltar zu 
denken, was zu Offb 69 nicht paßt. Zudem mußte Boll 342 zugeben, daß bei seiner Erklärung die Zwei- 
zahl der himmlischen Altäre noch offen blieb. Gegen Boll sprach sich u. a. aus Clemen Religions- 
geschichtliche Erklärung des NT?, Gießen 1924 S. 389. 

1 S. 104f. 971. 2 S. 106--108. 


3 Johannes Jeremias Der Gottesberg, Gütersloh 1919. Die Darlegung des spätjüdischen Materials 
müßte eine Arbeit für sich bilden; das Wichtigste findet sich in Bousset’s Kommentar zur Offb., Göt- 
tingen 1906 zu den im folgenden angeführten Stellen aus der Offb. 

4 Offb 141 — Vgl. auch 2110: das himmlische Jerusalem läßt sich auf einem hohen und großen Berge 
nieder, denn nach 4Esra 1027 wird die Stelle so zu verstehen sein, daß sich die himmlische Stadt am 
Standorte des Sehers offenbart. 

5 Hebr 1222. 18tf. 6 Gal 424ff. 7 Rö 1126. 8 Oifb 152—3 vgl. 46. 
9 Ex 151 ff. 

10 Auch die jüdische Literatur kennt den himmlischen, Wasser spendenden ‚heiligen Felsen. Hag 14» 


„R. ‘Agiba sprach [nach seiner Paradiesesvision] zu ihnen [den drei anderen Gelehrten, die das gleiche 
Erlebnis hatten]: ‘wenn ihr zu den Steinen von reinem Alabaster gelangt, sollt ihr nicht rufen: Wasser! 
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Märtyrer befindet; dessen Höchstlage geht schon daraus hervor, daß die Märtyrer schon für 
die Dauer des Zwischenzustandes das Vorrecht haben, Gottes Thron am nächsten zu sein !!. 
Wir sehen: die Himmelswelt ist in der Johannesoffenbarung der irdischen Welt genau ent- 
sprechend als Berg gedacht, als der Himmelsberg über den Wassern des Firmamentes, auf 
seinem Gipfel der heilige Felsen, unter dem sich die himmlische Totenwelt befindet. 


IV. 
Der Sinn der mit Golgotha verbundenen Vorstellungen. 


Nachdem wir uns durch den weiten Umweg über das Spätjudentum und die neutesta- 
mentliche Literatur die Augen geschärft haben, kehren wir nach Golgotha zurück, und sind 
jetzt in der Lage, die mit der heiligen Stätte in der alten Zeit verbundenen religiösen Vor- 
stellungen in ihrer Bedeutung zu verstehen. Wir erinnern uns noch einmal an das Ergebnis 
des Abschnittes I, in dem wir die Frage nach dem Ursprung der Ortsüberlieferungen von 
Golgotha gestellt hatten: sämtliche mit Golgotha in der Zeit vor den Kreuzzügen ver- 
bundenen Ortsüberlieferungen, mit Ausnahme der Überlieferung über den Standort des 
Kreuzes, hatten Entsprechung und Heimat am heiligen Felsen des Tempelplatzes und gehörten 
zur Symbolsprache des morgenländischen Heiligtums. Es blieb noch die Frage nach dem 
Sinn dieser Vorstellungen zu beantworten. Wir stellen dazu die mit den Ortsüberlieferungen 
Golgothas verbundenen Vorstellungen noch einmal zusammen, 


A. 


Der Felsen Golgotha ist ein uraltes Heiligtum; im Felsen eingehauen findet sich der Altar, 
auf dem Melchisedek und Abraham geopfert haben. 

Hier ist der Ausgangspunkt der Weltschöpfung; Adam wurde hier erschaffen und hat hier 
gewohnt. 

Hier ist der Mittelpunkt der Erde. 

Hier ist die höchste Stelle der Erde. 


P: 


Aber hier ist auch der Felsspalt, der den Eingang in die Unterwelt bildet. 
Hier stoßen die vier Erdenquadranten zusammen. 

Hier strömen unterirdische Gewässer, die die einzige lebendige Quelle Jerusalems speisen. 
Hier ruht unter der Erde Adams Leichnam und Adams Schädel. 


UIID 
Wasser!, weil geschrieben steht: Wer Lügen redet, wird nicht vor meinen Augen bestehen (Ps 1019)’”. 
“y] DASPW 27 NaNıD DiDn Da Dun Tann by mm DW "ION DEN j"983n DNND> N2NP2 "37 Dmb maN. 
Zu der dunklen Stelle vgl. Feuchtwang Das Wasseropfer MGWJ 1910 5. 721. 


1 Offb 715. Wenn übrigens 69 von den Märtyrern gesagt wird, daß ihre Seelen unter dem Brandopfer- 
altar ruhen, 715 dagegen, daß der, „der auf dem Throne sitzt, über ihnen zelten wird“, so wird hier an 
die Stelle des Brandopferaltars der Thron Gottes gesetzt, der im Allerheiligsten des himmlischen Tempels 
“steht (83 1617). Wir treffen also hier auf die gleiche Konkurrenz zwischen dem Gottesthron im Aller- 
_heiligsten und dem himmlischen Brandopferaltar wie zwischen äbhän $Sethijja und irdischem Brandopfer- 
altar. Das wird bestätigt durch zwei Stellen, die den himmlischen Gottesthron (bzw. den auf ihm 
Thronenden) als heiligen Felsen kennzeichnen: 42—3 al ido dodvog Exeıro Ev T@ odear®, nal Eni row 
dodvov nadnuevos, 3 al 6 nadınuevos Öyouog öodosı Aldo idonıdı xal oagölp. 2211 fließt unter dem 
Thron Gottes und des Lammes der „Wasserstrom des Lebens, glänzend wie Krystall“ hervor; es ist der 
Strom, an dem der Taaradiesesbaum des Lebens grünt. Wie der irdische heilige Felsen die Erde mit 
Wasser versorgt, so spendet der Gottesthron als himmlischer Felsen der Himmelswelt das Lebenswasser. 
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Fügen wir die einzelnen Anschauungen zu einem Gesamtbilde zusammen, so ergibt 
sich: der Felsen Golgotha ist höchster Punkt und Zentrum der Erde — und zugleich Ein- 
gang in die Unterwelt. Wir kennen diesen scheinbaren Widerspruch zur Genüge, und haben 
ihn als sicherstes Kennzeichen der Symbolsprache vom heiligen Felsen werten gelernt. Der 
heilige Felsen des Tempelplatzes hat seine Würde als kosmischer Felsen an das christliche 
Heiligtum abtreten müssen; denn für den Glauben der Christenheit ist das jüdische Zentral- 
heiligtum von Gott verlassen und durch Golgotha ersetzt worden. Golgotha — der heilige 
Felsen auf dem Gipfel des Weltenberges!: 


TOIO® KPANIOY TIAPAAEIZOZ TETONEN 2 


Joachim Jeremias 


1 Auch aus der christlichen Kunst ist dieser Gedanke abzulesen. Es sei auf die beiden Darstellungen 
verwiesen, die nach Photographien des Kaiser-Friedrich-Museums in Berlin angefertigt sind (Tafel 6 u. 7). 
A. Tafel 7: Eine unteritalienische Elfenbeinarbeit (um 1100) stellt die Kreuzigung Christi so dar, daß das 
Fußbrett auf einem stilisierten Hügel mit einer Höhle steht. In dieser Höhle sieht man einen weib- 
lichen Kopf mit langem Haar. Auf der Rückseite des Kunstwerkes wird die Schöpfungsgeschichte in 10 
quadratischen Feldern dargestellt, deren erstes die Scheidung von Licht und Finsternis abbildet. Hier 
erscheint unten derselbe weibliche Kopf, durch beigesetztes A als Abyssus kenntlich gemacht; die Deu- 
tung dieses A auf den Abyssus haben die Herausgeber „mit Sicherheit aus der (mit Beischrift versehenen) 
Abyssusdarstellung des Aachener Othonenkodex geschlossen“ (S. 73). Also unter dem Kreuz auf Gol- 
gotha befindet sich der Abyssus! Vgl. Wulff und Vollbach Die altchristlichen und mittelalterlichen 
byzantinischen und italienischen Bildwerke. Ergänzungsband, Berlin—Leipzig 1923 Tafel XXVI Abb. 589. 
B. Tafel 6: Eine altchristliche Pyxis stellt auf der Rückseite das Isaaksopfer dar. Eine Treppe führt zu 
einem eigenarligen Altar orientalischer Form. Die Treppe zeigt, daß die Szene den Hügel Golgotha vor 
Augen hat. Da der Abrahamsaltar in der Grabeskirche bis zur Zeit des Modestos-Neubaues am Fuße 
von Golgotha lag, kann er mit dem Altar nicht gemeint sein; vielmehr wird der Gipfel von Golgotha 
als Altar dargestellt. [Vgl. Wulff Die altchristliche Kunst von ihrem Anfange bis zur Mitte des ersten 
Jahrtausends, Berlin—Neubabelsberg 1913 Abb. 183. Petrus der Iberer (Rabe S. 41) Golgotha ist „der 
wahrhaftige Altar... von unbehauenen und unbearbeiteten Steinen“ (Ex 20%). Äthiopisches Adambuch 
(Dillmann S 26). Gott, sagt: ich werde „mir auf Erden einen Altar errichten und. .... mein Blut auf 
dem Altar auf Erden darbringen.“*) Golgotha ist der Altar Gottes als heiliger Felsen. 

2% Inschrift in der Adamskapellennische am Fuße von Golgotha. 


Paul Fiebig, Der Toseftatraktat Pea 129 


Der Toseftatraktat Pea. 


Zur Einführung in die folgende Übersetzung des Toseftatraktates Pea seien einige kurze Hinweise ge- 
stattet. Für die neutestamentliche Wissenschaft ist dieser Traktat wichtig, weil er einen sehr genauen 
Einblick in einen Teil des jüdischen Armenrechtes gewährt, das in Palästina in Geltung stand und in 
seinen Grundzügen bis zur Gegenwart im Judentum gebräuchlich ist. Es sei darauf aufmerksam gemacht, 
daß hier der Arme den Schutz des Rechtes genießt, daß diese Armenpflege individualisiert und sich 
besonders auch der verschämten Armen annimmt, daß sie einen den Armen freundlichen Charakter hat, 
auch Nichtjuden gegenüber. Der Form nach handelt es sich hier um Rechtskasuistik, in die gelegentlich 
erzählende Stücke, auch sogenannte „Vorkommnisse‘, Anekdoten, eingestreut sind. Wer die Form eines 
solchen Traktates nach dem Urtext auf sich wirken läßt, empfindet die monumentale Kürze und Schön- 
heit des Stils. Das Formelhafte tritt überall hervor. Bei der Übersetzung ins Deutsche kommt man ohne 
eingeklammerte Erläuterungen nicht aus. Ich habe daher solche Klammern eingefügt, weitere Erläuterungen 
in Anmerkungen geboten. Nach der Darstellung der Apostelgeschichte war in Jerusalem, nach den pau- 
linischen Briefen auch in heidenchristlichen Gemeinden die christliche Armenpflege schon sehr früh or- 
ganisiert. Für Jerusalem hat da sicherlich die jüdische Armenpflege als Anregung mitgewirkt, ebenso für 
Paulus. Die Stellen des mosaischen Gesetzes, die für den Traktat Pea grundlegende Bedeutung haben, 
sind: Lev 19910 2322 Deut 2419-2, auch Deut 1428 2612, besonders auch Deut 158. An griechischen und 
lateinischen Worten begegnet in TosPea: Altga IV 10; napdxAnvos IV 21; Zizyphus (Pilanzenname) 27. 
In der Reihenfolge der einzelnen kasuistischen Sätze und in dem, was sie sagen, beobachtet man, daß 
der Toseftatraktat den Minatraktat Pea mehrfach voraussetzt, ergänzt, näher ausführt. Wenn ich mich 
in der folgenden Übersetzung des Toseftatraktates Pea an Zuckermandels Druck angeschlossen habe, so 
geschah das deshalb, weil in diesem Druck der Text am bequemsten für weitere Kreise zugänglich ist, 
Bedenken und Bemerkungen zu Zuckermandels Arbeit sind in den Anmerkungen namhaft gemacht. Über- 
blickt man die in einem derartigen rabbinischen Text in Handschriften und Drucken vorhandenen Les- 
arten, so ist folgendes zu sagen: Varianten ergeben sich hier durch verschiedene, oft innerhalb desselben 
Textes wechselnde, Handhabung der Plene-Schreibung, ferner durch Vertauschung von Buchstaben, die 
leicht zu verwechseln sind, durch verschiedene Schreibung der männlichen Pluralendung, auch bei den 
Pronomina, durch den Einfluß des Aramäischen, durch Einsatz eines synonymen Wortes für ein anderes, 
durch Auslassungen, etwa wegen des Homboioteleuton, durch genauere oder verkürzte Handhabung der 
Bibelzitate, durch verschiedeue Auflösung von Abkürzungen. Alle diese Varianten sind meist für den 
Sinn ohne Bedeutung. Bedeutungsvolle Sinnvarianten ergeben sich dann, wenn, wie das in dieser Rechts- 
kasuisfik möglich ist, sachliche Meinungsverschiedenheiten vorliegen. Bei dem trotz alles systematischen 
Aufbaus doch lockeren Gefüge eines solchen Textes, der vielfach mit Stichwortdisposition und Ideen- 
assoziationen arbeitet, da es sich ja um Gedächtnisstoff, d. h. Stoffe, die mit dem Gedächtnis ursprüng- 
ich festgehalten sind und auswendig gelernt werden wollen, handelt, sind leicht Lücken und Auffüllungen 
möglich. Auch unter dem Gesichtspunkt, daß man hier die Eigenheiten ursprünglich mündlicher, und 
zwar hebräisch-aramäischer, Überlieferung kennen lernt, ist ein solcher Traktat wichtig für das Verständnis 
der neutestamentlichen Evangelien. Man kann der hier zu dem Leser sprechenden Geistesart, Denk- und 
Redeweise den Sinn für Systematik nicht absprechen, andererseits ist deutlich, daß der Sinn für das Ein- 
zelne, für scharfe, kasuistische Einzelformulierung vorherrscht. Daher hat derjenige zur Lektüre eines 
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solchen Textes die richtige Einstellung, der sich, etwa als Deutscher, dieselbe Einstellung gibt, die er 
hat, wenn er sich anschicken will, einen Abschnitt des deutschen Bürgerlichen Gesetzbuches zu lesen. 
Dabei besteht hier insofern ein Unterschied, als die Rechtskasuistik der Mina, Tosefta und des Talmud 
nicht nur fertige Rechtsparagraphen bietet, sondern auch Meinungsverschiedenheiten und vielfach die Auf- 
zählung, auch mit Zahlenangaben und unter Beachtung von Zahlen, z. B. 5, und Frage und Antwort liebt. 
Da spürt man den lebendigen Unterricht jener Zeit. Auch sorgen eingestreute Anekdoten und hagga- 
dische Stücke für Erholung von der strengen, juristischen Gedankenarbeit der Kasuistik. Wundervoll ist, 
wie Maimonides in seinem monumentalen Werke „Miöne Tora“ oder „Jad hazaqa“ das jüdische Recht 
zu systematisieren und zu durchleuchten versteht. 

Ich bemerke noch, daß die vorliegende Bearbeitung des Toseftatraktats Pea unter Mitwirkung des 
Lektors für spätjüdische Wissenschaft an der Universität Leipzig, Dr. Lazar Gulkowitsch, hergestellt ist, 
dem ich auch an dieser Stelle herzlichen Dank ausspreche; ferner, daß es sich um erste Erschließung 
eines solchen Traktates für Nichtjuden handelt, wobei besonders auch an die Interessen derer gedacht ist, 
die an dem wissenschaftlichen Verstehen des Neuen Testamentes arbeiten; außerdem, daß für die fol- 
gende Bearbeitung des Toseftatraktats Pea äußerste Kürze geboten war. 


]. 


1. Dinge, für die es (in der Tora) kein (bestimmtes) Maß gibt: die Pea und die Erst- 
linge und das Erscheinen (im Tempel) und der Liebeserweis und das Studium der Tora!. 


1 Man beachte, daß hier fünf Stücke aufgezählt sind. Vgl. denselben Anfang der Miöna Pea. Fünf Stücke 
zu nennen, ist bei Aufzählungen beliebt. Man meint dann die fünf als Auswahl. Es könnten da noch 
mehr Stücke aufgezählt werden. — Erläuterungen, die man aus ASammter Mischnaioth I, 1887, und 
WBauer Pea (Gießener Mischna I, 2, 1915) ersehen kann, sind hier nicht wiederholt. An Literatur vgl. 
noch LFriedländer La Tosephta, Livraison: Seraim, Pressbourg, 1889; AdSchwarz Tosifta iuxta misch- 
narum ordinem recomposita, I Ordo Seraim, Wilna 1890; zur jerusalemischen Gemara: IIRabe Der Tal- 
mudische Tractat Peah, Anspach, 1781. Außer den rabbinischen Kommentaren (zur Tos. vor allem Hasd David 
von Pardo im Alphasi |Romm) und ebenda die Hagahoth des Wilnaer Gaon) hilft vielfach: Maimonides, Jad 
hazaga, 3. Band. Im Babli hat Pea, wie eine Reihe anderer Traktate, keine Gemara. Die obige Übersetzung von 
TosPea ist nach Zuckermandel hergestellt. Die Erfurter Handschrift (jetzt in Berlin), ebenso die Wiener Hand- 
schrift (mir in Photographie zugänglich) habe ich verglichen. Es hat sich dabei ergeben, daß Zuckermandels 
Druck häufig in allerlei Kleinigkeiten von der Erfurter Handschrift abweicht, oft da, wo ein genauer Anschluß 
an die Handschrift, z. B. in deren Bevorzugung der Plene-Schreibung, empfehlenswert gewesen wäre. 
Wo man eine Korrektur der Handschrift bei Zuckermandel erwarten sollte, liest er dasselbe wie sie; 
andererseits weicht er ab, wo man das nicht erwarten sollte. Zuckermandels gewiß anerkennenswerte und 
mühevolle Arbeit muß in Zukunft durchweg nachgeprüft werden. An dieser Stelle verzichte ich, um des 
knappen Raumes willen, auf die Mitteilung sämtlicher Einzelheiten der Kollation. Zuckermandel hat den 
Text orthographisch und grammatisch geändert, auch verdeutlichen wollen, auch Druckfehler finden sich 
in seinem Text. Wer weiß, wie mühevoll solche Arbeiten auf diesem Gebiete 'sind, wird sich an der 
Verbesserung beteiligen und milde urteilen. Auch Zuckermandels Angaben über die Wiener Hs. geben 
kein genaues und vollständiges Bild der Varianten, ebensowenig ist das mit der editio princeps der Fall, 
die ich nach der Bombergischen Ausgabe des Alphasi, Venedig 1521, verglichen habe. E = Erfurter 
Handschrift, W = Wiener Handschrift, D=editio princeps bei Alphasi. Kollationiert man diese 3 Texte 
genau, so sieht man, daß W und D sich sehr nahe stehen, E aber mehr für sich steht. — Am Anfang des 
Traktats lautet W wie E (Zuckermandels Anmerkung ist hier falsch!), D hat: „Diese (sind) Dinge, die...“, 
wie Mi$na 11, wo WBauer schwerlich richtig übersetzt: „Das sind die Dinge“. — >nıb"o3"<, bei Zucker- 
mandel defektive gedruckt, steht in EWD plene. Man sieht, daß Zuckermandel nachgeprüft werden muß. — 
Aus I 1 ergibt sich, daß die Rabbinen vielfach ihrerseits die Tora genauer bestimmten, z. B. für die Pea, vgl. 
MiSna 12: nicht weniger als !/so. Die jerusalemische Gemara zeigt, daß sie sich dann vielfach darüber 
stritten, ob solche Rabbinerbestimmungen der Tora gleich zu achten seien (vgl. Hul 137). Beim „Er- 
scheinen“ (Ex 2315.17 Deut 1616) unterschied man das „persönliche“ Erscheinen (ohne Opfer) und das „Er- 
scheinen mit Opfer“, für das die jerusalemische Gemara genaue Angaben macht. Sie bezieht die Mi$na 
daher nur auf das „persönliche“ Erscheinen (Rabe S.5). — Auch bei „Liebeserweis“ wird persönliche 
Leistung (Krankenbesuch, Totengeleit, Teilnahme an Hochzeiten) und Leistung vom Vermögen unter- 
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Pea: es gibt für sie ein Maß unten (d. h. Minimalmaß, und zwar als Rabbinerbestimmung, 
nicht als Toragesetz), und es gibt nicht für sie ein Maß oben (d. h. kein Maximalmab). 

Wer sein ganzes Feld zu Pea macht: das ist nicht Pea!. — 

2. Wegen folgender Dinge macht man (wörtl. sie [Plur.] = man = Gott) sich bezahlt 
(durch Bestrafung) von dem Menschen in dieser Welt, und (d. h. aber) das Stammkapital 
(der Strafe) bleibt für ihn (d.h. den Menschen) bestehen in der kommenden Welt?: wegen 
Götzendienst und wegen Unzucht und wegen Blutvergießen und wegen böser Zunge (d.h. 
Verleumdung, übler Nachrede) ihnen allen gegenüber (d. h. diese wiegt schwerer als jene drei). 

Verdienst: es gibt für es Stammkapital, und es gibt für es Früchte (d. h. Zinsen); denn 
es ist gesagt (Jes 310): „Saget dem Gerechten, daß (es ihm) gut (gehen wird), daß sie (d.h. 
die Gerechten) die Frucht ihrer Taten essen werden“. 

3. Übertretung: es gibt für sie Stammkapital, und (d. h. aber) es gibt nicht für sie 
Früchte; denn es ist gesagt (Jes 311): „Wehe dem Bösewicht; (denn) Böses (wird ihm zu- 
teil werden); denn, was seine Hände verübt haben’, wird ihm getan werden“. 

Wie halte ich (aber dann) aufrecht (Spr 131): „Und sie (d. h. die Bösen) sollen essen 
von der Frucht ihres Weges und sich sättigen von ihren Anschlägen“? (Antwort:) vielmehr 
(so ist es): eine Übertretung, die Früchte hervorbringt, für die gibt es Früchte; und die, die 
keine Früchte hervorbringt, für die gibt es keine Früchte. 

4. Ein guter Gedanke: Gott (wörtlich: der Ort) rechnet ihn hinzu zur (guten) Tat. Ein 
böser Gedanke: Gott (wörtl.: der Ort) rechnet ihn nicht hinzu zur (bösen) Tat; denn es ist 
gesagt (Ps 6618): „Habe ich Frevel vorgehabt in meinem Herzen, so wird Jhvh nicht (dar- 
auf) hören“®,. 


ee u] 
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schieden und letztere auf !/s vom Überschuß, fixiert. Wichtig sind hier die Erörterungen der jerus. Ge- 
mara über Leute, die alle ihre Habe den Armen gaben (z. B. König Monobazus). — Beim „Studium der 
Tora“ wird im pT erörtert, ob man Sohn oder Tochter das Griechische lernen lassen dürfe. Es folgen 
auch Erörterungen über die Ehrung der Eltern (vgl. Misna 11). 

1 Es würde ja hier sonst nicht von einer „Abgabe“ die Rede sein. Die pGemara erörtert da den Fall: 
ganzes Feld minus 1 Ähre. Da ist Pea vorhanden. Vgl. Maim Matt. “an. I 15. 

2 Vgl. Miöna li. In der Mina sieht man, daß diese Stoffe hier durch Ideenassoziation an diese Stelle 
geraten sind (Stichworte: Liebeserweisung, Torastudium). Die Tos. ergänzt hier die Misna. 

3 Die pGemara gibt hierüber ausführliche Erörterungen. — $2, 3 und 4 zeigen, daß man solche Aus- 
sagen, hier wie sonst, aus Bibelstellen schloß. $2 Anfang sind hier die entsprechenden Bibelstellen nicht 
angegeben. Für „Götzendienst“ vgl. das zweifache nn> Num 1531, für „Unzucht“ Gen 399 den Aus- 
druck „großes Böses“, für „Blutvergießen“ Gen 413 „größer, als daß...“, für „böse Zunge“ Ps 124, 
wo aus dem Plural n151=3 auf die besonders große Bestrafung für Verleumdung geschlossen wird. 

4 Das Stammkapital des Lohnes oder der Strafe befindet sich im Jenseits (vgl. Misna 11), die „Früchte‘ 
(Zinsen) werden im Diesseits empfangen. — In $3 wird zwischen Übertretung, die Früchte hervorbringt, 
und Übertretung, die keine Früchte hervorbringt, unterschieden, ebenso in $4 zwischen einem guten 
Gedanken, der Gutes hervorbringt, und einem guten Gedanken, der nicht Gutes hervorbringt. Diese 
Aussagen zeigen doch wohl, daß der Begriff „Frucht“ hier nicht nur auf die Zinsen zu beschränken ist, 
die Gott gibt, sei es an Lohn oder Strafe, sondern, daß es sich dabei, vom Menschen aus gesehen, 
_ auch zugleich um diesseitige Wirkungen der guten oder bösen Taten und Gedanken des Menschen han- 
delt. — Zu $3 Ende: eine Übertretung, die „Früchte“ hervorbringt, ist z. B. vun Sabrı (Entweihung des 
göttlichen Namens), wodurch andere verführt werden. Andererseits gibt es Übertretungen, die etwa 
privatim geschehen, so daß niemand davon erfährt, 

5 Von „Früchten“, „Zinsen“ ist hier, nach der Auffassung der Toseita, nicht die Rede, sondern vom 
„Stammkapital“. j 

6 Vorausgesetzt ist, daß der Mensch gern das Gute tut; er ist nur nicht immer in der Lage, gute Ge- 
danken auch in die Wirklichkeit umzusetzen. Dafür kann er aber nichts. Böse Gedanken kann der Mensch 
zurückdrängen. Gott kann demnach böse Gedanken nicht von vornherein zur bösen Tat hinzurechnen. 
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Und wie halte ich (aber dann) aufrecht (Jer 619): „Siehe, ich führe Böses herbei, die 
Frucht ihrer Gedanken“?! (Antwort:) vielmehr (so ist es): Ein guter Gedanke, der Gutes her- 
vorbringt: Gott (wörtl.: der Ort) rechnet ihn hinzu zur (guten) Tat; und (ein guter Gedanke), 
der nicht Gutes hervorbringt: der Heilige — gepriesen sei er — rechnet ihn nicht hinzu zur 
(guten) Tat. — 

5. Es gibt ein Mensch Pea vom Anfang des Feldes (d. h. beim Beginn des Aberntens) 
und (d. h.: oder) in der Mitte und (d. h.: oder) am Ende. 

Und wenn er (die Pea) gegeben hat sowohl am Anfang als am Ende, so ist er (seiner 
Peapflicht) ledig. 

R. Sim‘on sagt: Wenn er gegeben hat sowohl am Anfang als in der Mitte als am Ende: 
siehe, so (ist) dies Pea, und er muß (aber dann) am Ende (des Aberntens) geben entsprechend 
dem (Mindest-)Maß°. 

R. Jehuda sagt: Wenn er (am Ende nur) einen Halm übriggelassen hat, so gibt er das 
ihn (d. h. diesen einen Halm) Ergänzende (‚so daß das Mindestmaß der Pea herauskommt,) 
unter dem Titel von Pea (hinzu); und, wenn nicht (d.h. wenn er den Halm nicht ergänzt, 
oder dieser Halm auch noch abgeerntet ist, so daß es überhaupt unmöglich ist, Pea zu 
geben), so gibt er nur unter dem Titel von herrenlosem Gut (NPBm). 

Es hat gesagt R. J’huda: In Bezug worauf sind die Worte gesagt? (Antwort:) In Bezug 
auf die Zeit, wo er die Pea gegeben hat und hinzufügen will®. 

Hat er (die Pea) nicht gegeben von dem stehenden Getreide, so gibt er (sie) von den 
Garben; hat er nicht gegeben von den Garben, so gibt er von dem (noch mit Spreu ver- 








1 Es müßte nach diesem, Zitat hier nun zunächst von dem bösen Gedanken und der bösen Tat die Rede 
sein. Die Tos. springt aber hier gleich auf das entsprechende Gegenteil über. Die Texte bQid 40° pPea 
(Crot.) 16° GenR 33 sind vollständiger. Ich habe Z.’s Text übersetzt, der D gibt, jedoch ungenau!! In 
Wirklichkeit liest E: „Siehe, wie halte ich aufrecht: “Höre, Erde, ich bringe Böses über dieses Volk, die 
Frucht ihrer Gedanken’? (Antwort:) vielmehr (so ist es): Ein guter Gedanke, der Ort (d. h. Gott) rechnet 
ihn zusammen mit der Tat, und (einen Gedanken), der nicht ein guter ist, der Ort (d. h. Gott) rechnet 
ihn nicht hinzu zur Tat“. W liest: „Siehe, wie halte ich aufrecht: “Höre, Erde’, siehe, wie halte ich auf- 
recht (das steht hier also zweimal!): “Siehe, ich bringe Böses über dieses Volk, die Frucht ihrer Gedanken’? 
(Antwort:) vielmehr (so ist es): ein Gedanke, der Früchte hervorbringt, der Ort (d. h. Gott) rechnet ihn 
nicht mit der Tat zusammen“. — Während $ 4 Anfang lediglich auf den Gedanken reflektiert ist, ist dann 
auf die „Früchte“ des Gedankens reflektiert. W hat da den klarsten Text, D erfordert Ergänzungen, 
daher auch Z. E aber bietet hier lediglich dasselbe wie $ 4 Anfang, hat also hier den schlechtesten Text. 
2 Vgl. MiSna 13. Mit $5 ist die mehr haggadische Einlage des Traktatanfangs zu Ende und beginnt 
die halakhische Erörterung der Pea. Meist zeigt dann, wie auch hier bei Tosefta Pea, der Traktatschluß 
wieder Haggada, zur Erholung von der Halakha. — Aus Lev 199: „und bei eurem Abernten“ kann man 
folgern, was hier die Tos. sagt: also kann die Pea auch am Anfang oder in der Mitte des Aberntens ge- 
geben werden. Auch hier gibt Z. E nicht genau. E liest: „Wenn er gegeben hat sowohl am Anfang 
als am Ende, ist er (seiner Pflicht) ledig“. W und D fügen noch „als in der Mitte“ ein. — Vgl. auch 
Zuckermandel Tosefta. Mischna und Boraitha I 1908, S. 461 ff. 

3 pT (Rabe S. 30), behandelt hier die Frage, ob dieses !/eco von dem restlichen Felde, am Ende, zu 
geben ist, oder ob sich !/co hier auf das gesamte Feld beziehe. pT ist für die erste Meinung, auch 
Maim Matt. “anij. II 12. 

4 Bei “pp handelt es sich immer um freiwilligen Verzicht. w"Nn®" ist das, worauf man unfreiwillig 
verzichtet, z.B, wenn man es verlor. — Im obigen letzten Fall ist Pea nicht mehr möglich, also keine 
Abgabe mehr, sondern nur “pen. Vgl. MiSna 13.— W und D lesen: „So ergänzt er ihn unter dem Titel 
von Pea“. D.h.: der Halm + die Ergänzung machen !/so aus. — Die zweite, oben angeführte Mei- 
nung des R. Jchuda will sagen: der Halm ergänzt die Pea zu !/so, wenn der Besitzer von vornherein die 
Absicht hatte, ihn zur Ergänzung zu benutzen und diese Ergänzung auch tatsächlich unter dem Titel 
von Pea ausführt. 
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mengten) Getreidehaufen; hat er nicht gegeben vom Getreidehaufen, so gibt er von dem 
Körnerhaufen, ehe er (diesen) geglättet hat; und wenn er (ihn) geglättet hat (‚also das Ab- 
ernten völlig beendet und die Peapflicht damit erloschen ist)!, so verzehntet er und gibt 
ihm (d. h. dem Armen). 


6. Es hat gesagt R. Sim'on: Wegen vier Dingen? hat die Tora gesagt (Lev 199): 
„Nicht soll ein Mensch Pea geben, außer am Ende seines Feldes“ (‚nämlich): Wegen 
Raub der Armen und wegen Zeitverlust der Armen und wegen des (trügerischen) Augen- 
scheins und wegen der Betrüger. 

Wegen Raub der Armen: in welcher Weise (ist das gemeint)? (Antwort:) daß er (d.h. 
der, der die Pea zu geben hat,) nicht eine Stunde ausersehen darf (zum Geben der Pea), 
wo kein Mensch da (d.h. auf dem Felde) ist, (und dann nicht) sagen darf zu einem ihm 
verwandten Armen: Komm und nimm dir diese Pea. 

Wegen Zeitverlust der Armen: in welcher Weise (ist das gemeint)? (Antwort:) daß nicht 
die Armen sitzen und aufpassen den ganzen Tag über und sagen: Jetzt gibt er Pea, und 
jetzt gibt er Pea. Vielmehr (soll es so sein): da er sie ja am Ende gibt, geht er (d. h. der 
Arme) und tut seine Arbeit, kommt und nimmt sie (d. h. die Pea) zuletzt. 

Wegen des (trügerischen) Augenscheins: in welcher Weise (ist das gemeint)? (Antwort:) 
daß nicht die Vorübergehenden und Zurückkehrenden sagen: Seht N. N., der sein Feld ab- 
geerntet hat und hat von ihm nicht Pea gegeben; denn siehe, es hat die Tora gesagt (Lev 199): 
„Du sollst nicht den Rand (pea) deines Feldes völlig abernten“. 

Wegen der Betrüger: in welcher Weise (ist das gemeint)? (Antwort): daß sie (d. h. die, 
die die Pea zu geben haben,) nicht (etwa) sagen (können): Wir haben bereits (Pea) gegeben 
(‚während das nicht wahr ist). 

Eine andere Erklärung: daß er nicht (etwa) zurücklasse das schöne (Getreide) und gebe 
(als Pea den Armen) von dem schlechten ?. 

7. Das Gemüse* (ist nicht pea-pflichtig; denn): obwohl sein Einsammeln (geschieht) 
gleichzeitig, bringt er es nicht hinein (in sein Haus) zur Aufbewahrung (‚da es sich nicht hält). 

Die Feigen (sind nicht pea-pflichtig; denn): obwohl man sie hineinbringt zur Auf- 
bewahrung, so geschieht ihr Einsammeln nicht gleichzeitig. 

R. Jose, Sohn des R. JChuda sagt: Frische (d. h. noch unreife) Datteln (sind) frei von der 
en 
1 Die Peapflicht besteht so lange, bis das „Abernten“ völlig beendet ist. BQ 94* Tem 6° wird die 
Reihe der in der Tos. genannten Verrichtungen noch bis zum „Teig‘‘ fortgesetzt, worüber man sich 
aber streitet, je nachdem man den Teig schon zum eigenen Besitz (infolge der „Veränderung‘‘, die das 
Getreide in dieser Form erfahren hat,) rechnet oder nicht. 

2 pT Kap. IV (Rabe S. 72) nennt fünf Fälle, da hier die ausdrückliche Aussage der Tora Lev 199 als 
fünfter Punkt gerechnet wird. Die vier Fälle auch Sifre z. St. und bSab 23a. 

3 Man sieht, daß die Tos. hier zwei Erklärungen für den vierten Punkt gibt. Maim Matt. “an, II 12 gibt 
die erste. Die zweite setzt nicht, wie die erste, voraus, daß jemand sich über die Erfüllung. eines Tora- 
gebotes völlig hinwegsetzen will, sondern hält ihn nur insofern des Betruges für fähig, als sie ihm zutraut, 
- daß er den Armen das Schlechte gibt und das Gute für sich behält. 

4 Nach Mina 14 gilt hier folgende allgemeine Regel: Nur das ist pea-pflichtig, das fünf Eigenschaften 
hat (man beachte, daß auch hier fünf Stücke aufgezählt sind): 1. es muß eßbar sein, 2. es muß gehütet 
werden, d.h. darf nicht Appri sein, 3. es muß aus der Erde wachsen, was nach den Rabbinnen von 
Schwämmen nicht gilt, da sie aus der Luft ihr Wachstum ziehen, es muß gleichzeitig, mit einem Male 
reif werden, 5. es muß haltbar sein. Einbegriffen sind Getreide, Hülsenfrüchte, Zwiebeln. Misna 145 nennt 
vor allem auch die pea-ptlichtigen Bäume (z. B. Ölbäume, Weinstöcke). Vgl. Maim Matt. “an. II 1, wo auf 
Lev 199 Anfang als Toraquelle für obige Bestimmungen verwiesen wird. 
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Pea; denn es wartet (hier) nicht der erste auf den letzten (d. h. sie werden nicht alle gleich- 
zeitig reif)l. 

R. El'azar, Sohn des R. Cadoq, sagt: Judendorne (Zizyphus vulgaris) (sind) verpflichtet 
zur Pea. — Andere (Gelehrte) sagen: Auch grüne Feigen und Platterbsen. 


8. Folgende unterbrechen (die Felder) in Hinsicht auf die Pea (d. h. teilen die Felder, 
so daß jedes für sich pea-pflichtig ist):? der Bach3 und der Kanal? und der Privatweg und 
der öffentliche Weg und der Privatpfad und der öffentliche Pfad®, der fest bleibt in den 
Tagen der Sonne (d.h. im Sommer) und in den Tagen der Regengüsse (d. h. im Winter)”, 
das Brachliegende [S. 19] (d. h. weder gepflügtes noch besätes Land) und Neubruch (d.h. 
gepflügtes, aber nicht besätes) und anderer Same (d.h. wenn ein Feld mit anderem Samen 
als seine Umgebung besät ist), und, wer erntet zum Zweck von Grünfutter (für das Vieh, 
d.h. wenn zwischen den Feldern ein Stück zur Graswiese bestimmt ist), und drei Furchen 
des ersten Pflügens (d. h. die ersten drei Furchen, wenn man das Pflügen anfängt), und der 
(schmale) Wassergraben, der nicht (so schmal ist, daß er an beiden Ufern) zugleich abgeerntet 
werden kann. 

R. Jhuda hat gesagt: Wenn er (d. h. der Aberntende), in der Mitte (des Wassergrabens) 
stehend, aberntet auf der einen Seite und auf der anderen Seite, (dann) unterbricht er (d. h. 
der Wassergraben) I_nicht | (die Felder); und, wenn nicht, I_unterbricht er 18, 

Hat es (d. h. das Feld) abgefressen die haghabh-Heuschrecke, hat es abgefressen die 
gobhai-Heuschrecke, haben es (d. h. das Getreide, von der Wurzel her) abgebissen Ameisen, 
und (d. h.: oder) hat es (d. h. das Getreide) zerbrochen der Wind oder Vieh: alle (Gelehrten) 
stimmen (für diese Fälle darin) überein, daß, wenn er (d. h. der Besitzer des Feldes) (das 
Feld dann) gepflügt hat, es (als Neubruch) unterbricht; und, wenn nicht, (daß) es (dann) 
nicht unterbricht. 


9. Hat er seine (d. h. des Feldes) Hälfte abgeerntet und hat das Abgeerntete verkauft — 
hat er seine (d. h. des Feldes) Hälfte abgeerntet und das Abgeerntete (dem Tempel) ge- 
weiht: so gibt er (Pea) von dem Übriggebliebenen für das Ganze®, 

Terrassenland!®, das zehn Handbreiten (in jeder Terrasse) hoch (ist): er gibt (Pea) von 
jeder einzelnen (Terrasse). 

Wenn die Spitzen der Reihen (in allmählich ansteigendem Gelände) vermischt sind (d. h. 
ineinander übergehen, so daß man das Ganze als Einheit auffassen kann): er gibt (dann) 
Pea von einer (Reihe) für das Ganze. 


1 Offenbar sprichwörtliche Redensart. — Nur D liest 72, E und W drücken aus: „Sohn des R.“! 

2 Vgl. Misna 21 BQ6la BB 55a Men 7I®. In Lev 199 2322 ist von „dein Feld“ (sing.) die Rede. Man 
leitet daher nähere Bestimmungen darüber ab, was unter dem einzelnen peapflichtigen Feld zu ver- 
stehen ist. 

3 Auch der mit stehendem Gewässer (pT). 

4 Zur Bewässerung dienend, über das Feld strömend (pT), vgl. BQ 61a. 

5 Wörtl.: Weg der Vielen. 

6 Privatweg: nach Maim Matt. “an. III 3: vier Ellen breit, öffentl. Weg: sechzehn Ellen breit, Privatpfad: 
weniger als vier Ellen breit, öffentl. Pfad: weniger als sechzehn Ellen breit. Vgl. jedoch aaO. R. Abrah. 
b. David, der häufig von Maim. abweicht. 

7 Möglicherweise auf Bach usw. mit zu beziehen. 

8 So korrigiert auch der Wilnaer Gaon. Vgl. Zuckermandel Tosefta, Mischna u. Boraitha II S. 90if. 
Vgl zu $8 Ende Maim Matt. “an. II 4 III 5. 

9 Also nicht nur von dem Übriggebliebenen. Vgl. Misna 27 Maim Matt. “an. II 5. 

10 Vgl. Maim Matt. “an. II 7. Zu $9 Ende vgl. Zuckermandel Tos., Mischna u. Bor. II S. 98if. 
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Wer (das Feld) gewebeartig aberntet (d. h. etwa den einen Teil von Süden nach Norden 
und den andern Teil senkrecht dazu von Westen nach Osten, wie die Fäden eines Gewebes 
senkrecht zu einander stehen), ist verpflichtet (zur Pea) betreffs seines Anfangs (d. h. des 
Anfangs seines Aberntens) und verpflichtet betreffs seines Endes (‚da durch diese Art des 
Aberntens das Ganze in gewissem Sinne geteilt ist). 

10. Hat er vier und (d. h.: oder) fünf Weinstöcke (d. h. nur ein paar, keinen „Weinberg“‘) 
und liest sie ab und bringt sie (d. h. die abgelesenen Trauben) hinein in sein Haus (‚um sie 
zu essen, nicht um Wein daraus zu machen)1, (so ist er) frei von dem Abfall (019 Lev 1910) 
und von dem Vergessenen (mm>% Deut 2419ff.) und von der Pea, verpflichtet (aber) betreffs 
der Nachlesetrauben (m1551y Lev 19910, da von den M15519 ohne Zusammenhang mit regel- 
rechter Weinlese die Rede ist. Die sonstigen genannten Abgabeverpflichtungen aber werden 
erst aktuell, wenn es sich um das regelrechte Ablesen eines ‚„Weinberges“, vgl. Deut 2421, 
handelt, also nicht schon bei ein paar Weinstöcken, von deren Trauben er ißt, nicht 
keltert usw.). 

Wenn er (aber beim Essen Trauben) übriggelassen hat (‚also nicht alles aufgegessen hat), 
so gibt er von dem Übriggebliebenen (jene Abgaben) für das, was er übriggelassen hat? 

Und wer (seinen Weinberg) lichtet3. (d. h. Weinstöcke entfernt, damit die übrigen besser 
wachsen können, übt damit nicht ein regelrechtes Ablesen des Weinbergs aus, verkauft auch 
meist das Ausgerissene, verwendet es nicht für sich. Daher gilt): Er gibt von dem Übrig- 
gebliebenen für das, was er übriggelassen hat. 

Es hat gesagt R. J’huda: Wovon (sind) die (eben angeführten) Worte gesagt? (Ant- 
wort:) von dem, der (seinen Weinberg) lichtet zum Zweck des Marktes (d.h. um das Aus- 
gerissene dort zu verkaufen). Aber von dem, der (seinen Weinberg) lichtet (zur Verwendung 
des Ausgerissenen) innerhalb seines Hauses (d. h. in seinem eigenen Interesse,) (gilt): er 
gibt von dem Übriggebliebenen für das Ganze. 

11. Hat er abgerissen (nämlich: Ähren, vgl. Deut 2326, also nicht regelrecht abgeerntet) 
und bringt (das Abgerissene) in sein Haus hinein, sogar sein ganzes Feld, (so ist er) (‚da 
es sich nicht um regelrechtes Abernten handelt,) frei von der Nachlese (upb), dem Ver- 
gessenen (1>%) und der Pea und verpflichtet betreffs der Zehnten (‚da man Unverzehntetes 
auf keinen Fall essen darf). 

12. Wer seine Güter (in schwerer Krankheit) seinen Söhnen (d. h. nicht anderen Leuten) 
verschreibt+ und ließ übrig für seine Frau Grund und Boden (oder sonst etwas aus seinem 
Vermögen), so viel oder wenig (es sein mag), so verliert sie (d. h. die Frau) (dadurch) ihre 
Eheverschreibung (‚da das ihr Verschriebene dafür gilt). 

Es hat gesagt R. Jose: Wovon (sind) die (eben angeführten) Worte gesagt? (Antwort:) 
In Bezug auf die Zeit, wo sie (es) auf sich genommen hat (‚in der von ihrem Manne 
gewollten Weise, sich mit den Kindern in das Vermögen ihres Mannes zu teilen, mit ihnen 
zusammen zu wohnen usw.) unter dem Titel von Eheverschreibung. Hat sie (es) aber nicht 
auf sich genommen unter dem Titel von Eheverschreibung, so hat er (ihr zwar) gegeben, 
was er gegeben hat, und sie zieht (dann aber nach seinem Tode oder bei etwaiger Scheidung) 
ihre Eheverschreibung ein von den übrigen Gütern. 


1 Vgl. Maim Matt. “an. IV 27: hat er keltern wollen, so ist er zu allem verpflichtet, 
2 Also nicht für das Ganze. 
3 Vgl. Mi$na 33 Maim Matt, “an. III 23. 
4 Vgl. Mina 38. Vgl. die Erörterungen über die Verfügungen Kranker im pT (Rabe S. 61ff.), ferner 
BB 132a. 
10* 
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13. Wer seine Güter seinem Sklaven! (‚der als Sklave auch zu seinen Gütern gehört,) 
verschreibt (d. h. alle seine Güter, also auch den Sklaven), so ist er (d. h. der Sklave) frei- 
gelassen (;denn er soll ja nun sich selbst, nicht mehr seinem Herrn gehören). 

Wenn er (d.h. der Herr) übriggelassen hat (d. h. nicht dem Sklaven verschrieben hat) 
Grund und Boden (d. h. irgend etwas von seinem Vermögen), so viel oder wenig (es sein 
mag), so ist er (d.h. der Sklave) (in diesem Falle) nicht freigelassen (;denn der Herr hat 
ja nicht sein ganzes Vermögen, zu dem auch der Sklave gehört, verschrieben, also möglicher- 
weise diesen selbst nicht). 

R. Sim'on sagt: Für immer (d.h. überhaupt, schlechthin) ist er freigelassen, bis er 
(d.h. der Herr) sagt: „Alle meine Güter habe ich dem N. N., meinem Sklaven, gegeben, 
ausgenommen ein Zehntausendstel von ihnen“ (‚womit gerade der Wert des Sklaven gemeint 
sein kann): (in diesem Falle) hat er (für den Sklaven) überhaupt nichts gesagt (;denn als 
Sklave hat ja der Sklave überhaupt gar kein Anrecht an den Gütern seines Herrn, sondern 
gehört selber dazu). — (Hat der Herr aber gesagt:) „Ausgenommen die Stadt N.N., aus- 
genommen das Feld N. N.“ (‚so ist die Ausnahme bestimmt bezeichnet, kann sich Ar auf 
den Sklaven nicht beziehen. Dann gilt): obwohl dort (d. h. unter dem Vermögen des Herrn) 
nur jenes Feld ist (d.h. der Herr außer dem Sklaven und Kleinigkeiten weiter nichts als 
jenes Feld besitzt) und (d. h.: oder) jene Stadt, der Sklave hat ein Anrecht auf die Güter (des 
Herrn, d. h. auf sich selbst, ist also frei, d. h.:) er hat sich selber erworben als Freigelassener. 

Und, als die(se) Worte gesagt wurden vor.R. Jose, hat er (zustimmend) gesagt: (Spr 24%) 
„Die Lippen küßt, wer eine richtige Antwort gibt“ ?. 


I. 
1. Hat er (d.h. ein Armer) einen Teil der Pea genommen und (ihn) auf das Übrige 
(d. h. die andere Pea) geworfen (‚um sich auf diese Weise auch die andere Pea anzueignen, 
vor allem aber, um sie den anderen Armen zu entziehen), so gehört ihm (zur Strafe für 
diese Täuschung der anderen Armen) davon überhaupt nichts 3. 
R. Meir sagt: Man verhängt Strafe über ihn und nimmt ihm weg dieses und dieses. 


1 Vgl. MiSna 39 Git. 89. 

2 Die Halakha ist nicht nach R. Sim‘on und R. Jose, sondern nach R. Meir, d. h. den anonymen Sätzen 
(vgl. pT Rabe S.66). — W (und D) liest: „R.Sim‘on sagt: siehe, wer sagt: “alle meine Güter (seien) 
gegeben dem N.N., meinem Sklaven, ausgenommen ein Zehntausendstel von ihnen’, hat überhaupt nichts 
gesagt.“ 

3 Vgl. Mina 43. Von der Pea bekommt jeder Arme so viel, als er sich nehmen kann. Jeder ver- 
suchte nun, sich möglichst viel anzueignen. Mancher tat das auf die im Text angegebene gewaltsame 
und betrügerische Art. 

4 R. Meir sagt hier genau dasselbe wie der vorhergehende anonyme Satz, den auch die Mi$na hat. Wir 
hätten also in der Tos. die Meinung R.Meirs doppelt, einmal anonym und einmal, verdeutlichend, mit 
Angabe des Autors. Die Kommentare aber gehen von der Meinung aus, daß der anonyme Satz und das 
Wort des R.Meir nicht dasselbe bedeuten können. Sie fassen daher — schwerlich richtig — den ano- 
nymen Satz so auf: er erhält zwar seine rechtmäßige Pea, aber von dem Übrigen nichts, während R. Meir 
sagt: er bekommt von beidem nichts. Der Wilnaer Gaon beruft sich dabei auf eine Meinungsverschieden- 
heit zwischen R. Meir und anderen, wo R. Meir analog entscheidet, daß jemand, der einem anderen einen 
. Schuldschein mit Hauptsumme und Prozenten präsentiert, gar nichts bekommt, weil es verboten ist, Pro- 
zente zu nehmen, während andere meinen, daß er zwar die Hauptsumme,. aber nicht die Prozente be- 
kommt. Denkbar wäre zur Not, daß der anonyme Satz der Tos. und das Wort des R. Meir sich so unter- 
scheiden, daß der anonyme Satz nicht ausschließen will, daß der Arme dann noch einmal kommt und 
bei richtigem Benehmen die ihm zustehende Pea erhält, während R. Meir ihn für die gegenwärtige Ernte 
überhaupt ausschließen will. Vgl. Maim Matt.‘an. II 18. 
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2. Der Hausherr, der (gerade) Pea den Armen gibt, und es kommt ein anderer Armer 
und nimmt hinterher (d. h. nachdem der Hausherr schon die Erklärung abgegeben hat, daß 
er Pea geben wolle) weg (nämlich: die Pea): siehe, so hat dieser (d. h. der andere, noch 
hinzu gekommene, Arme) das Anrecht; denn nicht hat ein Armer Anrecht auf Nachlese 
(mp5), auf Vergessenes (mm>2%) und auf Pea und auf einen Sela' eines Fundes, bis es in 
seine Hand fällt (d.h. er es mit seiner Hand ergriffen und so in Besitz genommen hat)!. 

Zwei Arme, die sich streiten über _eine Garbe 2, und es kommt ein (dritter) Armer 
und nimmt sie (d. h. die Garbe) nach ihnen weg: siehe, so hat dieser (d. h. der dritte) das 
Anrecht. 

3. Arbeiter, die abernten in ihre Körbe hinein: siehe, diese. entfernen (d. h. sollen ent- 
fernen) sie (d. h. die Körbe). 

4. Nicht darf der Hausherr Nachlese (up5) von den Armen nehmen unter der Bedingung, 
daß sie (d. h. die Armen) Nachlese halten (sollen) von zwischen den Garben?. 

5. R. Jehuda sagt: Am Morgen (‚nicht erst am Abend,) muß der Hausherr (‚um die de 
Gesetzes vielfach wenig kundigen Armen vor Gesetzesübertretung zu bewahren,).sagen: „Alles, 
was Arme an Nachlese sammeln von den Garben, siehe, das (soll sein) herrenloses Gut 
por“ >. 

R. Dosa sagt: (Er muß das sagen) zur Abendzeit. 

Und (andere) Gelehrte sagen: (Er darf das überhaupt nicht; denn:) Herrenloses Gut 
aus Zwang l_ist nicht 16 herrenloses Gut; (ferner ist jene Vorbeugungsmaßregel aus folgendem 
Grunde verkehrt:) denn es gibt (für den Gesetzgeber und die Gesetzgebung) keine. Verant- 
wortlichkeit für Betrüger (‚so daß man von vornherein die Gesetze darauf einstellen müßte, 
ob und wie sie übertreten werden könnten). 

6. Der Hausherr, der Pea den Armen gibt: sagten sie zu ihm: „Gib uns (die Pea) auf 
dieser Seite“ und er gab ihnen (‚wie sie es wünschten,) (so gilt): diese und diese (d. h. 
sowohl die vom Hausherrn bestimmte als die von den Armen gewünschte Pea) siehe (ist) Pea’. 

7. Arbeiter, die arbeiten bei dem Hausherrn, sind nicht berechtigt, das ganze Feld zu 
vollenden (d. h. vollständig abzuernten, ohne Pea stehen zu lernen), vielmehr lassen sie so 
viel übrig (d. h. müssen und sollen sie übriglassen), als zu Pea genügt. 

Und es ist nicht Pea, bis es der Hausherr absondert zum Zweck von Pea. 


0 IÜLLLJ_JJJJÜÜÜÜIIIIIIID 
1 Hieraus würde auch folgen, daß nicht einer für andere Pea erwerben kann, sondern nur jeder für sich. 
Vgl. BM 9» Maim Matt.‘an. II 20. 

2 Lies: “omer. 

3 Die Arbeiter wollen durch die Körbe verhindern, daß etwas auf die Erde fällt und dann den Armen 
zugute kommt. Sie begehen also „Raub an den Armen“ oms3y brn. 

4 Alle Bedingungen und Beschränkungen sind unstatthaft, weil Lev 1910 sagt: „Du sollst überlassen“. 
5 Es handelt sich hier um »pb, d. h. Nachlese. Als solche gelten nur zwei Ähren, nicht drei oder mehr. 
Wenn die Armen mehr als zwei Ähren gleichzeitig nehmen, müssen sie Zehnt geben. Man vermutet, 
daß sie das unterlassen. Dann übertreten sie das Gesetz. Damit diese Übertretung nicht geschieht, 
erklärt der Hausherr nach R. Jechuda am Morgen die Nachlese für "pen; denn "p»n ist frei von Zehnt. 
' R.Dosa meint, daß die Armen durch eine solche, bereits am Morgen abgegebene, Erklärung des Haus- 
herrn geradezu ermutigt würden, mehr zu nehmen, als bei vpb gestattet ist. Daher ist er dafür, daß 
diese Erklärung des Hausherrn erst am Abend erfolgt. Die Gelehrten sind überhaupt gegen eine solche 
Erklärung, da sie bedeuten würde, daß der Gesetzgeber das Gesetz von vornherein auf die Übertretung 
einstellt. Vgl. BQ 69a. 

6 Richtige Korrektur des Wilnaer Gaon; denn "par ist nur völlig freiwilliger Verzicht. 

7 Vorausgesetzt ist, daß der Peapflichtige eine Ecke des Feldes seinerseits zur Pea bestimmen muß. Vgl. 
BQ 28a Maim Matt.‘an. II 13; zu $ 7:11 14. 
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8. Ein Armer, der gesehen hat so viel, als genügt zu Pea, sowohl bei Getreide als bei 
Bäumen, ist nicht berechtigt, es zu berühren, und es ist (ihm) verboten unter dem Titel von 
Raub (7% d. h. widerrechtlicher Aneignung), bis es ihm (ausdrücklich) bekannt gemacht wird, 
daß es Pea (ist). 

9. Ein Nichtjude (%%), der sein (auf dem Halm) stehendes Getreide an einen Israeliten 
verkauft hat zum Abgeerntetwerden (d. h. damit der Israelit es aberntet): (hier gilt:) ver- 
pflichtet betreffs Pea (‚da der Aberntende nach der Tora pea-pflichtig ist und dieser in diesem 
Falle ein Israelit ist). 

Ein Israelit, der sein (auf dem Halm) stehendes Getreide an einen Nichtjuden (1%) ver- 
kauft hat zum Abernten (d. h., damit es der Nichtjude aberntet), (hier gilt:) frei von der 
Pea (‚da der Aberntende in diesem Falle ein Nichtjude ist, für .den die Peapflicht nicht gilt). 

Ein Israelit und ein Nichtjude, die Genossen (d. h. Kompagnons) sind in Bezug auf 
(auf dem Halm) stehendes Getreide (d.h. sie haben beide daran Besitzanteil): (so gilt in 
diesem Falle:) der Anteil des Israeliten (ist) verpflichtet zur Pea, und der Anteil des Nicht- 
juden (ist) frei. 

R. Sim‘on sagt: Ein Israelit und ein Nichtjude [S. 20], die Genossen (d. h. Kompagnons) 
sind in Bezug auf stehendes Getreide (‚so gilt): frei (sind beide) von der Pea (‚damit es der 
Nichtjude nicht besser hierbei hat als der Israelit). Wann? (d. h.: wann, für welchen Fall, 
gilt das?) (Antwort:) in der Zeit, wo der Nichtjude sich sträubt (‚Pea zu geben, falls man 
ihm das zumutet). Aber: sträubt er sich nicht (‚so gilt für beide): verpflichtet in Bezug 
auf Pea. 

10. Ein Proselyt, der gestorben ist (‚der keine Erben im jüdisch-rechtlichen Sinne hinter- 
läßt, so daß seine Güter 7P9n, d. h. herrenloses Gut, sind, die sich jeder, der zuerst kommt, 
rechtsgültig aneignen kann. Daher die weitere Annahme:) und ein Israelit eignet sich (rechts- 
gültig) seine Güter an (‚so gilt): derjenige, der Besitz ergreift von dem am Boden Haften- 
den, (ist) verpflichtet betreffs aller (Abgaben). — (Derjenige aber, der Besitz ergreift) von 
dem vom Boden Losgerissenen, (ist) frei von allen (Abgaben). — Hat er Besitz ergriffen 
von dem stehenden Getreide (‚so gilt): (er ist in diesem Falle) frei von der Nachlese, dem 
Vergessenen und der Pea und verpflichtet betreffis der Zehnten 1. 

11. Die Nachlese und Vergessenes und Pea eines Nichtjuden (%7>3) (hier gilt): ver- 
pflichtet betreffs der Zehnten 2. 

Wann (gilt das eben Gesagte)? (Antwort:) in der Zeit, wo der Nichtjude (3) sich sträubt 
(‚jene Abgaben zu geben, und sein Gut nicht als 1p97 d. h. herrenloses Gut, ansieht). 

1 pQid 15, S.60b# (Crot.) lautet der Text für den dritten Fall (stehendes Getreide) umgekehrt: verpflichtet 
zu Nachlese usw., frei von den Zehnten. Der Wilnaer Gaon entscheidet sich für pT. Gedacht ist dabei 
so: der Israelit erntet das Getreide dann ab. Die Pflicht zu den zuerst genannten drei Abgaben tritt beim 
Abernten für den Aberntenden ein. Vom Zehnt aber ist er frei, da das Getreide “ppn war; denn dieser 
ist vom Zehnt frei. — Die Lesart der Tos. ist wohl so zu verstehen: Sobald der Betreffende Besitz 
ergriffen hat, ist es nicht mehr “pen, also zum Zehnt verpflichtet. Von den drei Abgaben aber ist er 
frei, da es sich ja um die map handelt, während diese Abgaben erst den Aberntenden traffen. Vgl- 
Friedländer im Kommentar; Zuckermandel, Tos., Mischna u. Bor. II 1909, S. 73ff.; zu $ 9 vgl. 
ebenda II S. 85ff. — $ 10 Anfang liest WD: "2 statt "a. 

2 Diese Abgaben sind frei vom Zehnt. Hier aber gelten sie nicht als richtige Abgaben, da sie von 
einem nichtjüdischen Felde stammen. Vgl. Mi$na 49. Vorausgesetzt ist in Nr. 11 offenbar, daß der 
Nichtjude jüdischen Armen gestattet hat, auf seinem Felde zu sammeln. Vorausgesetzt ist ferner, wie die 
Fortsetzung von Nr. 11 zeigt, daß der Nichtjude sein Gut nicht als Äp»M bezeichnet hat; denn dieser ist 


frei vom Zehnt, ferner, daß jene Abgaben im Sinne des Nichtjuden gar keine Abgaben sind, zu denen 
er verpflichtet wäre. Vgl. Git. 47a. 
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Aber: sträubt der Nichtjude (3) sich nicht (‚so gilt, was er gibt, als freiwilliges Ge- 
schenk, als pP», und damit der Satz): Herrenloses Gut (PD) eines Nichtjuden (ist) herren- 
loses Gut und (ist daher als pP») frei von den Zehnten. 

12. Der Hausherr, der Pea gibt den Armen, ist nicht berechtigt, daß er ihnen sage: 
Nehmt (euch) Samen und i_laßt | (mir) den (Flachs-)Stengel (‚an dem der Same ist), und 
(d. h. oder): nehmt Datteln und laßt (mir) die Zweige (‚an denen die Datteln sind) !. 

Sind sie (d. h. die betreffenden Stengel und Zweige mit den Samen und Früchten) ab- 
gefallen (, also won, Losgerissenes, geworden, was nicht pea-pflichtig ist), und danach hat 
er (d. h. der Hausherr) sie abgesondert, so ist er (d. h. dieser ®A>N) nicht verpflichtet unter 
dem Titel von Pea, vielmehr nur der Same allein (ist verpflichtet, der an den Stengeln sitzt, 
also nicht wı5n ist. Mithin kann der Hausherr in diesem Falle die Stengel und Zweige für 
sich in Anspruch nehmen). 

13. Vier Abgaben (gibt es) beim Weinberg: den Abfall (u18 Lev 1910) und das Ver- 
gessene und die Pea und die Nachlesetrauben (m5519) — und drei beim Getreide (Lev 199): 
die Nachlese (up5) und das Vergessene und die Pea — und zwei beim Baume: das Ver- 
gessene und die Pea. 

Die Nachlese (upb), das Vergessene und die Pea: es gibt bei ihnen nicht (das Geben) 
unter dem Titel von Güte (d.h. man kann sie nicht geben, wem man will, und es kann sie 
nicht geben, wer will [Lev 1910 heißt es: „Du sollst sie überlass en“, sondern es erhalten 
sie die Armen, die grade kommen, und jeder ist verpflichtet, diese Abgaben zu geben), und 
selbst ein Armer, der in Israel (ist, d. h. selbst der Ärmste in Israel, kann sich dieser Pflicht 
nicht entziehen, sondern) gibt das Seinige heraus aus (wörtl.: von unter) seiner Hand (d. h. 
sobald er Besitzer ist und daher abgabepflichtig). 

Die Abgaben für die Priesterschaft und Levitenschaft, z. B. das Vorderbein und die 
Backenknochen und der Labmagen (vgl. Deut 183)2: es gibt bei ihnen (ein Geben) unter 
dem Titel von Güte, und er gibt sie (— hier steht in der Tora Deut 183 „geben“, ‚nicht 
„überlassen‘‘ wie Lev 1910 —) jedem Priester, den er will; man bringt (daher) nicht heraus 
(d. h. kann nicht wieder wegnehmen) weder (das) des Priesters von dem Priester, noch auch 
(das) des Leviten von dem Leviten. 

14. Was ist denn up5? (Antwort:) Das Abfallende in der Stunde des Erntens (Ab- 
schneidens) und in der Stunde des Abreißens (Abpflückens). 

R. Jose sagt: np5 ist nur das Abfallende in der Stunde des Erntens (Abschneidens) 
allein; denn es ist gesagt (Lev 1910 23 22): „Und wp5 deiner Ernte (deines Abschneidens) 
sollst du nicht einsammeln‘‘>. 

15. Eine (abgefallene) Ähre des stehenden Getreides: siehe, sie (ist Eigentum) des Haus- 
herrn; und (d. h. aber) (die Ähre), die beim Abernten (abfällt): siehe, sie (ist) Eigentum der 
Armen. 








fa ee 7 a Eee 0 ee Bee PET FE 
1 Derartige Abmachungen sind verboten, da es Lev 1910 heißt: „Du sollst überlassen“. „Laßt“: 
WD. — Vgl. Maim Matt.‘an. II 15. 

2 Vgl. Hul 134» (Mina 4 Ende). — $ 13 Absatz 2: „Es gibt bei ihnen nicht“; vorher in EWD: „Alle 
diese“. Z. hat das wohl durch eigenmächtiges Einsetzen von vpb, nm>w und map verdeutlichen wollen. 
— Es ist ferner hier bei Z. ein Stück durch Homoioteleuton ausgefallen, das in E steht. Der Text in 
E lautet: „Sogar ein Armer, der in Israel (ist): er bringt heraus das Seine aus seiner Hand. Armenzehnt: 
es gibt bei ihm nicht(s) unter dem Titel von Güte; sogar ein Armer, der in Israel (ist), bringt heraus 
das Seine von unter seiner Hand.“ — „Güte“: man könnte auch übersetzen: „Belieben“. 

3 Vgl. Miöna 410 und Sifra z. St. Hul 1372, Maim Matt.‘an. IV 1. — =a5 bei Z. ist Druckfehler, EWD: 
252. 
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(Gehört) ihre (d. h. der abgefallenen Ähre) Hälfte zu dem stehenden Getreide und ihre 
(andere) Hälfte zu dem Abgeernteten, so nimmt er (d. h. der Arme) sie und wirft sie hinter 
sich; denn (, was) zweifelhaft op®. (ist), (gilt als) mp». 

16. Ameisenlöcher (d. h. das in ihnen befindliche Getreide) (sind) verboten (für die Ar- 
men) unter dem Titel von Raub (57% d.h. widerrechtliche Aneignung von Eigentum des 
Hausherrn)!. 

Und, wenn sie der Hausherr (vor Beginn des Aberntens) für herrenloses Gut (PD) 
erklärt hat, (so sind sie) erlaubt (für die Armen) unter dem Titel von (d. h. im Hinblick auf, 
nnter dem Gesichtspunkt von) Raub (d.h. das ist dann kein 571, d. h. keine widerrechtliche 
Aneignung, sondern erlaubt). | 

R. Sim‘on b. El'azar sagt: Wenn sie (d. h. die Ähren in den Ameisenlöchern) I_angetroffen 
werden |? als (eben erst frisch von den Ameisen während des Aberntens) abgeschnitten 
(so sind sie, da sich ja die Nppr -Erklärung des Hausherrn auf sie nicht hat beziehen können), 
verboten (für die Armen) unter dem Titel von Raub. 

17. Der Hausherr, der einen Korb (mit Getreide oder Früchten) dem Armen gegeben 
hat, um ihm (, da der Arme aus irgend einem Grunde zu wenig gesammelt hat, dieses Wenige 
aufzufüllen (, so gilt): (Es ist das als Geschenk aufzufassen, also:) es ist dabei nicht(s) vor- 
handen unter dem Titel von Nachlese und Vergessenem und Pea, und (daher ist) er (d. h. 
der Arme,) verpflichtet betreffs der Zehnten. 

18. Arme, die betteln zwischen den Tennen: man verzehntet (, was man ihnen etwa als 
Almosen gibt, damit sie nicht etwa Unverzehntetes essen,) und gibt ihnen (Almosen). 

Die (besonders) Frommen geben heraus in ihre (d. h. der Armen) Hand Geld und (d. h.: 
oder) eßbare Dinge (, die man schnell aufessen muß, und die nicht verzehntet zu werden 
brauchen) und (d. h.: oder) geben eine Kleinigkeit (, die nicht verzehntet zu werden braucht), 
(so viel) als genügt, daß er (d. h. der Arme) es (auf-J)essen kann, ehe er (vom Felde, von 
den Tennen) die Stadt erreicht. 

Und die übrigen Gaben des Armen (d. h. die der Arme durch sein Betteln erhalten hat), 
die auf den Feldern (von dem Armen zurückgelassen sind), mit denen (d. h. diesen Gaben) 
es der Arme nicht genau nimmt: siehe, diese (sind Eigentum) des Hausherrn (, und dieser 
muß daher davon Zehnt geben). 

19. Von wann an verbrennt man das Stroh, das in den Reihen des Feldes (von den 
Armen noch liegen gelassen ist)? (Antwort:) beim Baumfeld (läßt man es liegen) bis zum 
Schlußfest (des Laubhüttenfestes); beim weißen Feld? (d.h. dem Feld mit Getreide oder 
Hülsenfrüchten) bis Neujahr; bei dem Bewässerungsfeld (verbrennt man es) sofort(, da es 
sonst verdirbt): Worte des R. J*huda. 

Und (andere) Gelehrte sagen: Beim weißen Feld (läßt man es liegen) bis zum Schluß- 
fest (des Laubhüttenfestes); beim Baumfeld bis Neujahr wegen des Raubes von Mensch und 
Vieh (, d. h.: da diese es sonst rauben könnten, setzt man einen früheren Termin an); beim 
Bewässerungsfeld (verbrennt man es) sofort. 


1 Vgl. Mina 411. Maim Matt.‘an. IV 9 sagt, daß solcher Same dem Hausherrn gehört, sobald er zwischen 
stehendem Getreide liegt; denn es gibt für die Armen keine Abgabe inmitten von stehendem Getreide. 
2 Es ist wohl „nigrin“ gemeint. D: „Wenn sie Depositum sind“, W: „nezigin“ = Beschädigungen. 
D und W haben „gezuzin“ nicht. Der Zusatz o"» Wasser zu „ihm zu füllen“ inW und D ist wohl aus 
porn verderbt (vgl. Schwarz z. St.). 

3 Vgl. Jo 435. — W liest: „Das Stroh, das auf den Feldern (ist): beim weißen Feld bis Passa, beim Baum- 
feld bis Neujahr wegen des Raubes von Mensch und Vieh, Bewässerungsfeld sofort: Worte des R. Jehuda.“ 
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20. Wer sein Feld besprengt (, um es zu bewässern), ehe Arme in dasselbe hinein- 
gegangen sind (, um sich ihre Abgaben zu holen): wenn sein (d. h. des Hausherrn) Schaden 
(‚, falls er das Feld nicht bewässert,) größer ist als (der) der Armen (, wenn er.es bewässert 
und sie sich dann ihre Abgaben nicht holen können), (so ist es dem Hausherrn) gestattet 
(, das Feld zu bewässern). 

Und, wenn der Schaden der Armen (durch die Bewässerung) größer ist als der seinige 
(durch die Nichtbewässerung), (so ist das Bewässern) verboten. 
| R. Jehuda sagt: Sowohl in dem einen als im anderen Falle hält er (d. h. der Hausherr) 
Nachlese und legt (sie) auf den Zaun (‚der das Feld umgibt), und der Arme kommt (dann) 
und nimmt das Seinige!. 

21. Die Ähren, die an den Stoppeln (sind,) und, die in den Reihen (sind): siehe, diese 
(sind Eigentum) des Hausherrn. 

Es hat gesagt R.'Agiba: In Bezug hierauf pflegen die Hausherren sich zu verhalten mit 
Freigebigkeit (wörtl.: schönem Auge)?. 


II. 

1. Wer (d. h. ein Armer) ein Feld übernimmt zum Abernten (so gilt)®: es darf nicht 
sein (minderjähriger) Sohn Nachlese halten hinter ihm her. 

R. Jose sagt: Es darf sein (minderjähriger) Sohn Nachlese halten hinter ihm her. 

Aber die (Teil-)Pächter (d. h. diejenigen Pächter, die einen Teil des Ertrages in Natu- 
ralien als Pacht entrichten) und die (Gleich-)Pächter (d. h. diejenigen Pächter, die ein immer 
gleiches Quantum in Naturalien als Pacht entrichten) und der, der sein stehendes Getreide 
verkauft an seinen Genossen zum Abernten (in diesen Fällen gilt): es darf sein (minder- 
jähriger) Sohn Nachlese halten hinter ihm her. 

Sind dort (d. h. bei der Ernte, auf dem Felde) Arme, die nicht in betracht kommen für 
up> (d. h. nichtjüdische Arme) (, so gilt): wenn der Hausherr ihnen (das Sammeln) ver- 
wehren kann, so verwehrt er (es) ihnen; und, wenn nicht, so läßt er sie (sammeln) wegen 
der Wege des Friedens (d. h.: um nicht Unzufriedenheit und Streit zu erregen). 

Man mietet nicht5 nichtjüdische (Ernte-)Arbeiter, deswegen, weil sie nicht kundig sind 
in Bezug auf vp5 (und das sonstige jüdische Recht). 

Man gibt nicht Armenzehnt den nichtjüdischen Armen; aber man gibt ihnen zurecht- 
gemachtes Profanes (d. h. Getreide, von dem alle Abgaben gegeben sind, das man also 
essen darf,) im Sinne von Güte (d.h.: man kann es geben, wem man will, und, wie viel 
man will). 

Der Hausherr, der in der Stadt steht (, also nicht auf seinem Felde), und er sagt: „Ich 
weiß, daß die Arbeiter eine Garbe vergessen an dem und dem Orte“, und sie (d.h. die 
Arbeiter) haben sie (tatsächlich) vergessen: siehe, so (ist) dieses Vergessenes. 

1 vgl. pT (Rabe S.85). Vgl. Miöna 53. Vgl. Maim Matt.‘an. IV 8. Was R. Jchuda, Ende $ 20, sagt, 
davon sagt Maim aaO. IV 8: „Siehe, das (ist) die Art der Frömmigkeit“, d.h. der besonders Frommen, 
vgl. TosPea II 18. 

- 2% Gegensatz: „böses Auge“ = Mißgunst, Geiz. 

3 Vgl. Mina 556 BM 12°. Der Arme gilt gewissermaßen als Teilhaber des Besitzers und ist nicht 
mehr schlechthin ein Armer. Der Sohn darf auch nicht Nachlese halten, da er ja für seinen Vater sam- 
mein würde. R.Jose denkt so: Jeder Arme kann einmal in die Lage kommen, das Abernten zu über- 
nehmen. Die anderen Armen würden also nichts dagegen haben, wenn der Sohn Nachlese für den 
Vater hält. Darum ist est gestattet. Vgl. Maim Matt.an. IV 118. 

4 In allen diesen Fällen behält offenbar der Arme seinen Charakter als Armer. 

5 Vgl. Mina 56 Maim Matt.‘an. II 10. 


142 Paul Fiebig 


[S. 21] Steht er (d. h. der Hausherr) auf dem Felde und sagt: „Ich weiß, daß die Ar- 
beiter die Garbe vergessen“, und sie haben sie (tatsächlich) vergessen: so ist diese nicht 
Vergessenes!. 

R. Sim‘on b. JChuda sagt im Namen des R. Sim‘on: Selbst wenn andere vorübergehen 
auf dem Wege und haben die Garbe gesehen, daß Arbeiter sie vergessen haben, so ist es 
nicht Vergessenes, bis sie (d.h. die Garbe) alle Menschen (d. h. Hausherr und Arbeiter) ver- 
gessen haben ?. | 

(Als Ergänzung zu Misna 58, insbesondere zu dem Begriff „Vollendung der Arbeit“, wobei es nach 


Fertigstellung der Arbeit auf dem Transport nach der Tenne dann keine mn>w mehr gibt, wohl aber 
gibt es mmaw während der Fertigstellung selber, sagt die Toseita weiter:) 


R. Jehuda sagt: Wer sein ganzes Feld zu Garben macht und sie zu (größeren) Garben 
bündelt, wie der, der zu Druschhaufen sammelt, und I_wer auskörnt |3 und ı_worfelt | zum 
Druschhaufen (, der hat damit alles fertiggestellt, und dann gibt es auf dem Transport keine 
rm>® mehr). 

(Mi$na 6 Anfang streiten Beth Sammai und Beth Hillel über pp. Hierzu bemerkt 
die Tosefta zur Ergänzung:) Es stimmen (aber) die Schüler Sammais und die Schüler Hillels 
(darin) überein, daß, wenn er (d. h. der Hausherr) (etwas) für pr erklärt hat für Menschen 
(d. h. nach Sammai nach dem Armengesetz für Arme, nicht für Reiche, nach Hillel nach 
dem MmunW-Gesetz, d.h. dem Gesetz des Erlaßjahres, des siebenten Jahres, für Arme und 
Reiche, also nach beiden: für Menschen) und nicht für Vieh, für Israeliten und nicht für 
Nichtjuden (a3), daß das P9T (ist) ®. 

2. Es hat gesagt R. El’ai: Ich habe den R. J*hoSua‘ gefragt; Über welche Garben streiten 
sich die Schüler Sammais und die Schüler Hillels (, ob sie nmaWw sind oder nicht)5? Er 
sagte zu mir: Bei dieser Tora! (sie streiten sich) über die Garbe, die an eine Wand(, die 
aus übereinander gelegten, nicht mit Kalk verbundenen, Steinen besteht,) angelehnt ist und 
(d. h. oder) an einen Druschhaufen, an ein Rind und (d. h. oder) an Geräte, und er hat sie 
vergessen (vgl. MiSna 62). 

Als ich kam, fragte ich den R. Eli’ezer. Er sagte zu mir: Sie stimmen bei diesen (d. h. 
den eben genannten Fällen) überein, daß es nicht Vergessenes ist. Worüber (aber) streiten 





1 Nach Deut 2419—21 gilt für die 72% folgendes: 1. „und du sollst vergessen“ (so fassen die Rabbinen 
diese Worte auf), d.h. man soll mit Absicht im Interesse der Armen etwas vergessen. 2. „auf deinem 
Felde“, d. h. der Hausherr, der Besitzer muß sich auf seinem Felde befinden, nicht in der Stadt oder 
sonstwo. 3. Der Hauptgesichtspunkt ist der, daß der Hausherr selber vergessen hat, nicht bloß die 
Arbeiter. Danach ist obiger Text so zu verstehen: Wenn der Hausherr, während er sich erinnert, sich 
nicht auf dem Felde befindet und nur die Arbeiter vergessen haben, so ist das m=w, da der Hausherr 
vergessen hatte, als er auf dem Felde war. Im zweiten Fall hat der Hausherr auf dem Felde nicht ver- 
gessen, also ist es keine mm>w. Vgl. Maim. Matt.‘an. V2. Den zweiten Fall gibt Z. nach D; denn E 
und W haben ihn nicht. W schließt den ersten Fall: „so ist es nicht nn>w“, 

2 Vgl. Maim Matt.‘an. V 1 und pT (Rabe S. 88), wo ausdrücklich (vgl. Tos.) gesagt wird: „welche die 
Arbeiter, nicht aber der Hausherr vergessen“. Aus Deut 2419: „Deine Ernte“ und „und du vergißt“ 
leitet man das Vergessen des Hausherrn ab, aus: „wenn du aberntest“ das Vergessen der Arbeiter. Auf 
beides kommt es also an. Vgl. Miäna 57. 

3 Hier schwankt die Lesart: Friedländer hat a1, besser wohl nach pT 13by zu lesen: A127 = wer 
auskörnt. Ebenfalls wird nach pT zu lesen sein für Amir: mar = worfelt. In der Lesart von E scheint 
das mann der Misna 58 zu stecken, das W und D hier haben. 

4 Vgl. die Erörterungen der pGemara (Rabe S.91), wonach es sich dabei um die Auslegung von Lev 1910 
und Ex 2311 handelt. Über die Appn-Kontroversen vgl. Zuckermandel Tos., Mischna u. Boraitha II 1ff. 
5 Vgl. Misna 62.3, pT Rabe S.94, Maim Matt‘an V 3. Wir haben hier eins der sogenannten ,„Vor- 
kommnisse“, d.h. geschichtliche Begebenheit, Erlebnis des betreffenden Rabbinen. 
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sie sich? (Antwort:) über die Garbe, die sie (d.h. man) angefaßt haben, um sie nach der 
Stadt zu bringen, und haben (sie) gelegt an die Seite der Wand und (d.h. oder) an die 
Seite einer Mauer; denn (für diesen Fall, wo man sie schon angefaßt, also für sich erworben 
hatte und sie dennoch an einer der bezeichneten, an sich auffälligen, Stelle liegen gelassen 
hatte,) sagen die Schüler Sammais: Es ist nicht Vergessenes, deswegen, weil er sie (für sich 
bereits) erworben hat(, so daß sie also dem Besitzer, nicht den Armen gehört), und die 
Schüler Hillels sagen: (Es ist trotzdem) Vergessenes. — Und, als ich kam und (das) vortrug 
vor R. Eli'ezer b. “Azarja, sagte er zu mir: Bei der Tora! Dieses (sind) die Worte, die gesagt 
worden sind dem Moses am Sinai (d. h. so ist es richtig). 


3. Die Garbe, die er angefaßt hat, um sie nach der Stadt zu bringen, und er hat sie 
auf eine andere (Garbe) gelegt und hat sie beide vergessen, so ist die untere Vergessenes 
und die obere ist nicht Vergessenes!. 


R. Sim'on sagt: Sie beide sind nicht Vergessenes: die untere (nicht), weil sie bedeckt? 
ist, und die obere (nicht), weil er sie (für sich) erworben hat. 


4. Ein Feld, dessen Garben vermischt sind, und er hat Garben gesammelt und hat eine 
von ihnen vergessen, so ist es nicht Vergessenes, bis er alle Garben ringsherum sammelt 
(‚ also mit Einsammeln fertig ist und demnach sicher ist, daß er nicht noch einmal an die 
Stelle zurückkommt, vgl. Deut 2419—21). 


{Die Worte der Mischna 63: „Die Anfänge der Reihen [d. h.: bei den Anfängen der 
Reihen gilt]:) die Garbe, die gegenüber (ist), zeigt an“ (, daß hier keine nm>E vorhanden 
ist)4: in welcher Weise (sind diese Worte der Mi$na gemeint)? (Antwort:) Derjenige, der 
10 Reihen hat von je 10 Garben, und es sammelt einer von ihnen Garben nach Norden 
hin (die Reihe entlang gehend) und (bei der nächsten Reihe) nach Süden hin (und so weiter 
in entsprechender Weise), und er vergaß (eine Garbe), so ist es nicht Vergessenes, weil es 
beurteilt wird wie Osten und Westen (d. h. weil er keine bestimmte Richtung eingehalten 
hat, also noch einmal wiederkommt und anzunehmen ist, daß er dann das noch Vorhandene 
holt, es also nicht vergessen hat). 


5. Zwei Gebunde (d. h. kleine Garben), die voneinander getrennt sind, (sind) Ver- 
gessenes, und (d. h. aber) drei sind nicht Vergessenes. 

Zwei Garben, die voneinander getrennt sind, (sind) Vergessenes, und (d. h. aber) drei 
sind nicht Vergessenes. 

Zwei Weinstöcke, die voneinander getrennt sind, (sind) Vergessenes, drei sind nicht 
Vergessenes. 

Zwei Ähren, die voneinander getrennt sind in der gewöhnlichen Weise (d. h. nicht so, 
daß sie etwa sehr weit voneinander entfernt liegen), (sind) Nachlese (2pb), und (d.h. aber) 
drei sind nicht up>. 


1020 uhr sis ee nn 2= 020 BETEILIGTEN LET 
1 Die obere ist offenbar hier deswegen nicht nm2%w, d.h. nicht den Armen gehörig, weil er sie angefaßt, 
also für sich erworben hat. Die untere ist wohl deswegen nn2V, weil sie auf dem Felde liegt. Vgl. 
Sota 45ab Maim Matt.an. V l. 

3 Vgl. zu diesem Begriff Sota 92 und pPea (Rabe S. 97). Da in der Tora, so denken die Rabbinen, 
an offen daliegende Garben, nicht an bedeckte, gedacht ist, so ist die „bedeckte“ nicht nn>W. 

3 Vgl. pT Rabe S. 98; Maim Matt.‘an. V 7; zu $ 4 Ende: Maim aaO. V 10f. 

4 Vgl. pT Rabe S 9. — E liest aber hier: „und nach Süden hin und vergaß, siehe, so (ist) dies 
“m>w“! Maim Matt.‘an. V 10. 11 zeigt, daß solche Varianten aus verschiedener kasuistischer Auffassung 
stammen. 
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Zwei (Wein-)Beeren (sind) Abfall (012), und (d. h. aber) drei sind nicht Abfall — diese 
(d.h. alle die eben genannten Bestimmungen, sind) die Worte der Schüler ı_Hillels 1. 

R. Jose sagt: Hananja, der Sohn des Bruders des R. J’hoSua‘, sagt: Überall, wo der 
Bereich des Armen (d. h. das, was dem Armen gehört, also vp5 und vB und mys5rY, da 
SD hier, wo an wnbn gedacht ist, nicht in Betracht kommt), in die Mitte kommt (zwischen 
jene daliegenden Gebunde, Garben, Ähren usw.), z. B. (bei) Getreide und (d. h. oder) Wein- 
berg, siehe, so werden diese I_nicht 12 zusammengerechnet (zu 2 Sea. Eine Garbe, die 2 Sea 
Getreide enthält, ist nicht 779%); und überall, wo der Bereich des Armen nicht dabei (in 
die Mitte dazwischen) kommt, z. B. (bei) Baumfrüchte(n) (wo, da es sich hier um wı5n 
handelt, 78» ebenfalls nicht in Betracht kommt, und außerdem ja beim Baume [vgl. II 13] 
nur noch m>% vorhanden sein kann, um die es sich ja aber hier [d. h. in III 5] handelt), 
werden sie 1_ | zusammengerechnet. 

Wann (d. h. für welchen Fall) haben sie (d. h. die Gelehrten) gesagt (in der MiSna 68): 
„Das (auf dem Halm) stehende Getreide rettet die (vergessene) Garbe“ (d. h. befreit sie aus 
ihrem Zustand des Vergessenseins, so daß sie dann nicht mehr nn>% ist und als nr7>%0 den 
Armen, sondern nun dem Hausherrn gehört)? (Antwort:) in der Zeit, wo es (d. h. das stehende 
Getreide) nicht weggenommen worden ist in der Zwischenzeit (d. h. bis er sich der ver- 
gessenen Garbe erinnert); ist (aber) dieses weggenommen in der Zwischenzeit, siehe, (so) 
rettet dieses (in diesem Falle die vergessene Garbe) nicht. 

Stehendes Getreide seines (d. h. des Besitzers des Feldes A) Genossen (d. h. des Be- 
sitzers des benachbarten Feldes B) rettet für das seinige (d. h. für das Feld B, und zwar): 
(stehendes Getreide) von Weizen für (die Garbe) von Gerste und (stehendes Getreide) eines 
Nichtjuden (7%) für (die Garbe) eines Israeliten — Worte des R. Meir. 

Und (d. h. aber) (andere) Gelehrte sagen: Es (d.h. das stehende Getreide des Nach- 
barn) rettet nicht, außer für das seinige (d. h. für die Garbe des Besitzers des Feldes, dem 
jenes benachbart ist) und (zwar nur) von einer Art für ihre (d. h. dieselbe) Art (also: 
Weizen für Weizen, Gerste für Gerste) i. . 

6. Rabban Sim‘on b. Gamliel sagt (im Gegensatz zu MiSna 68): Genau so, wie das 
stehende Getreide die (vergessene) Garbe rettet, so rettet (umgekehrt) die (unvergessene) 
Garbe das (vergessene) stehende Getreide; und (zwar ergibt) das (folgender) Schluß (a minori 


1 Vgl. Misna 65, wonach hier Tos. E zu ändern ist, vgl. Tos. W und D. — In Lev 1910 ist von „Armer“ 
und „Proselyt“ die Rede. Daraus schließt die Schule Hillels, daß es nur bis zwei 7n>% sei. Die Schule 
Sammais aber, die bis drei 12% sein läßt, schließt aus Deut 2419, wo Prosleyt, Waise und Witwe genannt 
ist. Zu Deut 2419 im Hinblick auf Lev 1910 erklärt die Schule Hillels, daß „Waise“ und „Witwe“ nur 
eine Auseinanderlegung des Begriffes „Armer“ sei, also auch Deut 2419 nur von |zwei, nicht von drei, 
rede. Die Schule Sammais aber sagt, daß die Tora ausdrücklich drei genannt habe, damit diese Drei- 
zahl für die mm>w maßgebend sei. Vgl. pT Rabe S.99. Vgl. auch Maim Matt.‘an. IV 15 V 14ff. 

2 Hier hat W und D gegen E das Richtige. Vgl. Mi$na 69, wozu Tos., in Übereinstimmung mit R. Jose, 
eine nähere Bestimmung des Hananja bringt. Vgl. pT Rabe S. 101. 

3 Vgl. pT Rabe S. 102. Aus Deut 2419: „wenn du eine Garbe vergissest auf dem Feld“ wird ge- 
schlossen, daß eine Garbe nur dann mn>W sei, wenn abgeerntetes Getreide um sie herum ist, aber nicht, 
wenn stehendes Getreide um sie herum ist. Vgl. MiSna 68 Maim Matt.‘an. V 21. 

4 Vgl. Mina 68; pPea Rabe S. 102. Maim Matt.an. V 21 gibt die Meinung der Gelehrten. Er ver- 
steht die Meinung der Gelehrten so, wie oben übersetzt ist. Den Wortlaut der Tos. könnte man aber 
auch so verstehen: Es (d. h. das stehende Getreide) rettet nur für das seinige (d.h. für die Garbe des 
Besitzers des Feldes A, aber nicht für die Garbe des benachbarten Feldes B) und (zweitens nur) von 
einer Art.(der map) für ihre (d. h. dieselbe) Art (Garbe, also: Weizen für Weizen, Gerste für Gerste). 
Vgl. Sifre Deut 2419. — „Nichtjude“ ($ 5): Z. liest "11, EWD aber haben "A>3, 
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ad maius, bzw. umgekehrt): Wenn das stehende (unvergessene) Getreide, durch das die 
Kraft des Armen geschädigt wird (, da ihm hier, weil es nicht 3% ist, ‘viel an Abgaben 
entgeht), die (vergessene) Garbe rettet (, wodurch dem Armen nur wenig entgeht; d.h. also: 
wenn das stehende Getreide, das, da es viel für den Armen abwirft, vps, rm», MND, das 
also gewissermaßen Freund des Armen ist, ihm durch Entziehung der Garbe einen Schaden 
zufügt), sollte es (dann) nicht (richtiger) Schluß sein, daß (umso mehr) die (unvergessene) 
Garbe, bei der die Kraft des Armen schön gemacht wird (d. h. bei der er, wenn sie nicht 
AmS% ist, wenig verliert, andererseits, wenn sie 1M>® ist, wenig gewinnt, die also gewisser- 
maßen ihm viel weniger Freund ist als jenes stehende Getreide), das (vergessene) stehende 
Getreide rettet? (mit anderen Worten: Wenn schon der Freund des Armen ihn schädigt, um 
wieviel mehr wird ihn der schädigen, der ihm viel weniger Freund ist). 

Sie (d. h. die anderen Gelehrten) sagten zu ihm (, seinen Schluß als falsch ablehnend); 
Rabbi, wie (verhält es sich) mit dem stehenden Getreide? - (Antwort:) es rettet die (ver- 
gessene) Garbe, bei der (, wenn sie 773% ist,) die Kraft des Armen schön gemacht wird — 
sollte (dann aber) die (unvergessene) Garbe das (vergessene) stehende Getreide retten, bei 
dem (doch, weil es nicht 7n>2% sein kann,) die Kraft des Armen (schwer) geschädigt wird?! 

7. Es wird die Kraft des Armen bei dem stehenden Getreide schöner gemacht als bei 
der Garbe — und die Garbe: es wird bei ihr die Kraft des Armen schöner gemacht als 
bei dem stehenden Getreide; — denn: das stehende Getreide: es gibt dabei (zum Vorteil 
der Armen) »p>, raw und xD, was nicht so ist bei der Garbe (, wo es nur vp> und 
nn>®D gibt, m8D aber gibt es bei DI>n nicht). 

Und (andererseits wird bei der Garbe die Kraft des Armen schöner gemacht als bei 
stehendem Getreide; denn): die Garbe, bei der nicht 2 Sea (Getreide) vorhanden sind, und 
er hat sie vergessen, siehe, (so ist) diese mm»; (aber:) das stehende Getreide ist nicht 
nm2%(, wenn bei ihm weniger als 2 Sea Getreide vorhanden sind, sondern sein Nicht- 
no®-sein erstreckt sich), bis bei ihm 2 Sea vorhanden sind (, wo es dann auch nicht mV 
ist, d. h. stehendes Getreide ist nie m>w, obwohl man es natürlich vergessen kann. Das 
gilt aber dann nicht als 7120; denn alle diese Abgaben werden erst aktuell beim Abernten) ?. 

8. Wer Gebunde schneidet und die Absicht hat, sie (noch) zu Garben zu machen,: — 
und desgleichen ı Haufen |3 von Knoblauch (, die man zu großen Bündeln machen will), — 
und Bündel von Knoblauch und Zwiebeln: es gibt für sie nicht Vergessenes. 





nn 
1 Vgl. pT Rabe S. 102. Die Gelehrten sagen so: Das stehende Getreide ist aber auch als Feind des 
Armen aufzufassen, da es ja nicht 7n>w sein kann, die Garbe aber als Freund, da sie ja nn>w sein 
kann. Dann paßt aber der Schluß nicht; denn es ist ja kein richtiger Schluß, zu sagen: Wenn schon 
der Feind einen Schaden zufügt, dann umso mehr auch der Freund. — Die Kommentatoren gehen nach 
dem Text des pT, der (vgl. auch die Varianten bei Zuckerm.) die Aussagen über die „Kraft des Armen“ 
umkehrt. Sachlich kommt das auf dasselbe heraus, da ja das, was von der einen Seite großes Anrecht 
und großen Gewinn bedeutet, auf der anderen Seite großen Verlust bedeutet. Es ist daher nicht nötig, 
den Text der Tos. nach pT und Komm. zu ändern. 

2 Nach Midna 67 muß man bei stehendem Getreide erwarten, daß es doch noch zwei Sea hervorbringt. 
— E liest in $ 7 Ende: „Und die Garbe, bei der nicht zwei Sea vorhanden sind, und er hat sie ver- 
gessen, siehe, (so ist) diese nm>w, bis bei ihr zwei Sea vorhanden sind“. W liest: „So ist diese nicht 
nn>2®, bis bei ihr zwei Sea vorhanden sind“. D hat: „So ist sie nicht nm>w; das stehende Getreide 
ist nicht nr>w, bis bei ihm zwei Sea vorhanden sind“. Zuckermandels Text weicht also auch hier von 
E ab. 

$ Gemeint ist wohl “18 = Haufen (Dalman s. v.). Bei D fehlt: „und Bündel von Knoblauch“, 
Der Hauptbegriff ist hier: „Vollendung der Arbeit“. Ist die Arbeit noch nicht vollendet, so gibt es da- 
bei keine mr»w. Vgl. Mifna 5 Ende und 610. 
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Wer Garben sammelt wegen eines Brandes und (d. h. oder) wegen [S. 22] eines Wasserarmes 
(d.h. wegen der Gefahren einer Überschwemmung): es gibt für sie keine 7>%, weil er die Absicht 
hat, sie (nachher wieder) auszubreiten ! (, also die Bearbeitung gewissermaßen nicht fertig war). 

Ein Vorkommnis betreffend einen Frommen, der eine Garbe vergessen hatte in seinem. 
Felde. Und er sagte zu seinem Sohne?: Geh hinaus und bringe dar für mich einen Farren. 
als Brandopfer und einen Farren als Friedensopfer. Er (d. h. der Sohn) sagte zu ihm: 
Vater ('abba), was hast du (damit) im Auge, dich zu freuen bei diesem Gebot (d. h. dem 
Gebot der mr>Ww) mehr als (bei) allen (anderen) Geboten, die in der Tora (sind)? Er (d.h. 
(der Vater) sagte zu ihm: Alle Gebote, die in der Tora (sind), hat uns Gott (wörtl.: der Ort) 
gegeben im Hinblick auf unser Wissen, dieses (aber, d. h. das Gebot der n>2%,) im Hin- 
blick auf unser Nichtwissen; denn, wenn wir gehandelt haben mit Willen vor Gott (wörtl.: 
dem Ort), kommt dieses Gebot nicht in unsere Hand (d. h. dann haben wir es nicht er- 
füllt); vielmehr, siehe, er (= d. h. die Schrift) sagt (Deut 2419): „Wenn du erntest deine Ernte, 
so sollst du vergessen (— so verstehen die Rabbinen diese Worte! —) eine Garbe auf dem 
Felde usw.“ (... „damit dich segnet der Herr, dein Gott, in allem Werk deiner Hände“. 
Also:) es hat ihm die Schrift Segen bestimmt. — Und (ergeben) nicht die Dinge (einen 
Schluß) a minori ad maius? (nämlich:) wenn schon der Mensch, der nicht beabsichtigt hat, 
sich ein Verdienst zu erwerben, und er hat sich (dennoch) ein Verdienst erworben, man 
(d. h. Gott) (es) ihm anrechnet, wie wenn er sich ein Verdienst erworben hat, um wie viel 
mehr (gilt das bei) dem, der beabsichtigt hat, sich ein Verdienst zu erwerben, und er hat 
sich (dann tatsächlich) ein Verdienst erworben! — Desgleichen (heißt es Lev 427): „Und 
wenn eine Seele ı_ 13 sündigt aus Versehen von dem Volke des Landes usw.“: und 
siehe, die Dinge (ergeben einen Schluß) a minori ad maius: ‘Wenn derjenige, der nicht 
I. 14 beabsichtigt hat, zu sündigen, und (dennoch) gesündigt hat, man (d. h. Gott) (es) 
ihm so anrechnet, wie wenn er (mit Absicht) gesündigt hat, um wie viel mehr (gilt das bei 
dem), der beabsichtigt hat zu sündigen, und (dann tatsächlich) gesündigt hat! 

9. Jeder Ölbaum5, der einen Namen (, wodurch er von anderen abgehoben wird,) hat 
auf dem Felde, wie der (von Öl) triefende Ölbaum 6 in seiner Stunde (d. h. in seiner Zeit, 
d.h. derjenigen Zeit, wo er reife Früchte trägt, die besonders auffallen), und er hat ihn ver- 
gessen, so ist das nicht Vergessenes. 

In Bezug worauf sind (diese) Worte gesagt? (Antwort:) in Bezug auf die Zeit, wo er 
nicht mit ihm angefangen hat (beim Äbernten; denn es gibt erst 72%, nachdem die Arbeit 
zu Ende gekommen ist, vgl. 58 in der MiSna). — Aber, wenn er mit ihm (beim Abernten) 
angefangen hat, und hat ihn (nach dem Abernten aller übrigen) vergessen, siehe, (so ist) 
dieses Vergessenes, bis an ihm 2 Sea (Früchte) sind (5 denn dann ist keine 172% vorhanden). 





1 772 = zerstreuen, W: „zu prüfen“, D: „sie zu vernichten“. E liest aber wie W, nicht wie Z.!! 

2 Namen werden hier nicht genannt. Das ist bei solchen „Vorkommnissen“ häufig zu beobachten, und 
zwar bei Personen, die keine Rabbinen sind. — „Gehandelt haben“: E liest aber, wie W und D: „es 
getan haben“! E liest für „dich zu freuen“: „zu beobachten“. 

3 Lev 427 steht hier „eine“, bei Z.: „wenn“, das W hat und D, nicht E! 

4 „der nicht“ steht bei Zuckermandel doppelt. Er gibt hier W und D, nicht E! 

5 Vgl. MiSna 71. 

6 Maim. im MiSnakomm. versteht unter 7915) einen Ortsnamen, die Komm. denken an einen Ölbaum, 
von dem das Öl besonders stark herabträufelt, vgl. auch Maim Matt.‘an. V23. Rabe pT S. 105 über- 
setzt: „Auch wenn er hieße: der zu seiner Zeit [da solches nicht alle Jahre geschieht] triefende Ölbaum.“ 
— Deut 2419 redet nicht von etwas besonders Auffallendem; daher ist besonders Auffallendes nicht 
nnsv, vgl. Maim Matt.‘an. V 23 Ende. 
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10. Der Ölbaum, der in der Richtung von drei Reihen (von Ölbäumen) (und) in der 
Richtung von zwei Beeten (steht, also „versteckt“)!, und er hat ihn vergessen, ist nicht 
Vergessenes (; denn „Verstecktes‘“ ist nicht mr»2t). — In bezug worauf sind (diese) Worte 
gesagt? (Antwort:) in bezug auf die Zeit, wo er ihn nicht erkennt (, der Baum also als 
„versteckt“ nicht 771>3% sein kann). — Aber: in der Zeit, wo er ihn erkennt, läuft er hinter 
ihm her und nimmt ihn (d.h. seine Früchte, und zwar läuft er) sogar hundert Ellen weit 
(formelhafter Ausdruck, d. h. dann sucht er ihn genau ab, so daß schließlich hier M2%D vor- 
handen sein kann) ?. 

11. Wer seinen Weinberg? für herrenloses Gut (ppm) erklärt: da dürfen Reiche (nur) 
die Trauben (, nicht auch die Nachlese) nehmen (; denn die Nachlese gehört den Armen, 
und man kann nur für "por erklären, was man besitzt); und (d. h. aber) die Armen dürfen 
nehmen die Trauben und die Nachlese. 

Was (sind) denn „Nachlesetrauben‘‘ (n15519 beim Weinberg)?* (Antwort:) Alles, wobei 
nicht ist Seitenbeeren und nicht nach unten hängende Beeren (der Weintraube). — Ist da- 
bei vorhanden Seitenbeeren und ist dabei nicht vorhanden nach unten hängende Beeren, (oder:) 
nach unten hängende Beeren, und es ist nicht dabei vorhanden Seitenbeeren: siehe, so (ist) 
das (Eigentum) des Hausherrn (d. h. es ist nicht m}551y, die den Armen gehören). — Im 
Zweifelsfalle (gehört es) den Armen. 

Was (ist) denn an» (Seitenbeere)? (Antwort:) Stücke 15, die haften an dem Rückgrat 
(der Traube), das eine auf dem anderen. 

(Was ist) 3%? (Antwort:) die Weinbeeren, die haften an dem Rückgrat (der Traube) und 
(nach unten) herabhängen. 

12. Ein Nichtjude (93) 6, der seinen Weinberg verkauft hat an einen Israeliten zum 
Traubenlesen, (hier gilt): verpflichtet betreffs der Nachlesetrauben (, da Deut 2421 den- 
jenigen verpflichtet, der die Trauben liest). 

Und ein Israelit, der seinen Weinberg verkauft hat an einen Nichtjuden (713) zum Trauben- 
lesen, (hier gilt); frei von den Nachlesetrauben. 

Ein Israelit und ein Nichtjude ("%) die Kompagnons sind betreffs eines Weinberges: 
(da ist) der Anteil der Israeliten verpflichtet und der Anteil des Nichtjuden (9%) frei. 

R. Simon sagt: Ein Israelit und ein Nichtjude, die Kompagnons sind betreffs eines 
Weinberges (, da gilt, damit der Israelit nicht dem Nichtjuden gegenüber im Nachteil ist, 
für beide): frei von den Nachlesetrauben. 

13. Wer seinen Weinberg (dem Tempel) weiht’, hat nicht (auch) die Nachlesetrauben 
geweiht; denn es weiht nicht ein Mensch etwas, was ihm nicht gehört. 

14. Ein Levit (wörtlich: Sohn Levis)®, dem (vom Hausherrn) Trauben zuerteilt worden 
sind, und es waren darunter Nachlesetrauben (m1b5Ny), so braucht man sich keine Gewissens- 

Be ya au ade Patent Dr AuPnahegg Eu Dppeehse ht. BE En 





1 Vgl. Mifna 72 pT Rabe S. 107f.; Maim Matt. ‘an. V 25. 

2 Rabe $. 108 pT: „Jenes (d. h. des R. Johanan) Meinung ist auch der Überlieferung gemäß, daß die 
Hrsw auch bei einem sehr guten Ölbaum staitfinde, wenn man denselben gekannt habe und weiter oder 
vorüber gegangen sei; habe man ihn aber nicht gekannt (‚da man alsdann nicht weitergegangen wäre), 
dürfe man wohl bis 100 Ellen weit danach zurücklaufen“. 

3 Vgl.MiSna 74; Maim Matt. Sarı V?27% 

4 Vgl. Mina 75ff.; pT Rabe S. 109. 

5 xyıop Stück, vgl. W und D. 

6 Vgl. TosPea II9. — E hat aber am Anfang: „der übergeben hat“. 

7 Vgl. Mina 78; Maim Matt. “an. IV 23. 

8 Vgl. pT Rabe S. 110; Maim Matt. ‘an. IV 26, wonach die nbb4y hier dem Armen gehören. 
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bisse zu machen, daß sie vielleicht (Eigentum) der Armen sein könnten (; denn es ist an- 
zunehmen, daß der Hausherr dem Leviten nicht gibt, was ihm nicht gehört, und daß die 
Armen auf diese nY5>4y keinen Anspruch gemacht haben). 

15. Wer pflanzt einen Weinberg zum Zweck der Weihung (an den Tempel), (ist) frei 
von 59 (wörtlich: Vorhaut, gemeint ist nach Lev 1923—25, daß man von einem neu ge- 
pflanzten Baum die ersten drei Jahre die Früchte nicht genießen dürfe) und von dem 
vierten (Jahr, vgl. dieselbe Bibelstelle,) und d. h. (aber) verpflichtet betreffs des siebenten 
Jahres (= nun® = Brach- oder Erlaßjahr). 

Von wann an (gilt diese letzte Bestimmung hinsichtlich des siebenten Jahres)? Es ist 
(doch) ein Mensch nicht berechtigt, seinen Weinberg im siebenten Jahre abzuschneiden ? 
(Antwort?) nachdem (schon) die Frucht erkennbar geworden ist; denn der Weinberg unter- 
liegt (dann) bereits der Pflicht betreffs der heranwachsenden m>s7Y1. 

16. Was (ist) denn Vergessenes betreffs der großen Spalierweinstöcke?? (Antwort:) alles, 
wonach er nicht seine Hand ausstrecken kann und es nehmen, (, weil es zu hoch hängt). 

Betreffs kleiner Spalierweinstöcke (ist M7>% vorhanden), nachdem er an ihm (d. h. dem 
kleinen Spalierweinstock) vorübergegangen ist (; denn nach Deut 2419 darf er nicht noch 
einmal umkehren). 

Bei einer auf Bäume hinauflaufenden Weinranke und bei einer Dattelpalme (d.h. be- 
sonders hoch hinauflaufenden Weinranke) (ist 7130 vorhanden), nachdem er von ihnen herab- 
gestiegen ist (und noch etwas oben hängen geblieben ist). 

Und (bei) allen übrigen Bäumen (ist mm>%® vorhanden), nachdem er sich gewandt hat 
und weggegangen ist. 

In bezug worauf (sind diese) Worte gesagt? (Antwort:) In bezug auf die Zeit, wo er 
nicht mit ihm (d. h. dem betreffenden Baum usw. beim Abernten) angefangen hat; ——- aber, 
wenn er mit ihm angefangen hat, so ist nicht (eher) Vergessenes vorhanden, bis er alle ihn 
umgebenden abgelesen hat. 

IV. 

1. R. Jhuda sagt: An einem Ort, wo man die m45519 tritt (d. h. keltert, und zwar vor 
den Weintrauben,), ist der Arme glaubwürdig (, also berechtigt), zu sagen: Dieser Wein ge- 
hört zu den m15519 (d. h. gehört mir) 3. 

(Ebenso ist) der Arme glaubwürdig (, also berechtigt) zu sagen: Diese »p> (d. h. Nach- 
lese bei Getreide) habe ich und mein Bruder gelesen; — (oder:) habe ich und mein Ver- 
wandter gelesen ?. 

Aber er ist nicht glaubwürdig (, also nicht berechtigt) zu sagen: Von dem und dem 
nichtjüdischen (d.h. heidnischen, "%%) Manne habe ich es gekauft; — von dem und dem 
kuthäischen (m1>) Manne habe ich es gekauft, 





1 Vgl. Mi$na 78, wonach die n551» auch hier den Armen gehören, nicht dem Heiligtum. Vgl.pT Rabe 
S. 118ff. — In $ 15 letzter Absatz, schwanken die Lesarten: W hat: „Von wann an ist ein Mensch be- 
rechtigt, seinen Weinberg abzulesen? (Antwort:) nachdem usw.“. D hat: „Von wann an ist ein Mensch 
berechtigt, seinen Weinberg abzulesen im siebenten Jahre? usw.“. 

2 Vgl. MiSna 78; pT Rabe S. 120f.; Maim Matt. ‘an V 26. — $ 16 Ende liest E: „siehe, so (ist) dies 
nnaw“| 

3 Vgl. Mi$na 82; Maim. Hilkh. ma‘aser XII 12f. 

4 Vorausgesetzt ist hier offenbar, daß der Arme so viel gesammelt hatte, daß man sich darüber wunderte. 
Er erklärt das durch die Mithilfe Verwandter. pT (Rabe S. 122) erzählt, daß Rabbi fünf Brüdern traute, 
die fünf Kor Weizen gesammelt hatten. ö 

5 Man sieht, daß die Tos. zwischen “n1> und "ı unterscheidet. 
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Die Armen der Kuthäer (sind) wie die Armen der Israeliten; — aber [S. 23] die Armen 
der Nichtjuden (d. h. Heiden, 8%): man glaubt ihnen nicht in jeder (d. h. in keiner) Hinsicht. 

2. Man gibt den Armen im Jahre des Armenzehnts (d.h. im 3. und 6. Jahre) nicht 
weniger als 1, Qabh Weizen und (d. h. oder)! 1 Qabh Gerste (; denn Deut 1428 2612 
steht, daß es so viel sein muß, daß sie satt werden). — In bezug worauf (sind diese) Worte 
gesagt? (Antwort: Wenn der Armenzehnt zuerteilt wird) an der Tenne. — Aber aus seinem 
Hause heraus gibt er, soviel oder wenig es ist, und braucht sich keine Gewissensbisse zu 
machen (; denn in der Stadt geben viele den Armen). 

Und die übrigen Gaben an die Priesterschaft und Levitenschaft (außer dem Zehnt, der 
ja von der Tora genau fixiert ist): er gibt ihm (d. h. dem betreffenden Priester oder Leviten), 
so viel oder wenig es ist, und braucht sich keine Gewissensbisse zu machen. 

Will er (d. h. der, der die Abgaben zu geben hat), so rettet er (d.h. behält er zurück 
für arme Verwandte) die Hälfte und gibt die Hälfte (für andere Arme). — R. Jose b. Dos*thai 
sagt im Namen des R. Eli’ezer: Will er, so gibt er vor ihnen (d. h. in Gegenwart der anderen 
Armen) 1/3 und rettet (d. h. behält zurück) 2/3 für seine (armen) Verwandten, 

3. Priester und Leviten, die an der Tenne stehen (, um sich die ihnen zustehenden Ab- 
gaben abzuholen), und es kamen andere Priester (zu dem gleichen Zweck) und stellten sich 
hin, so können sie (, d.h. diese anderen Priester,) nicht retten (d. h. für sich wegnehmen) 
aus ihren (d. h. der ersten Priester) Händen. 

Es hat gesagt Rabban Sim‘on b. Gamliel: Es pflegten die Priester (sich untereinander 
zu verhalten mit) Freigebigkeit (wörtlich: schönem Auge), um nicht ihre Brüder leer hinaus- 
gehen zu lassen, vielmehr nehmen sie (etwas von dem Ihrigen) ab und geben (es) ihnen. — 
R. Sim‘on b. El’azar sagt: Wenn sie gekommen sind, ehe die Runde (beim Austeilen) wieder- 
kehrt, stellen sie sich hin (wie die anderen) auf den freien Platz und nehmen (ihren Anteil). 

4. Frauen und Sklaven (von Priestern oder Leviten, die den Anteil für die Priester oder 
Leviten abholen wollen): man teilt ihnen nicht zu auf der Tenne?. Aber man gibt ihnen 
Gaben der Priesterschaft und Levitenschaft unter dem Titel von Güte (d.h. nicht als die ge- 
setzliiche Gabe, sondern als Almosen, Geschenk). 

5. Rabban Sim’‘on b. Gamliel sagt: Genau so wie die Hebe (d. h. der Empfang der 
Hebe) sichere Annahme * für die Priesterschaft (d. h. dafür, daß der, der sie empfängt, wirk- 
lich ein Priester ist,) (ist) bei der Verteilung der Tennen, so (ist auch) der erste Zehnt 
sichere Annahme der Priesterschaft bei der Verteilung der Tennen. 


m 


1 Aus Maim Matt. ‘an. VI8 geht hervor, daß es, wenn er Weizen gibt, '/; Qabh, wenn aber Gerste, 
1 Qabh sein muß. W und D lesen richtig für „und“: „oder“. Vgl. Mi$na 85. Im pT (Rabe S. 124ff.) 
werden noch viele andere Armengaben angeführt. — Über Hebe, ersten Zehnt, zweiten Zehnt, Armen- 
zehnt vgl. Maim Matt.an. VI 1#f. (Hebe — !/so für den Priester, von dem Rest !/, = erster Zehnt für 
den Leviten, von dem Rest !/,, — zweiter Zehnt [in Jerusalem zu verzehren]. Nach dieser Ordnung 
verfährt man im ersten, zweiten, vierten und fünften Jahr der Jahrwoche. Aber im dritten und sechsten 
Jahr sondert man, nachdem man den ersten Zehnt abgesondert hat, von dem Rest den Armenzehnt ab, 
anstelle des zweiten Zehnt. Der Levit gibt vom ersten Zehnt '/), dem Priester, das ist Zehnthebe). 

2 Vgl. pT Rabe S. 126; Mina 86; Maim Matt.‘an. VIll. 

3 Den Frauen und Sklaven traut man nicht. Jeb 100° ist eine Meinungsverschiedenheit über diese Frage 
berichtet zwischen Rab Papa und Rab Huna. Bei der Frau wäre möglich, daß ste einen Scheidebrief 
erhalten hätte, also gar nicht mehr Frau des Priesters wäre, oder: man will vermeiden, daß sie etwa auf 
dem Felde mit dem Hausherrn allein wäre. Bei den Sklaven wäre möglich, daß sie sich etwa fälschlicher- 
weise als Priester aufspielen. — E liest: „Aber man gibt ihnen zurechtgemachtes Profanes unter dem 
Titel von Güte“, die von Z. gebotene Lesart steht am Rande! 

4 Präsumption. 
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Wer austeilt im Gerichtshaus: da gibt es für ihn (d. h. für den, der den Anteil emp- 
fängt, nicht die sichere Annahme der Priesterschaft (d. h.: wenn jemand durch das Gericht 
den Nachlaß seines Vaters, der Priester war, mit seinen Brüdern geteilt hat, so gilt sein 
Anteil an der Hebe nicht als sichere Annahme seiner Priesterschaft; denn es kann ja ge- 
richtlich auch ein Sohn Hebe erben, der nicht Priester ist. Natürlich darf er sie dann nicht 
essen). 

6. Zwei sichere Annahmen der Priesterschaft (d. h. sichere Kennzeichen dafür, daß der 
Betreffende wirklich ein Priester ist) (gibt es) im Lande Israel: Das Erheben der Hände 
(zum Segnen des Volkes) und die Verteilung der Tennen. 

Und in Syrien (gilt in dieser Beziehung): Bis zu dem Ort, den der Bote des Monats- 
anfangs (d. h. der vom Gerichtshof in Jerusalem ausgeschickte Bote, der das Wiedererscheinen 
der Mondsichel und damit den Monatsanfang feststellt und diese Nachricht nach Jerusalem 
meldet; denn einen Kalender in unserem Sinne hatte man nicht) erreicht, (gilt als sichere 
Annahme dafür, daß jemand ein Priester ist:) das Erheben der Hände, aber nicht die Ver- 
teilung der Tennen. 

Und Babel (gilt) wie Syrien. R. Simon b. El'azar sagt: Auch betreffs Alexandrias (galt 
das so) früher, als dort ein Gerichtshaus war. 

7. Eine Erschwerung (gibt es) betreffs der Heiligtümer des Heiligtums (d. h. der Opfer) 
im Verhältnis zu den Heiligtümern der Provinz (d. h. vor allem der Hebe, die in ganz 
Palästina, außerhalb des Tempels und Jerusalems, gegessen wurde): Minderjährige (Priester) ? 
erhalten ihren Anteil davon, und unreine (Priester) erhalten ihren Anteil davon (d. h. von 
den Heiligtümern der Provinz), und man erhält Anteil an ihnen in Unreinheit (d. h., wenn 
diese Heiligtümer der Provinz unrein geworden sind)3, und man wägt dar Teil gegen Teil 
(d. h. der Priester erhält hier nicht, wie bei den Opfern, einen bestimmten, genau, eindeutig 
vorgeschriebenen, Teil, den er nicht gegen einen anderen Teil verkaufen kann). — (Aber:) 
die Heiligtümer des Heiligtums: (da ist) man verpflichtet, betreffs der Haftbarkeit für sie 
(d. h., weil man dafür haftet, daß sie unversehrt in das Heiligtum kommen,), sich in bezug 
auf sie zu bemühen, sie in das Haus der Residenz (Gottes, die 7%2, die Burg, den Tempel 
in Jerusalem) zu bringen. 

Die Heiligtümer der Provinz: man gibt (sie) jedem (beliebigen) 1ar7 (d. h. Genossen, 
Gesetzeskundigen); — die Heiligtümer des Heiligtums: man gibt sie nur den Standmann- 
schaften allein (d.h. nur denen unter den 24 Priesterdienstmannschaften, die gerade in der 
betreffenden Stunde Dienst haben). 

8. Man darf einem Armen, der von Ort zu Ort wandert, nicht weniger geben als einen 
Laib Brot (= !/ı2 Sea —= 2 Qabh) im Wert eines Pundion von (folgendem Preisstand für 
Getreide: es gibt) 4 Sea (— 96 Qabh) für 1 Sela (— 48 Pundion. — 1 Pundion = 1/ Zuz). 





1 Vgl. Keth 262; Schwarz Tos. z. St. Das Priestertum vererbt sich, aber nur vom Vater her. Es könnte 
aber ein Sohn gerichtlich Hebe von seinem Vater oder Großvater erben, ohne daß er vollgültiger Priester 
ist. Jener Großvater könnte nur der Vater seiner Mutter sein und er selber z. B. Sohn einer Geschiedenen. 
Also gilt der Satz: Gerichtlich zuerkannte Hebe ist nicht Präsumption der Priesterschaft dessen, dem sie 
zuerkannt ist. 

2 Sind sie weniger als zehn Jahre alt, so erhalten sie ihren Anteil sogar ins Haus geschickt. 

3 Der Priester darf dann zwar die unreine Hebe nicht essen, kann sie aber anderweitig verwenden, z. B. 
zum Heizen. 

4 Vgl. Qid 53°. 

5 Vgl. Mi$na 87; pT Rabe S. 127; Sab 118«; Maim Matt.‘an. VII 8. 
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Übernachtet er (d. h. der von Ort zu Ort wandernde Arme), so gibt man ihm ein Nacht- 
lager, Ol und Hülsenfrucht. 


Bleibt er den Sabbat über, so gibt man ihm Speise für 3 Mahlzeiten!, Öl und Hülsen- 
früchte, Fisch und Gemüse. — In bezug worauf (sind diese) Worte gesagt? (Antwort:) In 
bezug auf die Zeit, wo man ihn nicht kennt; aber in der Zeit, wo man ihn kennt, gibt 
man ihm auch Kleidung (d. h. im ersten Fall gibt man ihm die Gaben zur Ehre des Sabbats, 
damit er den Sabbat in würdiger Weise feiern kann, im letzten Falle handelt es sich um die 
persönliche Ehrung des Armen). 

Wer an den Türen hausiert: da fühlt man sich ihm gegenüber zu nichts verpflichtet?. 

9. Die (Armen-)Schüssel: (für sie wird gesammelt) an jedem Tage. — Der (Armen-) 
Korb: (für ihn wird gesammelt) von Sabbatvorabend zu Sabbatvorabend (d. h. nur alle 
Woche?. 

Die (Armen-)Schüssel (ist bestimmt) für alle Menschen (d. h. alle Armen); — der (Armen)- 
Korb (ist nur bestimmt) für die Armen jener (d. h. der betreffenden) Stadt (, in der er sich 
befindet). 

Wenn er (d. h. der, der zur öffentlichen Armenpflege beitragen muß), sich dort nieder- 
gelassen hat 30 Tage (d. h. seit 30 Tagen dort wohnt)‘, siehe, (so ist) dieser wie die Leute 
jener Stadt hinsichtlich des (Armen-)Korbes; — hinsichtlich der Bekleidung (der Armen ist 
man zum Beitrag verpflichtet, wenn man an dem betreffenden Orte wohnt) für sechs Monate; 
__ hinsichtlich der Stadtsteuern (wörtl.: Bretter der Stadt, d.h. Ausbesserung Öffentlicher 
Gebäude, ist man verpflichtet bei einem Aufenthalt) für zwölf Monate. 


10. Ein Armer, der eine Pruta für die (Armen-)Schüssel gibt und eine P*rufa für den 
(Armen-)Korb: man nimmt (sie) von ihm an. — Wenn er nicht(s) gegeben hat, verpflichtet 
man ihn nicht zu geben. 

Gab man ihm neue (Geräte), und er (d.h. der Arme) gab ihnen (d. h. den Armen- 
pflegern) alte zurück: so nimmt man (sie) von ihm an. — Und, wenn er (die alten) nicht 
gegeben hat, so verpflichtet man ihn nicht, (sie) zu geben. 

Bediente er (d. h. der Verarmte) sich (bisher) seidener Gewänder, so gibt man ihm 
seidene Gewänder; — (braucht er) Brot, so gibt man ihm Brot; — (braucht er) Geld, so 
gibt man ihm Geld; — (braucht er) Teig, so gibt man ihm Teig; — (ist es nötig, weil er 
nicht selber essen kann,) ihm zu essen zu geben in seinen Mund hinein, so gibt man ihm 
zu essen in seinen Mund hinein; denn es ist gesagt (Deut 158): „So viel genügt für seinen 
(ganz bestimmten, individuellen) Mangel, an dem (gerade) er Mangel leidet“. — (Man gibt 
ihm daher) sogar (, wenn es ihm gerade daran fehlt) einen Sklaven, sogar ein Pferd. 

Ein Vorkommnis betreffend Hillel, den Alten, der für einen Armen aus guter Familie 
ein Pferd gekauft hat, mit dem er (d. h. der Verarmte, bisher) Sport trieb, und einen 
Sklaven, der ihn bediente. — Und ein (weiteres) Vorkommnis betreffend Leute von Galiläa, 


EEE TEE IEEERFEEIREETEEETEER TRETEN TTRET 
1 Am Profantag sind nur zwei Mahlzeiten üblich, am Sabbat drei, Sab 117%. — Vgl. Maim Matt.an. 


v1 7£. 
2 Vgl. pT Rabe S. 127, wo hinzugefügt ist, daß man ihm aber ein wenig geben solle, vgl. Maim 


Matt.‘an. VII 7. 6 
3 Vgl. pTRabe S. 128. Hier wird erörtert, wieviel Personen einsammeln und austeilen müssen. Nach 
pPea 87 sollen zwei einsammeln, drei austeilen (S. 127). — $ 9 Anfang steht in E: „jom‘, nicht „hajjom“! 
— Vgl. Maim Matt.‘an. IX, 1ff. 
4 Vgl. pT Rabe S. 129, BB 8a; Maim Matt.‘an. IX 12; zu $ 10: ebenda IX 19. 
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die einem Ältesten (oder: Greis) ein Pfund Fleisch (gemeinsam) aufgebracht haben in Sep- 
phoris an jedem Tage!. 

11. Bediente er (d. h. der jetzt Verarmte) sich (bisher) goldener Geräte, so verkauft er 
sie und bedient sich eherner Geräte; — (bediente er sich bisher) eherner Geräte, so ver- 
kauft er sie und bedient sich gläserner Geräte. 

Man hat gesagt: Die Familie des Hauses Nabhl°fa? war in Jerusalem. Sie leitete 
ihren Stammbaum her von ’Aronan3, dem Jebusiter. Es haben für sie (plur.) aufgebracht 
die Gelehrten 600 [S. 24] GoldSegel. Sie wollten sie (plur.) nicht herausgehen lassen aus 
Jerusalem ®. 

12. Wer sagt: „Ich will mich nicht ernähren lassen von (dem Eigentum) anderer“, da 
befleißigt man sich seiner (d. h. fängt es geschickt an) und ernährt ihn (trotzdem, z. B. so): 
man gibt ihm unter dem Titel des Darlehens, (dann) gibt man ihm wiederum unter dem 
Titel des Geschenkes — Worte des R. Meir. — Und (andere) Gelehrte sagen: Man gibt ihm 
zunächst) unter dem Titel des Geschenkes, und man gibt ihm (dann) wiederum unter dem 
Titel des Darlehens. — R. Sim‘on sagt: Man sagt zu ihm: „Bringe ein Pfand“, damit sich 
sein Selbstbewußtsein hebt (d. h., damit er nicht das demütigende Bewußtsein hat, Almosen 
zu empfangen, wörtlich: damit sein Gemüt stolz ist). 


13. Wer sagt: „Ich kann mich nicht ernähren von dem, was mir selbst (gehört)“, da 
befleißigt man sich seiner und ernährt ihn. Man gibt ihm unter dem Titel des Geschenkes, 
wiederum zieht man von ihm (das Gegebene) ein (von seinem Nachlaß, nach. seinem Tode). 

14. Wer sein Auge blind macht (d. h. Blindheit vortäuscht oder sich selber auf einem 
Auge blendet, um Mitleid zu erwecken und daher umso größere Gaben zu erhalten); — 
und wer seinen Bauch anschwellen läßt (d. h. eine derartige Krankheit vortäuscht oder sich 
beibringt); — und wer seine Schenkel verkrümmt (, von dem gilt): er nimmt nicht Abschied 
von der Welt, bis er in dieser Weise (tatsächlich zur Strafe) krank ist®. 

15. Die Almosensammler sind (beim Einsammeln der Gaben) nicht berechtigt, sich von 
einander zu trennen (, sondern es müssen immer zwei zusammen gehen, damit jeder Betrugs- 
verdacht vermieden wird6. — Aber es darf ihm (d. h. einem Almosensammler) sein Ge- 
nosse, der ihm (Geld) schuldig ist, Geld geben (in die rap, das der Almosensammler dann 
zu Hause für sich herausnehmen darf). — Und sogar, hat er Geld auf dem Wege gefunden 
(, wobei nach jüdischem Fundrecht der Fund ihm gehört), so ist er nicht berechtigt, es (so- 
fort an sich) zu nehmen (, er muß es vielmehr in die 8p tun und darf es erst zu Hause 
herausnehmen); denn es ist gesagt (Num 3222): „Und ihr sollt rein dastehen von seiten 
Gottes und von seiten Israels“ (d.h. vor Gott und Menschen). — 

16. Armenzehnt: man bezahlt nicht von ihm ein Darlehen und (d. h. oder) eine Schuld; 
— und man vergilt nicht davon Wohltaten; — man löst nicht davon Gefangene aus; — 





1 Vgl. pT Rabe S. 130. — In $ 11 Anfang haben D und W die Reihe: Gold, Silber, Erz, Glas. — 
Vgl. Keth 67%; Maim Matt.‘an. VII 3. 


2 pT: ’antbhila, W: gabhtela, D gabhleta. 

3 pT: Arnon, ebenso W und D. Für 600 haben W und D 300. 

4 pT Rabe S.130, verweist dafür auf Deut 147%, das zweimalige „in deinen Toren“, woraus man 
auf Jerusalem schloß. Vgl. auch Deut 2612 und Sifre z. St. — In $ 12 hat E: „Bringe ein Pfand und 
nimm“. Vgl. Maim Matt.‘an. VII 9. 

5 Vgl. Misna 89; pT Rabe S.132ff. Der pT hat hier noch eine ganze Reihe weiterer, anschaulicher 
Beispiele. Vgl. Ket 682; Maim Matt.an. X 19. 


6 Vgl. Misna 87; Maim Matt.‘an. IX 8. — Zu $ 16 vgl. Maim Matt.‘an. VI 17 VIII 10ff. 2 Kor 8% ff. 
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und man macht nicht davon Hochzeitsbeistandschaft (d. h. Ausrüstung Armer mit allem, was 
zur Hochzeitsfeier nötig ist); — und man bestimmt nicht davon Almosen. — Aber: man 
sendet davon etwas (, was) zur Wohltätigkeit (gehört) (d. h. z.B. wenn jemand etwa in 
plötzliche Verlegenheit kommt), und (d. h. aber) man muß (dann) bekannt machen (, daß die 
Gabe vom Armenzehnt stammt); — und (ferner): man gibt ihn (d.h. den Armenzehnt, 
d.h. man darf ihn geben) einem a7 (d.h. Genossen, Gesetzeskundigen) der Stadt (d. h. 
einer bekannten, zuverlässigen Persönlichkeit) in Güte (d. h. in dem guten Vertrauen, daß 
er ihn richtig verwendet). 


17. Hat! er (d. h. der betreffende, jemand) gesagt, geben zu wollen (zu irgend einem 
guten Zweck), und hat (tatsächlich) gegeben, so gibt man (d. h. Gott) ihm Lohn für das 
Sagen und Lohn für das Tun (d. h. doppelten Lohn). — Hat er gesagt, geben zu wollen, 
und (d. h. aber) hatte (dann) nicht in seiner Hand die Möglichkeit zu geben, so gibt man 
(d. h. Gott) ihm als Lohn für das Sagen (so viel) wie der Lohn (beträgt) für das Tun. — 
Hat er nicht gesagt, geben zu wollen, aber er hat zu anderen gesagt: „Gebt“, so gibt man 
(d.h. Gott) ihm Lohn hierfür; denn es ist gesagt (Deut 1510)): „Denn um dieses Wortes 
willen wird dich segnen Jhvh, dein Gott“ ?. 


18. Ein Vorkommnis betreffend Monobazos®, den König, der stand und verschwendete 
alle seine Schätze an die Armen, die er hatte in den Jahren der Hungersnot. Es sandten 
zu ihm seine Brüder und sagten zu ihm: Deine Väter haben Schätze verborgen und haben 
hinzugefügt zu (den Schätzen) ihrer Väter; und du stehst und verschwendest (die Schätze) 
von dir und (die Schätze) deiner Väter. — Er sagte zu ihnen: Meine Väter haben Schätze 
verborgen für unten (d. h. irdische); und ich habe Schätze verborgen für oben (d. h. himm- 
lische); denn es ist gesagt (Ps 8512): „Treue sproßt aus der Erde, und Gerechtigkeit (PIx 
an npıx = Almosen anklingend) schaut vom Himmel herab“. — Meine Väter haben 
Schätze verborgen an einem Ort, wo die Hand (der Menschen) darüber Gewalt haben kann; 
und (d.h. aber) ich habe Schätze verborgen an einem Ort, wo die Hand (der Menschen) 
nicht darüber Gewalt haben kann; denn es ist gesagt (Ps 8915): „Gerechtigkeit (p7x) und 
Recht (sind) die Stütze deines Thrones usw.“ — Meine Väter haben Schätze verborgen, die 
nicht Früchte bringen (wörtl. tun); und (d. h. aber) ich habe Schätze verborgen, die Früchte 
bringen; denn es ist gesagt (Jes 310): „Saget zu dem Gerechten: daß (es ihm) gut (gehen 
wird); denn die Frucht ihrer Werke werden sie (d. h. die Gerechten) essen“. — Meine Väter 
haben verborgen Schätze des j1n”@ (d. h. des Vermögens, Besitzes); und (d. h. aber) ich habe 
verborgen Schätze der Seelen, denn es ist gesagt (Spr 1130): „Die Frucht des Gerechten 
(ist) ein Baum des Lebens, und es erwirbt Seelen der Weise“. — Meine Väter haben (Schätze) 
verborgen für andere; und (d.h. aber) ich habe (Schätze) verborgen für mich; denn es ist 
gesagt (Deut 2413): „Und für dich wird sein die Wohltätigkeit mp2.“ — Meine Väter haben 
Schätze verborgen in dieser Welt; und (d. h. aber) ich habe Schätze verborgen für die kom- 
mende Welt; denn es ist gesagt (Jes 588): „Und es wird einhergehen vor dir deine Gerechtig- 
EZ U en BE 


1 Gegen Ende pflegen die Traktate gern zu haggadischen Erörterungen überzugehen. 

2 In W und D folgt hier noch (vgl. auch Zuckermandel, Anm.): „Hat er nicht zu den anderen (nur) 
gesagt: Gebt, aber er veranlaßt ihn mit guten Worten, woher (d. h. aus welcher Schriftstelle, ergibt sich 
dann), daß man (d. h. Gott) ihm Lohn gibt dafür? (Antwort:) denn es ist gesagt (Deut 1510): „Denn 
um dieses Wortes willen usw.“ 

3 30-60 n. Chr., König von Adiabene in Assyrien, Mutter: Helena, Bruder: Izates. Vgl. pT Rabe 
S. 10, auch Mt 619-2; ferner BB 11a. 
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keit (hier — Almosen verstanden), und die Herrlichkeit des Herrn wird dich zu sich nehmen 
(in der kommenden Welt).“ 

19. Almosen (Mpx) und Liebeserweisungen wiegen so viel wie alle Gebote, die in der 
Tora (sind); nur daß die mp7x (sich bezieht nur) auf Lebende, Liebeserweisungen (aber) auf 
Lebende und Totel; mp7x (sich bezieht) auf Arme, Liebeserweisungen auf Arme und auf 
Reiche; — mp7? (geschieht) mit seinem (d. h. des betreffenden, der sie tut,) Vermögen (1%), 
Liebeserweisungen mit seinem Körper (z. B. bei Totengeleit) und mit seinem Vermögen (1a). 

20. R. J’hoSua b. Qarha hat gesagt: Woher (d. h. aus welcher Schriftstelle, läßt sich 
erweisen) daß jeder, der seine Augen verhüllt (weg) von der P7t, (ist) wie wenn er Götzen- 
dienst treibt? (Antwort:) denn es ist gesagt (Deut 159): „Hüte dich, daß nicht sei ein Wort 
(Gedanke) der Nichtsnutzigkeit (952) in deinem Herzen folgendermaßen usw.*“, und weiter- 
hin (d.h. an einer anderen Stelle, Deut 1314) sagt er (d. h. die Schrift): „Es gingen hervor 
Männer, Söhne der Nichtsnutzigkeit (952) aus deiner Mitte“. Was (bedeutet) 5y"52, das 
weiterhin (d. h. an der zuletzt zitierten Stelle) gesagt ist? (Antwort:) Götzendienst: folglich 
auch (bedeutet) >y752, das hier (d. h. an der zuerst zitierten Stelle) gesagt ist: Götzendienst 
(, also: mangelnde Wohltätigkeit ist so schlimm wie Götzendienst; denn Deut 159 ist davon 
die Rede, daß man dem armen Volksgenossen nichts gibt) 2, 


21. R. Eliezer b. R. Jose hat gesagt: Woher (d. h. aus welcher Schriftstelle, läßt sich 
erweisen), daß die p7x und Liebeserweisungen ein großer Fürsprecher (U5PND sragdximrog) 
[S. 25] (sind) und großer Friede zwischen Israel und ihrem Vater, der in dem Himmel (ist)? 
(Antwort:) denn es ist gesagt (Jer 165): „So hat Jhvh gesagt: Geh nicht in ein Haus des 
Jammers, und gehe nicht usw.“ (, „um die Totenklage zu halten, noch sollst du ihnen Beileid 
bezeugen; denn ich habe genommen von diesem Volke meinen Frieden — ist der Spruch 
Jhvhs —, die Gnade und das Erbarmen “:) „Gnade“ (707): das (bedeutet) Liebeserweisungen 
(aron mnb3as), und „Erbarmen“: das (bedeutet) pr. (Also:)3 er (d.h. die Schrift, Jer 165) 
lehrt, daß die mP72 und die Liebeserweisungen ein großer Fürsprecher und Friede (sind) 
zwischen Israel und ihrem Vater, der in dem Himmel (ist). 

Paul Fiebig 





1 Durch Beteiligung am Begräbnis. 

2 Wir haben hier die Schlußform der 710 73, die zwei Bibelstellen in Beziehung auf einander aus- 
legt, weil in beiden dasselbe Wort vorkommt. Vgl.1 Kor 1555 Rö 43789. — Vgl. zu $ 20 Anfang: 
Maim Matt.‘an. VII 2, ferner zu $ 20: Maim ebenda X 3. 

3 Der Prophet Jeremias ist sonst der Fürsprecher für das Volk. Er wird aber hier abgewiesen. Also 
treten nach Jer 165 als Fürsprecher und Friede die Liebeserweisungen und die Wohltätigkeit ein. — Die 
Traktate schließen gern mit Haggada. 
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Ein Wort über den Bruder des Erlösers in der Pistis Sophia. 

Die von HLeisegang so meisterhaft behandelte Stelle! in der Pistis Sophia? erhellt 
einerseits manche, bisher dunkle Nachrichten in der rabbinischen Literatur, und erhält an- 
dererseits mit Hilfe derselben eine neue Beleuchtung. Einige Bemerkungen zu den Dar- 
stellungen der Pistis Sophia dürften daher nicht überflüssig erscheinen. Die Erzählung ist 
in Kürze folgende: Maria teilt ihrem Sohne mit, daß einst, als er noch klein war, bevor der 
Geist über ihn gekommen war, während er mit Joseph im Weingarten weilte, der Geist aus 
der Höhe in ihr Haus gekommen sei. Sie hielt den Geist für ein Gespenst (pavraoue), das 
gekommen sei, um sie zu versuchen. Da nahm sie den Geist und band ihn an den Fuß 
des Bettes und hielt ihn so gefesselt bis Joseph und Jesus aus dem Weinberge nach Hause 
kamen. Da wurde der Geist befreit, Jesus und der Geist, der Bruder des Erlösers, küssen 
sich gegenseitig. Damit wird der Psalmvers (8511f.) gedeutet, und zwar allegorisch. Die 
Gnade und die Wahrheit begegneten sich, die Gerechtigkeit und der Friede küßten einander. 
Soviel dürfte für unsere Zwecke hier genügen. 

Zuerst richten wir unsere Aufmerksamkeit der Handlung Marias zu. Sie bindet den Geist 
an den Fuß des Bettes. Warum dort und nicht anderswo? Die rabbinischen Quellen dürften 
diese Frage beantworten. Die Toseita gibt in zwei Abschnitten die heidnischen Sitten und 
Gebräuche, die von den Rabbinen als „emoräisch“ bezeichnet und verboten werden?. Man 
darf nicht, heißt es dort, Eisen an den Fuß des Bettes der Wöchnerin binden. Eisen ist 
wohlbekannt als ein erprobtes Abwehrmittel im Zauber*. Die Wöchnerin steht besonders 
unter Gefahr, von den Geistern oder Dämonen beschädigt zu werden. Noch im Mittelalter 
banden die bei der Geburt mithelfenden Weiber eine schwarze Henne an den Fuß des Wochen- 
bettes5. Dies geschah, um die der Wöchnerin drohende Gefahr auf die Henne abzulenken. 
Das ist die landläufige Erklärung. Wir beobachten ferner, daß man das nomen effabile auf 
den Fuß eines Bettes schrieb, wahrscheinlich, um die Dämonen fernzuhalten®. Ferner ist 
noch auf einen Ausspruch des R. Johanan b. Nappaha zu verweisen, der berichtet, daß die 
Israeliten vor dem Auszuge aus Ägypten das Passahopfer vom Zehnten des Monats an in 


2 ea ern TE RER TIER BETRETEN 
PAITEAOZN, 1925, 2A. 2 Ed. C Schmidt p. 120. 3 Ed. Zuckermandel p. 117, Z. 11. 
4 S. Goldziher in ARW 10, 1907, 41. Abt. A. Apulejus p. 57. 86f. Zeitschr. d. Vereins f. Volksk. 18, 
1908, 122; Samter Geburt usw. p. 27, Blau Zauberwesen 159, Beth Talmud V, 298, Hazofe II 126. 
Rheinisches Museum 60, 315; Reitzenstein Hellen. Wundererzählungen 3ff.; Wendland Hellenistisch- 
römische Kultur 124, vgl. noch Midr. Lam. ed. Buber 64, Sab 67a gegen Fieber; Montgomery Ara- 
maic Incantations 248. Zur Tosefta ist noch IPerles MGW\J. 19, 428, Levy ZdVsfVk. 3, 29; Mann- 
hardt Wald- und Feldkulte 1, 227 zu vergleichen. 

5 MHöfler Z. f. österr. Volksk. XV, 85; Scheftelowitz Stellvertr. Huhnopfer 9. 
6 Sopherim 413, vgl. auch Marmorstein Jahrbuch für jüd. Volkskunde |], 1923, 304—309. 
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ihren Häusern an den Fuß des Bettes gebunden hielten!. Die bei den Israeliten Ein- und 
Ausgehenden sahen es, und ihre Seele flog weg. Schließlich ist noch auf den Brauch im 
Zauber zu verweisen, nach dem man Beschwörungen oder Amulette auf den Fuß band oder 
binden soll?. Wir dürfen diesen drei Stellen nun entnehmen, daß man durch Binden an den 
Fuß des Bettes die Geister unschädlich machen konnte, wie wir es auch in der Pistis Sophia 
deutlich vor uns sehen. | 

Auch die Furcht vor Verführung durch Geister findet ihre Erklärung in den zahlreichen 
Erzählungen, in denen männliche Dämonen Weiber, oder umgekehrt weibliche Geister Männer, 
die im Rufe großer Frömmigkeit stehen, versuchen. Letzteres ist der Fall in der Geschichte 
des Mathja b. Here$. Satan verwandelt sich in die Gestalt einer wunderschönen Frau und 
will den Frommen verführen. Der Fromme blendet seine Augen mit glühendem Eisen ?. 
Ähnliche Legenden waren auch über R.'Agiba und R. Meir im Umlaufet. Der Satan ver- 
wandelt sich in beiden Fällen in ein Weib und versucht die Schriftgelehrten zur Sünde zu 
verlocken. Diese Beispiele dürften genügen, um die Furcht Marias zu erklären. 

Wichtiger erscheint uns der dritte Punkt! Das Zitat aus dem Psalmbuche ist höchst in- 
teressanıt und recht beachtenswert. Die gewaltsame Heranziehung und allegorische Erklärung 
des Verses ist schon an und für sich recht auffallend, die Anwendung ist geradezu Staunen 
erregend! Ist es Zufall oder steckt eine Absicht dahinter, daß auch ein MidraSlehrer in diesem 
Satze eine Anspielung an ein Brüderpaar sah, das den Juden des dritten Jahrhunderts gleich- 
falls als ein Erlöserpaar erschienen ist? Sie dachten bei der Lektüre dieses Verses an Moses 
und Aaron, die Erlöser des Volkes aus Ägypten. Der Name des Predigers ist uns nicht er- 
halten. Wir werden noch versuchen, sein Zeitalter zu bestimmen. Vorerst wollen wir seine 
Predigt hier mitteilen. Gnade, d. i. Aaron, nach Deut 338, Wahrheit, d. i. Moses, nach Num 
127, Gerechtigkeit, d. i. Moses, nach Deut 3321, und Friede ist Aaron nach Mal 36. Sie 
begegneten und küßten sich, als sie nach Ägypten zogen, um das Volk zu erlösen®. Es ist 
nicht leicht, das Alter festzustellen. Lehrer und Prediger des vierten Jahrhunderts, R. Jehuda 
b. Simon und R.“Azarja6 streiten darüber, ob Moses die Gnade und Aaron die Wahrheit 
repräsentiere, oder Aaron die Gnade und Moses die Wahrheit wie im Tanhumatexte. Wir 
dürfen daraus, daß der zweite Teil nicht berührt wird, schließen, daß diese Lehrer über einen 
älteren Text geteilter Meinung sind. Jedenfalls dürfte die rabbinische Predigt älter sein als 
die Pistis Sophia, die dem dritten Jahrhundert angehört. Das Zitat in der Pistis Sophia 
scheint jüdischen Einfluß oder Erinnerung an jüdische Homiletik vorauszusetzen. Es ist 
ganz unwahrscheinlich, daß die Lehrer der Synagoge der gnostischen Auslegung eine neue 
dem einfachen Wortsinn näher stehende Erklärung entgegenstellen wollten. Die Verwandtschaft 
ist trotz all dieser Schwierigkeiten unleugbar, obzwar eine Bekanntschaft der Rabbinen mit 
der Lehre von des Erlösers Bruder nicht belegbar ist”. 

London, 10. Februar 1926. A. Marmorstein. 

1 Pesigta ed. Buber 553, 2 Vgl. Jahrbuch ibid. 293. 

3 Midr. der Zehn Gebote 7ı Tanıı ed Buber IV, 232; Midra$ Abkir, Jalkut Gen $ 161; vgl. meine Reli- 
gionsgesch. Studien 1163. 

4 Qid 81a. Über andere Verwandlungen des Teufels vgl. Sanh 95a, 1072; REJ 17, 202. Hagoren VIII 12. 
Testament des Hiob IV 13, V 16. Krauß, JQR NS II 342. Die Geschichte des Zauberers Merlin, v. Größe 
Zwei deutsche Sagen, Ben Chananja 1862, 438. 

5 Tanh II, Jalkut Ha-makhiri Ps 8516. 6 ExR 2510. 


? Vielleicht polemisiert R. Nathan (2. Jh.) gegen diese gnostische Lehre, indem er sich bemüht zu be- 


weisen, daß der Erlöser „der erstgeborene Sohn“ sein wird, wie auch Israei der Erstgeborene genannt 
wird, s. ExR 198? 
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Zu den Wundern der Apostelgeschichte. 

Als ich im Sommer 1925 für meine Vorlesung „Urchristentum und Mystik“ unter an- 
derem auch die Bakchen des Euripides zu verwerten hatte, fiel mir die Ähnlichkeit gewisser 
dort von Dionysos ausgesagter Wunder zu den in der Apostelgeschichte berichteten Wunder- 
geschichten auf. Gegen Ende des Semesters kam dann das erste Heft des Angelos in meine 
Hand und damit der Aufsatz von Smend, in dem er nachweist, daß roöc xevroga Auxrilsıv 
ein Zitat aus den Bakchen des Euripides ist. Ich nahm danach den obigen Gedanken wieder 
auf und weise hier auf folgende Beobachtungen hin, die eine Anregung dazu sein sollen, 
erneut die Erforschung der neutestamentlichen Wundergeschichten und die Herbeischaffung 
des nötigen Vergleichsmaterials in Angriff zu nehmen. 

Eurip. Bakch. 1 heißt Dionysos Jtög mais, AG 313 Jesus sraig adrod (d. h. Gottes). 

45 ist von Pentheus gesagt: Fsouayxer, AG 539 sagt Gamaliel: un core xal Feouayoı 
eügedjte. Vgl. auch Eurip. Bakch. 325. 

359 sagt Teiresias zu Pentheus: ugunvag Yön, xal rolv EEEorng poevör, AG 2624f. 
Agrippa zu Paulus: ueivn, IHed)le. Die uavia spielt natürlich in Eurip. Bakch. eine 
große Rolle. 

439ff. ist gesagt, daß die Bakchen, &g ovvigrraoag xdönoag &v deouoiocı, frei herum- 
schwärmen, adrduara Ö adraig dsoud duelögn mod@v, „Amdes T dvijuav HÜgerg Ävev 
Iontng xeodg. Auch Paulus wird seiner Fußfesseln in der AG auf wunderbare Weise ledig, 
und die Türen öffnen sich ihm von selbst! Vgl. auch Eurip. Bakch. 494 und öfter. 

497#f. heißt es, daß der dosßrg den Gott nicht sieht, vgl. Paulus’ Damaskuserlebnis. 

611 heißt es von Pentheus Ivuöv &xrevewv, AG 9ı von Paulus Erı Evrıvewv dreılig 
xal pövor. 

614 macht Dionysos das Haus erbeben, AG 431 &oalevdn 6 Tönmog Ev o N0av 
ovvnyu£vor. 

748f. heißt es von den Mänaden: &rı da Boorgöxoıc mög Epegov, obd' Exauev „auf 
ihren Locken glomm ein Feuer, das nicht sengte“. Vgl. die Feuerzungen der Pfingstgeschichte 
und den Leidener Dionysoskopf. 

895 heißt es: eddaluwv uev, ög &r Ialdooag Epvye xöua, Auueva Ö &xıyev. Vgl. die 
Errettung des Paulus aus den Gefahren des Meeres in der AG. Vor Wind und Wellen er- 
rettet vor allem auch Serapis. 

Es seien hier noch folgende Bemerkungen gestattet. Der Enthusiasmus, das Zungenreden 
spielt in der AG eine große Rolle. Der Gedanke liegt nicht fern, daß z. B. für die Pfingst- 
geschichte von dem in der hellenistischen Welt zweifellos heimischen Verfasser der AG in 
den Feuerzungen ein Motiv oder Symbol benutzt ist, das in der hellenistischen Welt aus 
dem ja sehr weit verbreiteten Dionysoskult stammt. ; 

Wie Smend nachweist, waren die Bakchen des Euripides eines der bekanntesten Theater- 
stücke. Nun stellt die AG in Paulus vor seiner Bekehrung einen „Gotteskämpfer“ dar, ebenso 
in seinen Gegnern und den Gegnern der neuen christlichen Religion „Gotteskämpfer“. Auch 
in den Bakchen des Euripides handelt es sich, vor allem in Pentheus, um einen solchen 
„Gotteskämpfer“ gegen die Einführung einer neuen Religion. Wie nahe mußte es also bei 
der Ähnlichkeit der Themata einem hellenistischen Schriftsteller liegen, sowohl an den Jeduaxog 
als an das sroög xevrga Aaxrileıw zu denken! 

Andererseits: Gott, Jesus tritt für Paulus und Petrus, für seine Anhänger ein. Er er- 
scheint dem Paulus, er befreit die Apostel, auch Paulus aus dem Gefängnis. Auch Dionysos 
hilft den Seinen, erscheint und befreit sich und andere aus Kerker und Fesseln. Es liegt 
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nahe, diese in den Bakchen des Euripides und damit in der hellenistischen Welt geläufige 
dichterische Symbolsprache zu dem in Beziehung zu setzen, was die AG Ähnliches erzählt. 
Dabei ist natürlich von Fall zu Fall die Geschichtlichkeit des von der AG Erzählten noch 
weiter nachzuprüfen, und es werden auch noch weitere Materialien hellenistischer Wunder- 
geschichten heranzuziehen sein. 

Daß für das &vrıvewv, in AG 9 von Paulus, dem „Gotteskämpfer“, gesagt, das Jvuov 
durev&wv von Pentheus in den Bakchen gesagt, wichtig ist, dürfte einleuchten, zumal es sich 
hier um die Szene handelt, für die das zroög xevroa Aaxrilsıw von großer Bedeutung ist. 

Welche Perspektiven gerade die Berücksichtigung des Dionysoskultes für das Verständnis 
des NT eröffnet, lehrt das Buch von Grill über die Entstehung des vierten Evangeliums. 
Mag man auch gegen viele Einzelkombinationen Grills skeptisch sein, so gewinnt doch das 
Recht zu dem von Grill geltend gemachten Gesichtspunkt an Gewicht, wenn man die obigen 


Beobachtungen zur Apostelgeschichte noch hinzunimmt. 
Paul Fiebig. 


Zu ATTEAOZE1NT. 

In seinem lehrreichen Aufsatz über den Eckstein (1 6öff. dieser Zeitschrift) weist Jere- 
mias auf die Bedeutung des Raumes über der Tür hin. Als Beispiel bringt er auch den von 
Greßmann wiedergegebenen Türsturz des Tempels von el umta‘ijje im Hauran bei. Ist 
die dort sich findende Darstellung von fünf Altären zwischen fünf Arkaden Willkür oder 
Absicht? Ich erinnere daran, daß der durch die Auffindung aramäischer Dokumente in Ele- 
phantine in Ägypten (1904) bekannt gewordene Tempel des „jüdischen Heeres“ daselbst nach 
Angabe des Briefes der jüdischen Gemeinde zu Elephantine betreffend die Zerstörung. ihres 
Tempels fünf Tore enthielt. In seiner Besprechung dieser Urkunden weist Jirku! auch 
auf die Stelle Jes 19 18f. hin, an der er durch Einsetzung eines ® aus den „fünf Städten“ 
eine direkte Anspielung auf die „fünf Tore“ (OnyW War statt DINy War) gewinnt. Auch 
wenn man diese immerhin einleuchtende Vermutung nicht annehmen wollte, müßte man doch 
auf die hier sich zweimal findende Fünfzahl aufmerksam werden. Wir erinnern uns, daß nach 
der jüdischen Henoch-Literatur die Sterne, besonders die Planeten, aus Toren hervorgehen. 
Sind etwa an jenem Tempeltürsturz im Hauran? die Planeten gemeint? Nach Dieterich (1 4 
dieser Zeitschrift) zählte man deren ursprünglich, vor allem im Orient, fünf. Jene Juden in 
Elephantine waren genügend mit synkretistischem Öl gesalbt, daß man ruhig die Tore ihres 
Tempels als den fünf Planeten geweiht betrachten darf. Vielleicht ist auch dem Jesaja un- 
bewußt jene Fünfzahl unterlaufen. 

H. Stocks. 


1 Die jüdische Gemeinde von Elephantine (in „Biblische Zeit- und Streitfragen“ VII 11) 1912, S. 27f. 
2 Dussaud’s Aufsatz in der Revue arch&ologique 1904 ist mir leider nicht zugänglich. 
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Preisendanz, Karl: Akephalos der kopflose Gott. (Beihefte zum Alten Orient 8). Leipzig 
1926, Hinrichs (80 S.). 3 RM. | 
Ein Ausschnitt aus den Zaubervorstellungen der alten Welt (die in diesem Falle bis in 
das Traumleben des modernen Menschen hineinragen können) wird hier behandelt, in kri- 
tischen, tiefgrabenden, stoffreichen Untersuchungen. Besonders wertvoll scheint mir, wie 
hier der Zusammenhang (und Abstand) zwischen der „großen“ Religion und dem Zauber 
ans Licht tritt. Leipoldt 


Harnack, Adolf v.: Die Briefsammlung des Apostels Paulus und die anderen vorkonstan- 

tinischen christlichen Briefsammlungen. Leipzig 1926, Hinrichs (87 S.). 3,60 RM. 

Sechs Vorlesungen, 1925 an der Universität Münster gehalten. Sie behandeln die Briefe 

des Paulus, Ignatius, Dionysius von Korinth, Origenes, Cyprian, Dionysius von Alexandrien; 

alles in altgewohnter Meisterschaft. Es war ein besonders glücklicher Gedanke, aus der alt- 

christlichen Literatur gerade die Briefe herauszugreifen: hier gibt sich der Verfasser am un- 

befangensten; hier gewinnen wir die tiefsten Einblicke. Wie reich wären wir an religions- 

geschichtlicher Erkenntnis, wenn uns solche Quellen auch für die anderen Religionen der 
Zeit zu Gebote stünden! Leipoldt 


Schlatter, A.: Geschichte Israels von Alexander dem Großen bis Hadrian. 3. neu bear- 
beitete Ausgabe. Stuttgart 1925, Calwer Vereinsbuchhandlung (464 S.). Brosch. 8 RM. 
Adolf Schlatter entwickelt jetzt eine ganz einzigartige Fruchtbarkeit: für die vorliegende 
Gabe sind wir ihm besonders dankbar. Hellenismus und palästinisch-rabbinische Welt sind 
mit gleicher Beherrschung, Kritik und Kongenialität behandelt. Bedauerlich bleibt nur, daß 
die Darstellung so kurz ist: man merkt überall, daß der Verfasser mehr zu sagen hätte, und 
wünschte wohl, noch länger sein Schüler zu sein. Für die Notwendigkeit rabbinischer For- 
“schungen zum Verständnisse des NT. gibt es keine bessere Propaganda, als die Art, in der 
Schlatter Hand anlegt. Leipoldt 


Kittel, Gerhard: Die Probleme des palästinischen Spätjudentums und das Urchristentum. 
(Beiträge zur Wissenschaft vom Alten und Neuen Testament, herausgegeben von Rudolf 
Kittel, III. Folge Heft 1). Stuttgart 1926, W. Kohlhammer. IV. 200 S. gr. 8°. 
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Bescheiden bemerkt der Verfasser im Anbeginn, daß sein Buch lediglich eine Skizze 
sei der „Aufgaben und Möglichkeiten der Wissenschaft, wie sie dem Verfasser sich ergeben, 
vielfach in Anlehnung an die Arbeiten anderer und in ihrer Weiterführung“. In Wirklichkeit 
aber entpuppt sich das Werk als ein Handbuch, das für alle Theologen gleich unentbehrlich 
ist: die Anfänger führt der Verfasser anschaulich in die Probleme, in die Literatur und For- 
schungsgeschichte, endlich in die Methode der Untersuchungen auf dem bezeichneten Gebiete 
ein; den Pfarrern im Amt zeigt er eindringlich, wie zu genauem Schriftverständnis die pa- 
lästinische Zeitgeschichte des NT und das Studium der rabbinischen Schriftgelehrsamkeit 
ganz unerläßlich ist; den Fachgenossen aber bietet er außer einer flüssig geschriebenen 
Überschau über den derzeitigen Stand der Forschung erstaunlich vollständige Literatur- 
nachweise, besonders der Auslandsbücher und -Zeitschriften, und zwei Beilagen: Töv rgoxöv 
tig yeveoewg |Jk 36: eine rabbinische Sentenz von ‘dem Rad, das sich in der Welt dreht’ 
läßt sich als Sprichwort erweisen, das zur Zeit der Entstehung des Jakobusbriefes in der 
Form von Jk 36 ‘Rad des Lebens’ auf palästinischem Boden im Umlauf war und von außen 
her, entweder von Indien oder aus griechischen Kreisen, eingedrungen ist. Die angezogenen 
Parallelen drängen im Blick auf das 36 voranstehende pAoyilovoa den Gedanken der in- 
dischen Herkunft unerbittlich auf, obwohl Vf. vor einer Entscheidung nach der einen oder 
andern Richtung warnt!] und: Das Josefsgrab im Nil (Josef und Osiris) [Vf. legt Über- 
setzungen und Analyse sämtlicher zu Gen 50 26 und Ex 1319 gehörenden rabbinischen Texte 
vor und zeigt, daß die drei deutlich entsprechenden Motive 1. Versenkung des Sarges im 
Nil und Wieder-ans-Land-Kommen, 2. Doppelhandlung beim Verschließen des Sarges, 3. Seg- 
nung des Nilwassers durch die Leiche, den Zusammenhang der jüdischen Legende mit dem 
ägyptischen Osirismythus erweisen.] 

Mit anerkennenswerter Vorsicht bekämpft Kittel die Anschauungen, die die rabbinischen 
Studien als nebensächlich oder gar überflüssig für die Erkenntnis des NT zu erklären ver- 
suchen. Er wird, wo das angebracht ist, erfreulich deutlich. Nach den Abschnitten über 
die Abgrenzung, das Quellenproblem und die methodischen Fragen, die Geschichte der For- 
schung zeigt er an einem schlagenden Beispiel (yır@®v, iuarıov Mt 539f.), wie unentbehrlich 
für die Kenntnis der Realien Palästinas die rabbinischen Kommentare sind, wie unentbehrlich 
andrerseits die genaue Erforschung dieser Realien für die evangelische Traditionsgeschichte. 
Das sprachliche Problem entwickelt er im Sinne Dalmans. Das literar- und formgeschicht- 
liche Problem führt er mit dem Nachweis ein, daß „gerade die beiden scheinbar Palästina 
am fernsten stehenden Evangelisten die Notwendigkeit zeigen, die Traditionsgeschichte des 
Evangelienstoffes mit einer soliden Basis palästinischer Philologie und Stilkritik zu unter- 
bauen“. Auch Fragen der AG und des Jk drängen zur entsprechenden Forderung. Tradi- 
tions- und Kompositionsart sind im Talmud und im NT weithin gleichförmig, die Gesetze 
der Traditionsbildung und -weitergabe hier und dort dieselben — außerordentlich aber im 
NT die Biographie des einen Meisters, das Evangelium. Immer und überall zeigt sich: 
ohne die Formgeschichte des Rabbinates können „die Akten über die Formgeschichte des 
Evangeliums nicht geschlossen werden“. Im vorletzten Abschnitt behandelt K. mit Besonnen- 
heit das religionsgeschichtliche Problem des Spätjudentums, das zugleich das des Urchristen- 
tums ist. Die Krone des Buches ist die Erörterung des religionsvergleichenden Problems. 
K. führt den Vergleich auf dem Gebiet der Ethik. Es ergibt sich, daß „keine einzige unter 
den ethischen Forderungen Jesu als solche etwas schlechthin Singuläres“, für das Spät- 
judentum Unerreichbares ist: grundsätzlich zugespitzt auf das fürs Judentum Mögliche. Der 
gemeinsame Mutterboden ist eben die alttestamentliche Frömmigkeit. 
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Aber — und dieser Nachweis wird, meine ich, das Augenmerk auch aller Skeptiker auf 
dies ungemein reichhaltige Büchlein lenken — bei Jesus ist einzigartig die „Wucht der 
Konzentration auf die religiöse Forderung“, wie wir sie an keiner Stelle des Judentums 
finden, und die „absolute Intensität der Ethik“; — „das Unerhörte liegt in dem 'Ey@& dä 
Aeyo öuiv, das Tora und Tradition beiseite schiebt und an ihre Stelle die neue Autorität 
des Christus stellt. Um aber Jesu &£ovoie als Wirklichkeit und als Wahrheit zu erkennen, 
muß sie der Theologe wieder und wieder in den Umkreis und Mutterboden der palästinischen 
Gegebenheiten hineinstellen und von da aus erfassen. Das wird im Ernst niemand mehr 
anfechten, der dies Buch kennt. Polster 


Headlam, Dr. Arthur C., Bischof von Gloucester (England): Jesus der Christus, sein 
Leben und seine Lehre. Übersetzt von Prof. D. Dr. Johannes Leipoldt. Leipzig 
1926. Verlag von Eduard Pfeiffer. 

In seinem für einen weiteren Lesekreis bestimmten Werke The Life and Teaching of 
Jesus the Christ schildert der Bischof von Gloucester das Leben Jesu mit Ausschluß der 
Leidensgeschichte und unter besonderer Betonung der Lehre Jesu. Da das Buch, wie auch 
das Nachwort von Johannes Leipoldt zu der deutschen Ausgabe hervorhebt, eine Darstellungs- 
form vertritt, wie sie in Deutschland noch nicht vorhanden ist, ist es zu begrüßen, daß der 
Leipziger Neutestamentler durch seine ausgezeichnete Übersetzung das Buch der deutschen 
Leserwelt zugänglich gemacht hat. 

An das Buch des englischen Kirchenmannes, das gemeinverständlich sein will, ist nicht 
der Maßstab zu legen, der an eine streng wissenschaftliche Abhandlung zu legen wäre; das gilt 
namentlich hinsichtlich der religionsgeschichtlichen Erforschung der spätjüdischen, die nicht 
genügend, und der mandäischen Literatur, die überhaupt nicht zu ihrem Rechte kommt. Der 
deutsche Theologe wird außerdem wiederholt der Einstellung des anglikanischen Christentums, 
die Evangelium und Humanität in geschichtliche Nähe rückt, nicht zustimmen können. Aber 
der eigentliche Wert des Werkes wird dadurch nicht getroffen. Die besonnene, zielbewußte 
und maßvolle Auseinandersetzung mit der Evangelienkritik der letzten Jahrzehnte, die lebendige, 
klare Schilderung der Zeitgeschichte, die anschauliche, mit warmem Herzen geschriebene 
Darstellung des Lebens Jesu behält ihren Wert. 

Den besten Eindruck von dem Werke glaubt Referent zu vermitteln, wenn er einen Ab- 
schnitt aus dem Kapitel über Johannes den Täufer hierher setzt (S. 114). „Wir dürfen uns 
Johannes’ Taufe nicht als etwas Unpersönliches, immer Gleichförmiges vorstellen. Die, die 
von allen Seiten zu ihm strömten, hörten seine Predigt, ohne sich um äußere Bequemlich- 
keit zu kümmern, lebten aber ohne besondere Not, wie es in dem warmen Jordantale immer 
möglich war, an der freien Luft und aßen die karge Nahrung, die sie mitgebracht hatten. 
Sie waren wenigstens eine Zeit lang Johannes’ Jünger und saßen zu seinen Füßen. Sie 
lernten von ihm und schlossen sich ihm auf... Der Meister enthüllte dem Jünger und der 
‘ Jünger dem Meister seine innersten Gedanken. Nach dem vierten Evangelium kannte Johannes 
Jesus nicht, bis er zu ihm kam (das ist wohl ausdrücklich zugesetzt, weil Lukas von einer 
Verwandtschaft der beiden berichtet). Aber Jesus konnte die Taufe nicht erlangen, ohne eine 
persönliche Unterredung mit Johannes. Wie Jesus die Predigt des Johannes hörte, so erfuhr 
Johannes von Jesus seine tiefsten Offenbarungen.“ 

Möchte das Buch, namentlich in den Kreisen unserer Gebildeten, dankbare Leser finden. 

Joachim Jeremias 
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Steinmann, Dr. Alphons: Die Bergpredigt exegetisch-homiletisch erklärt (Predigt-Studien, 
Beiträge zur Geschichte, Theorie und Praxis der Predigt herausgegeben von Dr. 
Adolf Donders und P. Dr. Thaddaeus Soiron O.F.M., 8. Band). Paderborn 1926, 
Ferd. Schöningh. 

Kommt in den Abschnitten „Homiletisches“ zu jeder Perikope der katholische Stand- 
punkt des Verf. oft zum Durchbruch, so bieten: die jeweils vorausgehenden Abschnitte „Exe- 
getisches“ willkommene Überblicke über die Auffassungen der bisherigen Ausleger. Von des 
Verf. Belesenheit zeugen die überreich benutzten Bücher von den Kirchenvätern an bis zur 
neuesten protestantischen Literatur. Seine eigenen Entscheidungen über den Sinn der Stelle 
formuliert er unzweideutig klar. Den überragenden Wert des Buches sehe ich darin, daß 
Verf. seine Kenntnis der Zeitgeschichte nicht lediglich aus dem Strack-Billerbeckschen Kom- 
mentar und Fiebigs Bergpredigt belegt, sondern in ihrem vollen Umfange für den praktischen 
Christenglauben ausmünzt! Das sollten dem Verf. von „Jesus und die soziale Frage“ alle 
christlichen Theologen, der Theorie sowohl als der Praxis, ablauschen ! Polster 


Fiebig, Paul: Der Erzählungsstil der Evangelien im Lichte des rabbinischen Erzählungs- 
stils untersucht, zugleich ein Beitrag zum Streit um die „Christusmythe“ (Unter- 
suchungen zum Neuen Testament, herausgegeben von D. Dr. Hans Windisch. Heft 11). 
Leipzig 1925, J. C. Hinrichs. 

Bereits Soiron hat in seiner Untersuchung >Die Logia Jesu< erkannt, daß die Einordnung 
der Worte Jesu in die Evangelien nach „systematischen Gesichtspunkten“ und vermittels 
„Stichwortdisposition“ ganz in Anlehnung an die rabbinischen Gepflogenheiten vorgenommen 
worden ist, von Mund zu Mund überliefert wie die miSnajoth und halahoth. Fiebig geht 
weiter. „Durch das Griechisch der Evangelien sieht man auf Schritt und Tritt das Hebräisch- 
Aramäische hindurchscheinen“. Seine praktische Art, den nt. Text neben deutsche und 
hebräische Übersetzung zu stellen, daneben die jeweils entsprechenden Stellen aus der 
talmudischen Literatur mit Übersetzung, hat ein Lernbuch für Anfänger geschaffen, aus dem 
auch Pfarrer sehen können, daß das Evangelium der Willkür preisgegeben ist, wenn es der 
lebendigen Beziehungen zur palästinischen Heimat entkleidet wird. Über die geschickte 
Anordnung A. Aussprüche, B. Gleichnisse, C. Vorkommnisse, D. Gebete mit den zugehörigen 
weiteren Einteilungen mögen Formgeschichtler streiten. Das wird nicht hindern können, 
daß Fiebigs Buch bahnbrechend und unentbehrlich bleibt, wenn schon ein Erfolg seiner 
Polemik gegen Drews frommer Wunsch bleiben wird. Polster 
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Klein-Glienicke bei Potsdam. Isis-Prozession. 
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Berlin, Kaiser-Friedrich-Museum: Amulett. 





London, Britisches Museum: Carneol. Rom, Sammlung Nott: Gemme. 
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Berlin, Kaiser-Friedrich-Museum: Isaaksopfer 
(Elfenbeinpyxis, Rückseite). 
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Berlin, Kaiser-Friedrich-Museum: Kreuzigung Christi 
(unteritalien. Elfenbeinarbeit). 
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Das Mithräum von Dieburg. 
Mit zwei Abbildungen. 


Unter den in letzter Zeit neugefundenen Heiligtümern des Mithras nimmt das von Die- 
burg in Hessen (Provinz Starkenburg) weitaus den ersten Platz ein durch die Fülle neuer 
religionsgeschichtlicher Erkenntnisse, die es vermittelt und die hier wenigstens kurz skizziert 
werden sollen. Der Bau als solcher bietel nur insofern eine Abweichung vom bekannten 
Normalschema der Mithräen, als das Kultbild nicht in der Mitte der hinteren Schmalwand 
des Speläums gestanden hat, sondern exzentrisch in der einen Ecke, während in der anderen 
die Kultgrube lag. Die Orientierung ist west-östlich, wie man das früher als typisch an- 
genommen hat. Als man dann aber eine immer größere Anzahl von Mithräen mit abweichender 
Orientierung aufgedeckt hatte, wurde man an der Ostung als Schema irre (G. Wolff, West- 
deutsche Zeitschr. III 1894 S. 48; Cumont, Mysteres de Mithra I S. 58). Es handelt sich 
indessen dabei, wie nicht genügend berücksichtigt wurde, teils um natürliche Höhlen, die zu 
Mithräen ausgebaut wurden, teils um Anlagen in Städten, deren bereits feststehender Bebau- 
ungsplan eine willkürliche Abweichung nicht mehr zuließ. Wo aber wie in Dieburg jeder 
äußere Zwang fehlte, richtete man den Tempel gern dem Aufgang der Sonne zu. In Heddern- 
heim, dem römischen Nida, liegen die drei dort aufgedeckten Mithräen ausnahmslos in ab- 
gelegenen Quartieren der Stadt, das Dieburger gar außerhalb der Stadtmauer. Die Mithras- 
lehre war ja, wie das Christenium in den ersten Jahrhunderten, die Religion der Armen 
und Niederen. 

Wie die meisten Mithräen ist auch das Dieburger nicht der Zerstörung durch feindliche 
„Barbaren“, sondern christlichem Eifer zum Opfer gefallen, der trotz stärkster Verwandtschaft 
beider Religionen in Mithras den mächtigsten Feind des Christentums sah. Der Tempel ist 
bis auf die Grundmauern geschleift; vom Brand der hölzernen Vorhalle zeugen große Massen 
von Brandschutt; die Bildwerke im Tempel sind zerschlagen, die Stücke zum Teil verschleppt, 
zum andern Teil. in den Brunnen oder die Kultgrube geworfen. Zum Glück konnten, mit 
Ausnahme einer kleinen und belanglosen Ecke, alle wesentlichen Stücke des wertvollsten 
Bildes, der beiderseits mit Reliefs bedeckten Altartafel, geborgen und wieder zusammen- 
gesetzt werden (s. Abbildung). Die Vorderseite der nur 85 zu 85 cm großen, um die senk- 
“rechte Achse drehbaren Platte ist ohne jeden Zweifel die mit zahlreichen Bildern in Felder- 
teilung geschmückte. Das eigentliche Kultbild steht im größeren Mittelfeld, Mithras als 
berittener Bogenschütze, eingerahmt von den beiden Dadophoren Cautes und Cautopates 
und begleitet von drei, Hunden. In allen anderen Mithräen stand ausnahmslos im Mittel- 
punkt die Darstellung des mythischen Stieropfers, in dem man den Kern der Mithrasreligion 
zu sehen gewohnt ist. Der berittene Gott war bisher nur. aus Nebenbildern bekannt, einer 
Darstellung am Rande des großen Kultbildes von Osterburken und einem Relief, das beim, 
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aber nicht im Mithräum von Heidelberg-Neuenheim gefunden wurde und dessen Zugehörig- 
keit zum mithrischen Kreis Cumont (II S. 424) wohl zu Unrecht anzweifelt. Der berittene 
Bogenschütze ist, wie schon Stark (Mithrassteine von Dormagen S. 24) erkannt hat, der 
Sonnengott; seine Pfeile sind die Sonnenstrahlen. Die beigefügten Hunde charakterisieren 
die Darstellung äußerlich jedoch als eine Jagd, auf die Erklärung dieser Szene werden wir 
unten zurückkommen. Mit dem phrygischen Men, der auf Münzen von Trapezunt mit Mithras 
gleichgesetzt wird, oder dem „Thrakischen Reiter“ hat dieser Reiter sicherlich nichts zu tun. 
Eine weitere Abweichung besteht darin, daß beide Dadophoren die Fackeln hochhalten, 
während der eine sie sonst senkt. 

Während in den anderen Mithräen die. kleinen Randbilder sichtlich willkürlich und ohne 
inneren Zusammenhang ausgewählt und angeordnet sind (selbst Wiederholungen kommen 
gelegentlich vor), haben wir in dem Dieburger Kultbild einen vollkommen geschlossenen 
Bilderzyklus zur Legende des Mithras, beginnend unten links neben der Schriftplatte und 
rechtsläufig das große Mittelbild umrahmend. Durch die Einreihung in einen festen Zu- 
sammenhang erhalte nun auch ältere, längst bekannte Szenen neues Licht; mehrere andere 
sind neu. So das erste der Bilder: zwei Pferde in eigenartig gezwungener Körperhaltung, 
im Gegensinne in das Viereck gesetzt, wie in kreisender Bewegung begriffen. Es kann nur 
die Abkürzung der mithrischen Kosmogonie sein, die uns bei Dio Chrysostomos (Orat. 
XXXVI 39ff.) erhalten ist, in der die vier Elemente durch vier im Kreise schwingende Pferde 
symbolisiert sind (Cumont II S. 60ff.). Das nächste Bild, ein bärtiger Mann auf einem Felsen 
mit bloßem Schwert, kommt ziemlich häufig vor. Es handelt sich hier um eine vor Mithras’ 
Geburt vorhandene Gestalt; Cumont deutet sie als Okeanos; vielleicht darf man sie Ahri- 
man, das böse Prinzip, nennen; jedenfalls hat sie eine Mithras feindliche Gesinnung. Die 
dann folgende Felsgeburt des Mithras mit Fackel und Schwert gehört zu den häufigsten 
Bildern im mithrischen Kreise, ebenso das dann folgende Wasserwunder. Während aber 
durchweg Mithras das Wasser mit dem Pfeil aus dem Felsen schießt, bedient er sich hier 
des Schwertes; sei es, daß das Mittelbild mit seiner anderen Bedeutung der Pfeile diese 
Abweichung veranlaßte, sei es, daß man an das Schwert der vorhergehenden Geburtsszene 
anknüpfen wollte. Über die Verwandtschaft dieses Bildes mit dem Wasserwunder (des Moses 
ist genügend geschrieben worden. Die Eckszene ist wieder neu: Mithras auf. einen Baum 
steigend. Die Parallelen sind spärlich; das Kultbild von Osterburken stellt in der linken 
oberen Ecke den Gott dar, wie er mit einem Messer Blätter und Früchte von einem Baum 
schneidet, und auf der Rückseite des dritten Heddernheimer Mithräums sehen wir Mithras 
oben im Baum stehend, fast ganz von dessen Blättern verdeckt. Die Beziehung zu einem 
bekannten Osiris-Motiv scheint mir stärker als die nur äußerliche Ähnlichkeit mit der Szene 
der Genesis (3,6ff.), in der die ersten Menschen nach dem Genuß der Früchte zur Erkenntnis 
ihrer Nacktheit kommen. Die Verbindung der Dieburger und Heddernheimer Darstellung 
weist eher darauf hin, daß es sich hier um ein Versteck im Blätterdickicht handelt. 

Die nächsten Szenen behandeln Mithras und den Stier. Die Behausung des heiligen 
Tieres hat hier die Gestalt eines Tempels mit Säulen; im Giebel der Vorhalle sind ein Rabe 
und die Büsten von Sonne und Mond angebracht. Links steht Mithras mit einem Stein in 
der erhobenen Hand, um entweder das Gefängnis des Stieres zu zertrümmern, in dem der 
Böse ihn als Fruchtbarkeitsprinzip gefangen hält, oder ihn aus dem Stalle aufzutreiben, wie 
auf attischen Asklepiosreliefs die heilige Schlange durch Steinwürfe aufgescheucht wird. 
Rechts trägt Mithras den Stier in einem außerordentlich häufig dargestellten Schema fort; 
in der Eckszene läßt er sich von dem wieder losgerissenen Tiere auf dessen Rücken mit- 
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schleppen. Im nächsten Bilde hat Mithras den Stier wieder auf den Rücken geladen; aber 
dieser ist tot; denn in regelmäßig angewendeter Symbolik ist’ sein Schwanz in Ährenbündel 
verwandelt. Die Opferung selbst ist auch hier nicht dargestellt, wo Gelegenheit gegeben 
wäre; man hat sie also absichtlich übergangen. Das vorletzte und letzte Bild geben wieder 
zwei sehr geläufige Typen, das Mahl des Mithras und Sol über dem geopferten Stier und 
die Himmelfahrt beider auf der Quadriga des Sonnengottes. Zwischen diesen und den Stier- 
bildern aber ist eine Darstellung angebracht, die das allergrößte religionsgeschichtliche Inter- 
esse erweckt: an einem Baume drei völlig gleiche Mithrasköpfe, also unmißverständlich 
das Bild der mithrischen Trinität. Götterdreiheiten sind in den antiken Religionen keine 
Seltenheit; sie stehen aber durchweg nur in äußerlicher Kultgemeinschaft ohne inneren Zu- 
sammenhang. Auch Mithras erscheint bereits im 4. Jahrh. vor Chr. als Glied einer Trias 
in der Apadana-Inschrift Artaxerxes’ II. Memnon von Hamadan (Cumont II S. 88). Seine 
Genossen sind hier Ahura-Mazda (Ormuzd) und Anahita, an deren Stelle anderswo das Feuer 
als „heiligster Geist“ tritt (Yasna haptangaiti 36, 1. 3; Clemen, Religionsgesch. Erklärung des 
NT, 2. Aufl: 1924, S. 125ff.). Mithras selbst‘ heißt nach Plutarch (de Iside et Osiride 46) 
weoirng, Mittler, so daß eine völlige und sicherlich nicht zufällige Übereinstimmung mit der 
christlichen Trias besteht. Diese hatte sich, als die Bücher des NT ihre endgültige Form 
erhielten, noch nicht zur Dreieinigkeit kristallisiert, wie die drei grundlegenden Erwähnungen 
deutlich erweisen (Matth. 28, 19; 1. Kor. 12, 4$£.; 2. Kor. 13, 13), sondern zeigt noch die im 
Arianismus vertretene Form, um erst mit dem Siege der athanasischen Lehre auf dem Kon- 
zii von Nicäa eine dogmatische Grundlage zu erhalten. Hier scheinen Einflüsse der dem 
Christentum ja außerordentlich nahestehenden Mithrasreligion mitgewirkt zu haben. Die 
Bezeichnung des Mithras als zgurAdorog begegnet freilich erst in den Schriften, die dem 
von Paulus bekehrten Dionysios Areopagita (AG 17, 34) zugeschrieben werden, doch nicht 
älter sein können, als das 4. Jahrh. Aber Mithras erscheint (wenigstens im Okzident) von 
Anfang an in dreifacher Gestalt. Cautes und Cautopates, die beiden Fackelträger, die in 
keinem Mithräum fehlen, sind nicht untergeordnete Kultdiener, sondern, wie Cumont (1S. 203 ff.) 
erkannt hat, nichts anderes als Beinamen des Gottes, also ebenfalls Mithras in spezieller 
Funktion, als Götter der auf- bzw. untergehenden Sonne, was in der sonst üblichen Haltung 
der Fackeln angedeutet wird. In voller Eindeutigkeit kommt die mithrische Dreieinigkeit 
jedoch erst in dem Randbilde der Dieburger Altartafel zum Ausdruck. Diese ist gefertigt 
am Ende des 2. Jahrh. nach Chr. Zu einer Zeit, als Tertullian seine These von der imma- 
nenten Trinität des christlichen Gottesbegriffes aufstellte, finden wir den gleichen Gedanken 
also bereits dogmatisch im Mithriazismus festgelegt. 

Die Rückseite des Dieburger Kultbildes, künstlerisch unendlich höher stehend als die 
Vorderseite, ist religionsgeschichtlich dafür um so unergiebiger. Nach einer hellenistischen 
Vorlage ist aus der Phaethonsage die Episode dargestellt, wie Phaethon mit Unterstützung 
seiner Mutter von seinem göttlichen Vater Helios den Sonnenwagen erbittet. Der Kopf des 
Sonnengottes ist abgeschlagen, und wir wissen nicht, ob er die phrygische Mütze des Mithras 
getragen hat; jedenfalls ist hier Mithras vollkommen mit Helios verschmolzen, wie er ja 
auch im Kult offiziell Sol invictus angeredet wird, und er hat damit auch den Heliosmythos 
übernommen. Dieser Aufsaugungsprozeß hat in Germanien nun auch den germanischen 
Licht- und Himmelsgott ergriffen. Das größte statuarische Bildwerk, das wir im Mithräum 
fanden, eine Statue des Merkur in dreiviertel Lebensgröße, war mit besonderer Wut zer- 
schlagen; vom Unterkörper bis zur Brusthöhe fanden sich mehr als 20 Stücke, die sich 
wieder zusammenfügen ließen, ferner vom Kopfe das Kinn, während die linke Hand mit 
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dem Caduceus aus dem Brunnen gezogen wurde und alles andere nicht mehr vorhanden 
war. Fehlen bei dem pantheistischen Charakter des Mithraskultes Merkurbilder auch in an- 
deren Mithräen nicht, so sind sie in den germanischen regelmäßig vorhanden gewesen. (In 
Dieburg fand sich außerdem noch ein Altar mit Weihung Deo sancto Mercurio). Eine im 
zweiten (unveröffentlichten) Mithräum von Stockstadt am Main gefundene Statue des Merkur 
mit dem Bacchuskinde ist bezeichnet als Mithras Mercurius; d. h. Merkur ist hier als eine 
Erscheinungsform des Mithras gefaßt. Selbstverständlich nicht als der römische Handelsgott, 
zu dem von hier aus kein Weg führt, sondern in der durch Tacitus bezeugten, immer noch 
nicht befriedigend erklärten interpretatio romana Wodans, der mit Mithras allerdings mehr 
als einen verwandten Zug aufzuweisen hat... Es ist bemerkenswert, daß die Zerstörungswut 
der christlichen Bilderstürmer sich in höherem Maße gegen diese Darstellung. des Mithras- 
Mercurius-Wodan gerichtet hat als gegen das eigentliche Kultbild.. Vielleicht haben wir aber 
noch weitere Spuren germanischer Religionsauffassung. Hertlein machte (mündlich) auf die 
ungewöhnliche Dreizahl der Horen aufmerksam, während die in einem Gemälde der Domus 
aurea des Nero in Rom überlieferte hellenistische Vorlage (Robert, .Ant. Sarkophagrel. III 3, 
S. 406ff.) deren wie üblich vier hat, für die auch in der Rundkomposition der Dieburger 
Tafel hinreichend Platz gewesen wäre. Die Germanen aber teilten das Jahr nicht in vier, 
sondern in drei Jahreszeiten (Hertlein, Jupiter-Giganten-Säulen S. 137ff.; Tacitus Germania 26). 
Und möglicherweise erklärt sich das analogielose Kultbild des reitenden Mithras aus der 
Vorstellung des „Wilden Jägers“, der ja nichts anderes ist als eine Hypostase des germa- 
nischen Himmelsgottes Wodan. F. Beim 
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Das jüdische Goldglas in Berlin. 


Das Kaiser-Friedrich-Museum erwarb 1912 im römischen Kunsthandel ein jüdisches Gold- 
glas, das wohl aus der jüdischen Katakombe der Vigna Randanini stammt. Es wurde ver- 
öffentlicht: Amtliche Berichte aus den Kgl. Kunstsammlungen XXXV 1913/14 Sp. 31#f. und 
Abb. 16 (©. Wulff); Staatliche Museen: Beschreibung der Bildwerke der christlichen Epochen, 
3. Aufl., 3. Band, Ergänzungsband: die altchristlichen und mittelalterlichen byzantinischen 
und italienischen Bildwerke bearbeitet von O. Wulff und W. F. Volbach 1923 S. 28 unter 
J. 6700; vgl. auch Heinrich Kohl und Carl Watzinger, Antike Synagogen in Galiläa 1916 
(29. wissenschaftliche Veröffentlichung der Deutschen Orient-Gesellschaft) S. 142 f.; Franz Joseph 
Dölger, LXOYX III. Band 1922 Taf. LXIV. Leider war die Zeichnung zunächst nicht gut 
zu erkennen; ja, der Zustand verschlechterte sich. Doch gelang es dann, durch chemische 
Behandlung einen großen Erfolg zu erzielen. Auf meine Bitte ließ die Museumsverwaltung 
in liebenswürdiger Weise das chemisch behandelte Original photographieren. Nach dieser 
Photographie ist beiliegende Lichtdrucktafel hergestellt; sie macht, so viel ich weiß, das erste 
Mal das chemisch behandelte Glas allgemein bekannt. 

Die obere Hälfte der Zeichnung bietet nichts Besonderes. Auf einem Postamente, das 
von fünf Stufen gebildet wird, ist ein geöffneter Toraschrein zu sehen, in dem 21 Bücher- 
rollen liegen. Zu beiden Seiten steht ein siebenarmiger Leuchter. Außerdem gewahrt man 
zwei Palmzweige und andere bekannte jüdische Sinnbilder: Horn, Krug, Ethrog, Lolab. Vgl. 
dazu etwa Samuel Krauß, Synagogale Altertümer 1922 S. 364 ff. 

Auch die Inschrift unter dem oberen Bilde, die erst nach der chemischen Behandlung 
gelesen werden konnte, ist nicht weiter bemerkenswert. Sie lautet nach Wulff-Volbach: 
Vale (?) domino Vitale cum co(n)iuge et filio tuo . . felix bene m(erenti. 

Äußerst lehrreich und fast einzigartig ist aber der untere Bildteil. Hier ist leider ein 
Stück Glas herausgebrochen (auf dem Lichtdrucke ganz dunkel). Man erkennt aber einen 
runden Tisch (oder eine runde Schale) und einen Fisch darauf; von dem Fische ist der hintere 
Teil mit dem Schwanze deutlich wahrzunehmen. Um den Tisch herum zieht sich halbkreis- 
förmig ein Speisepolster. Zu dieser Darstellung kenne ich nur eine Parallele: ein jüdisches 
Goldglas bei P. Raffaele Garrucci, Storia della arte Cristiana VI 1880 tav. 490 (auch bei 
Dölger a. a. O. Taf. XLII 2). 

Die Deutung des unteren Bildteils ist heute kaum mit Sicherheit zu geben. Ist auf ein 
Fischmahl hingewiesen, das in der Synagoge stattfand? Oder dürfen wir die Jerusalemer 
Theodotosinschrift vergleichen, nach der eine griechische Synagoge Jerusalems mit einer 
Herberge verbunden war (L.-H. Vincent O. P., Revue Biblique XXX 1921 S. 247ff.)? Oder 
genügt es, darauf hinzuweisen, daß Fische von den Juden nicht nur allgemein, sondern be- 
sonders auch bei festlichen Gelegenheiten gern gegessen wurden? 

‘ Die Museumsverwaltung datiert das Berliner Goldglas auf das dritte oder vierte Jahr- 


hundert nach Christus. 
Johannes Leipoldt 
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Die Berufung des Nathanael (Jo 1,45—51). 


Äıs Jesus auftrat, gab es im Judentum seiner Zeit eine doppelte Messiaserwartung, eine 
solche der großen Massen und eine esoterische Messiaserwartung, die in kleinen Kreisen lebte.! 
Der Messias der großen Menge war der ben dävidh, der zweite David, der König Messias 
(malkä meSihä). Als Kriegsheld würde er auftreten, in siegreicher Feldschlacht die Scharen 
seiner Feinde vernichten, Israel die heißersehnte Freiheit von der Herrschaft der Römer bringen 
und eine glückliche und gerechte Herrschaft über die aus der Zerstreuung gesammelten 
Stämme Israels im heiligen Lande aufrichten. „Wie schön ist der König Messias, der auf- 
stehen wird aus dem Hause Juda! Er gürtet seine Lenden und tritt auf den Plan und ordnet 
die Schlacht gegen seine Feinde und tötet Könige und (vernichtet) ihre Königreiche“.? 

Ganz anders sah die esoterische Messiaserwartung aus, die sich an den Gedankenkreis 
von Jes 53 und Daniel 7 anschloß und dem leidenden Erlöser entgegensah: sie ist uns 
unter anderem aus dem äthiopischen Henochbuch bekannt. Bar nä$ä, der Menschensohn, 
oder sinngemäßer der neue Mensch, war hier der Name des Messias. Nicht ein mit beson- 
deren Gaben ausgerüsteter Mensch, wie der zweite David, ist er hier, sondern der sich ofien- 
barende präexistente Gottessohn, der durch Leiden hindurchgeht, um dann als Richter aller 
Menschen wiederzukehren und sein Reich über die ganze Welt auszudehnen und die Schätze 
der Weisheit Gottes zu offenbaren. 

Die Kenntnis dieser doppelten Messiaserwartung im Judentum der Zeit Jesu — des 
Königs ben dävidh und des Erlösers bar näsä — ist von entscheidender Bedeutung für das 
Verständnis der Evangelien und insbesondere des Hoheitsbewußtseins Jesu. Beispielsweise 
tritt schon die Versuchungsgeschichte in ein neues Licht, wenn sie als eine Entscheidung 
Jesu zwischen diesen beiden vor ihm liegenden Wegen erkannt ist und von seinem ganzen 
Wirken gilt, wie hier nicht näher ausgeführt werden kann, dasselbe, wenn er als von Anfang 
an unter dem Bewußtsein stehend erkannt ist, der neue Mensch zu sein, der nach Gottes 
Willen die Menschheit durch Leiden erlösen sollte. Auch für das Verständnis der Nathanael- 
geschichte wird sich diese Erkenntnis als wichtig erweisen. 

Jo 1,45. Philippus ist es, der Nathanael zu Jesus ruft. Die Frage, ob Nathanael 
zum Zwölferkreis gehört und mit dem Sohne des Ptolemäus (bar talmai) identisch ist, ist 
nicht sicher zu entscheiden. Für die Bejahung spricht, daß Bartholomäus in den Apostel- 
listen der drei ersten Evangelien? neben Philippus erscheint und daß Jo 21.2 neben Nathanael 
vier Jünger des Zwölferkreises mit Namen genannt werden; doch vgl. S.5 Anm. 7. 


1 Die ausführliche Begründung hierfür gedenke ich in einer Arbeit über den leidenden Erlöser im Spät- 
judentum und Urchristentum vorzulegen. Wichtige Gedanken bei von Gall, BAXIAEIA TOY OEOY. 
Eine religionsgeschichtliche Studie zur vorkirchlichen Eschatologie, Heidelberg 1926, Kapitel X „Die 
“Menschensohn’-Hoffnung“. Dazu meine Besprechung im Theol. Lit. Blatt XLVIII (1927) Nr. 10. Auch 
E. Meyer, Ursprung und Anfänge des Christentums Il Berlin 1921, S. 330—345 „Der Messias Sohn Davids 
und der Menschensohn“ arbeitet die Doppelseitigkeit der spätjüdischen Messiaserwartung scharf heraus, 
läßt aber den Menschensohn erst in der urchristlichen Überlieferung zum leidenden Messias werden. 
2 Targum Pseudo-Jonathan /Jerusalmi I) zu Gen 4911. 3 Mk 318; Mt 103; Lk 614. 
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V. 46--47. Als Nathanael nach anfänglichem Sträuben zu Jesus kommt, sagt dieser zu 
seiner Umgebung, doch so, daß Nathanael es hört: „Siehe, in Wahrheit ein Israelit, in dem 
kein Trug ist“. Jesus knüpft dabei an Ps 322 an: oddE &orıy Ev TO oröuarı adToü Öökog. 


V.48. Auf die erstaunte Frage des Nathanael, woher Jesus ihn kenne, wird ihm zur 
Antwort: „Ehe dich Philippus rief, habe ich dich gesehen, als du unter dem Feigenbaum 
warst.“ Was ging unter dem Feigenbaum vor sich? Zur Beantwortung dieser Frage ist 
zunächst daran zu erinnern, daß für die Zeitgenossen Jesu mit dem Feigenbaum ganz be- 
stimmte Vorstellungen verbunden waren. So ist es schon zu beachten, daß wir gelegentlich 
von Schriftgelehrten hören, die, mit der Schriftiorschung beschäftigt, samt ihren Schülern 
unter dem Feigenbaum sitzen '; R. Johanan (7 279) vergleicht die Tora mit einem Feigen- 
baum und ihre Worte mit seinen Früchten?; ja, R. Abba b. Kahana (um 310) nennt die 
Gelehrten ganz allgemein: „die unter dem Ölbaum und dem Weinstock und dem Feigen- 
baum sitzen und sich mit den Worten der Tora beschäftigen“. Daß hier vom Feigenbaum 
_—_ ebenso wie von Olive und Weinstock — in übertragener Bedeutung die Rede ist, geht 
schon daraus hervor, daß der Rabbi für gewöhnlich im Lehrhaus unterrichtet und daß das 
Sitzen unter dem Weinstock nicht wohl eigentlich gedacht werden kann. Was in diesen Bei- 
spielen unter dem Bild des Feigenbaumes gesagt ist, wird klar, wenn wir uns erinnern, daß 
der Baum der Erkenntnis im Paradiese nach Gen 3 als Feigenbaum gedacht ist! und 
auch die rabbinische Literatur ihn weithin so deutet in Übereinstimmung mit der altchrist- 
lichen Literatur und Kunst, sowie daß nach der buddhistischen Legende die Erleuchtung des 
Buddha unter der ficus religiosa stattfand.6 Wenn es heißt, daß Nathanael unter dem Feigen- 
baum saß, so verstanden die Zeitgenossen die symbolsprachliche Bedeutung der Aussage: 
er sitzt unter dem Baum der Erkenntnis Gottes und seines Wortes. 


Aber wir wissen noch mehr. Jesu Antwort V. 48 ist eine nähere Ausführung und Be- 
gründung des Wortes V. 47: „Ein Israelit, in dem kein Trug ist.“ Wir sahen schon, daß 
Jesus Ps 32» zitiert: „Heil dem Menschen, dem Jahwe (seine) Verschuldung nicht zurechnet, 


a nen nn 


1 Midr. Pred 514 (zu Pred 511 ed. Horebh 96b/97=) und Parallelen. 
2 ‘Er 54a im Anschluß an Prov 2718. 3 Midr. HohL 411 (zu HohL 43 ed. Horebh 483). 
4 Alfred Jeremias, Das alte Testament im Lichte des Alten Orient, Leipzig 1916, S. 76. 
5 Midr. Pred 511 (zu Pred 510 ed. Horebh 95). Vita Adae et Evae 21 (unter Berufung auf Gen 37). 
Ebenso faßt das gesamte frühe Christentum den Baum der Erkenntnis als Feigenbaum, z. B. Testam. Adae 
(ed Renan S. 456: „es war ein Feigenbaum*). Entsprechendes zeigen die altchristlichen Kunstdenkmäler 
„Vgl. den altchristlichen Sarkophag Garucci, Storia dell’ arte cristiana V 3823, auf dem die zwischen 
Adam und Eva befindliche Schlange deutlich eine Feige im Maul trägt. Auch der Baum in der Sünden- 
fallszene auf dem Sarkophag des Junius Bassus in den Grotten von St. Peter ist als Feigenbaum zu er- 
kennen.“ (Troje, AAAM und Z2H, Heidelberg 1916, S. 101). — Daneben begegnet die Deutung auf den 
Weinstock GenR 198 (zu Gen 36 ed. Hor. 39); Siphre Dt 3232 $ 323; Apoc. Abr. c. 23. Ganz ver- 
einzelt auch in der christlichen Kunst: die Darstellung der Sündenfallgeschichte in der Kapellenkuppel 
der christlichen Nekropole von El-Bagauät (Aegypten, 4, Jahrh. n. Chr.) stellt den Baum der Erkenntnis 
als Weinstock dar, den Baum des Lebens als Feigenbaum. — Beide Auffassungen Ber 40® (Bar.), wo 
R. Meir auf den Weinstock, R. Nehemja auf den Feigenbaum, R. Jehuda auf Weizen deutet; GenR 158 
(zu Gen 29 ed. Hor. 32»/33«) deutet R. Meir auf Weizen, R. Jehuda b. El’ai auf den Weinstock, R. Abba 
aus ‘Akko auf Zitronatzitrone, R. Jose auf den Feigenbaum unter Berufung auf Gen 37, R. Abhin auf 
berath $ebha‘ (grüne Feigenart), R. Jose aus Sikhnin auf berath alıthä ‘Name einer Feigenart). Vgl. noch 
äth. Henoch 324: Jener Baum gleicht dem Wuchse nach der Fichte, sein Laub ähnelt dem (des) Johan- 
nisbrotbaum(s), seine Frucht ist wie die Weintraube, sehr gut. 
6 Joh. Jeremias, Der Gottesberg, Ein Beitrag zum Verständnis der biblischen Symbolsprache, Gütersloh 
1919, S. 19. 
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weil in seinem Geiste kein Trug ist.“ Der Mensch „ohne Trug“ ist, wie V. 3 („Da ichs 
verschweigen wollte, wurden meine Beine morsch“) zeigt, der Mensch, der ohne Beschönigung 
und Vorbehalt rückhaltlos alle seine Sünden bekennt. Das rabbinische Judentum hat den 
Psalmvers völlig richtig verstanden, wenn es im MidraS zu den Psalmen die Worte „weil 
in seinem Geiste kein Trug ist“ folgendermaßen erklärt: „denn wenn ein Mensch voll- 
kommen Buße tut, daß sein Herz in ihm entwurzelt ist, dann vergibt ihm Gott“.! Damit 
ist mit den Worten der Zeit wiedergegeben, was Jesus meint, wenn er den Ausdruck „ohne 
Trug“ auf Nathanael anwendet: solche das Herz entwurzelnde t°Sübhä S°l&mä hat Nathanael 
unter dem Baum der Erkenntnis getan und sich im rückhaltlosen Bekenntnis als einen Israeliten 
erwiesen, der seinen Gott nicht betrügt. 


V.49. Diese Herzenskündigung bezwingt Nathanael. Er erkennt in ihr das Wirken des 
heiligen Geistes und daran Jesus als den geistgesalbten, den Messias.?2 So begrüßt er den 
Rabbi Jesus als den Gottessohn und — er wird wohl Ps 2 vor Augen haben, wo von 
dem König Jahwes gesagt wird: „du bist mein Sohn, heute habe ich dich gezeugt“ — den 
König über Israel, den malkä m*Siha. 


V.50. Jesus nennt solche Erkenntnis Glauben, wenn er sie auch zurechtsetzen muß. 
Das tut er in V. 51. 


V.51. Mit einem doppelten Amen leitet Jesus seine Worte ein; diese der gesamten 
jüdischen Literatur fremde Verwendung des Wortes zur Bekräftigung der eigenen Rede an- 
stelle einer der sonst hierzu üblichen Schwurformeln (z. B. beim Tempel! bei der Tora! bei 
eurem Leben!)? meidet den unnützen Gebrauch des Schwures und verstärkt doch die Rede 
mit dem Nachdruck einer beschwörenden Bekräftigung.* Auf diese feierliche Einleitung folgt 
die Verheißung von der Öffnung der Himmel und dem Hinauf- und Herabsteigen der Engel 
auf Jesus. Es sind die Mt 2653 genannten mehr als zwölf Legionen Engel, die der Vater 
dem Sohn auf seine Bitte zur Verfügung stellt, von denen Jesus redet. Noch lehrreicher ist 
der Vergleich der Versuchungsgeschichte, wo es von den Engeln heißt, daß sie Jesus dienten>, 
d.h. ihm zu essen gaben‘; was sie ihm zu essen gaben, steht auch in der Versuchungs- 
geschichte (Mt 44=Dt 83 „ein jegliches Wort, das aus dem Munde Gottes hervorgeht“): 
das Brot des Lebens. 

Aber in dem Wort unseres Verses über die Engel liegt noch mehr. Es enthält eine 
Hoheitsaussage Jesu. Das avaßaivovrag xal xaraßalvovrag weist, zumal angesichts der 
auffälligen Voranstellung des Hinaufsteigens, mit Sicherheit auf Gen 2812 LXX Kat ddov 
»kiuas Eornoıyucon &v ıM yM, NS N nepalhn agpınveiro eig vöv odoavov, xal ol dyyskoı 
vod 3800 dväßaıvov xal naveßaıwvov Ere abrng (v.1. adr), adriv). Es ist notwendig zum 
Verständnis des Wortes Jesu, die Gedanken zu kennen, die das Spätjudentum mit diesem Vers 
verknüpfte. Ihm galt der Bethelstein, auf dem die Jakobsleiter gestanden hatte, als der 
heilige Felsen, den Gott vor der Weltschöpfung erschaffen haben und von dem aus er die 


1 Midr. Ps 32 $2 (121®), Worte des R. Jose b. Jhuda (um 180). 

2 Der Messias hat den heiligen Geist: Jes 112; Ps Salom. 1737; Sanh 93°; äth. Henoch 49ıff. u. ö. 

3 Eine übersichtliche Zusammenstellung bei Strack-Billerbeck I S. 334—336. 

4 Dalman, Die Worte Jesu I Leipzig 1898, 185—187; Strack-Billerbeck I 242—244. 5 Mk lıs; Mt 411. 
6 ölaxoveiv — bei Tische aufwarten, zu essen geben: Mk 13ı Par; Lk 1040; 1237; 178; Jo 122 u. ö. 
Auch der Dienst des Engels in Gethsemane Lk 2243 (&vioydo» aördv) ist nach AG 919 (Evloyvosv) zu 
verstehen. Joh. Jeremias, Der Gottesberg S. 19 verglich mit Recht 1 Kön 198: da stand er (Elias) auf, 
aß und trank und ging durch die Kraft (LXX & ioxöı) derselben Speise 40 Tage und 40 Nächte hindurch 
bis zum Berge Gottes Horebh.“ 


Die Berufung des Nathanael (Jo 1,45—51) 6) 





Welt ausgebreitet haben sollte! Im Anschluß an Gen 2817.22 galt er ferner als Stätte 
der Gegenwart Gottes (Gotteshaus)? und als die Stätte, über der sich die Tür zum Himmel 
befindet (Himmelspforte).” Wenn Jesus von sich sagt, daß sich über ihm, wie bei der 
Taufe so atıch fernerhin, die Himmel öffnen werden und daß die Engel Gottes auf ihn 
hinauf- und herabsteigen werden, so bezeichnet er sich damit, wie auch an einer Reihe an- 
derer Stellen*, als den heiligen Felsen und sagt ein dreifaches von sich aus: 1) Wo er ist, 
da ist die Gegenwart Gottes. 2) Wo er ist, da ist die Tür zum Himmel. 3) Wo er ist, da 
stehen die Geister Gottes zum Dienst bereit und bringen das Brot des Lebens, das lebendige 
Wort Gottes, auf die Erde herab. 

Mit einer weiteren, nachdrucksvoll an den Schluß gestellten Selbstaussauge Jesu schließt 
der Text: &rri Töv viöv Tod dv$o@&rov. Dieses Wort, das in den Evangelien außer Jo 1234 
nur in Aussagen Jesu vorliegt, begegnet in der übrigen neutestamentlichen Literatur 
nur noch AG 756 und drei Mal als Zitat ohne Artikel.® Das Schweigen der neutestament- 
lichen Briefliteratur ist um so auffälliger, als beispielsweise Paulus nachweislich die Selbst- 
bezeichnung Jesu als bar nä$ä gekannt hat. Offenbar waren für dieses Schweigen missio- 
narische Gründe maßgebend, da das Wort „Menschensohn“ von Nichtjuden leicht mißdeutet 
wurde. Für das Johannesevangelium folgert aus dem unbekümmerten Gebrauch des Wortes 
an 12 Stellen das Recht, diesen Stellen hinsichtlich ihrer geschichtlichen Treue mit Zutrauen 
gegenüberzustehen, einem Zutrauen, das durch die Beobachtung wesentlich verstärkt wird, 
daß die johanneischen viog Tod dv9owrov-Aussagen sich in ihrer christologischen Einstel- 
lung dem Rahmen der spätjüdischen esoterischen bar näsä-Messias-Erwartung einfügen.” 

Nun können wir den Inhalt von V. 51 zusammenfassen. Nathanael hat recht, wenn er 
Jesus als Messias bezeichnet und dieses Bekenntnis ist Glauben. Aber — Jesus ist nicht 
der malkä m°$ihä, der nationale Heros der Volkserwartung, sondern er ist mehr. Er ist 
der nette Mensch, der leidende Erlöser und darum die Offenbarung der Gegenwart Gottes 


und die Tür zum Himmel. 
Joachim Jeremias 


ee seems] 





1 Jalgut Gen 120 (zu Gen 282); Pirge Rabbi Eli‘ezer 32; 35; Zohar Gen zu Gen 2822 u. ö. Vgl. Joachim 
Jeremias, Golgotha, Leipzig 1926, S. 51—58, besonders S. 53. 

3 Zohar Gen zu 2822 ed. Romm, Wilna 1894, S.231: „Und dieser Stein, den ich als Malstein aufge- 
richtet habe’. Hat denn etwa Jakob diesen Stein gesetzt? War er doch schon in der Vorzeit geschaffen 
worden, als Gott die Welt erschuf! Indes, er (Jakob) setzte ihn erst dem Halt der oberen und unteren 
(Welt) gleich. Und davon heißt es ‘den ich als Malstein aufgestellt habe’. Denn er (Jakob) hat ihn der 
Wohnung der Himmlischen gleichgesetzt (und dieses durch die Bezeichnung Beth-El zum Ausdruck ge- 
bracht).“ 

3 Joachim Jeremias, Golgotha 53 Anm. 3. 

4 Lk %017—ı18 (vgl. Mk 1210; Mt 2142); Jo 737—40 (vgl. Jo 410). Vol, a.a. O. 8.,08-87, 

5 Hebr 26 = Ps 85; Offb 113; 1414 = Dan 713 

6 Er deutet Ps 8 auf Jesus (1 Kor 1527; Eph 12), was die Beziehung des Wortes ben-ädhäm (Ps 85) 
auf Jesus zur Voraussetzung hat); ferner nennt er Jesus den letzten Adam (1 Kor 154s) und den einen 
Menschen (Rö 515; vgl. 1 Tm 25). 

7 Damit soll die Notwendigkeit der kritischen Prüfung der einzelnen Stellen auf ihre Echtheit nicht ge- 
leugnet werden. Ungeschichtlich ist bei Johannes 1. daß er die “Menschensohn’-Selbstaussagen Jesu 
teilweise öffentlich erfolgen läßt, während Jesus die Selbstbezeichnung im apokalyptischen Sinn bis zum 
Bekenntnis vor dem Synedrium nur im Jüngerkreis gebraucht hat, und 2. daß er solche Aussagen schon 
vor dem Petrus-Bekenntnis erfolgen läßt. Beispielsweise dürfte die Nathanael-Berufung der Zeit nach 
Jo 666ff angehören. 
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Über die Herkunft der apokryphen „Geschichte Josephs des 
Zimmermanns“. 


L 


Wie Tischendorf in seiner Vorrede! zur „Historia Josephi fabri lignarii“ anführt, 
vermutete bereits EdDulaurier 1835 in seiner Version der von Zoega (1810) erstmals 
übersetzten sahidischen Fragmente jener Legende, daß diese nicht nur durch ihre koptische 
Sprache auf Ägypten als Heimatsland hinwiesen, sondern auch mit ihrem Ideengehalt nur 
zu offenkundig an die theosophischen Lehren gemahnten, wie wir sie an den Ufern des 
Nil fanden. Im Nachfolgenden soll nun noch darüber hinaus der Nachweis erbracht werden, 
daß die genannte apokryphe Schrift ihrem größeren und wichtigeren Teile nach eigentlich 
nichts anderes ist als die christliche Umdeutung ägyptischer Riten, Mythen und Kunstmotive, 
die ziemlich greifbar mit Zügen aus den Kindheitserzählungen und paränetischen Elementen 
verarbeitet, dann im Dienst der neuen Christusreligion zu gottesdienstlichen Lesungen, zumal 
am „Todestag“ St. Josephs, am 26. Epiphi, verwendet wurde und diesem Tage wohl erst 
zu seiner Bedeutung verholfen hatte. 

Der koptische Urtext ist erhalten im bohairischen Dialekt (BJ), c. 14—23 sowie der 
Anfang vom c. 24 außerdem im sahidischen (S), beide herausgegeben von Lagarde Aegyp- 
tiaca (Göttingen 1883) 1—37. Die hier vorwiegend benützte deutsche Übersetzung dieser Texte 
besorgte durch Vermittelung des Instituts für vergleichende Religionsgeschichte in Leipzig in 
liebenswürdigster Weise Herr Dr. Karl Wilke?. Außerdem existiert eine arabische Version, 
ebenfalls bei Lagarde aaO. mitgeteilt nach der Ausgabe des GWallinus 1722, die be- 
kanntlich AeRoediger in Thilo’s Codex apocr. N.T.I 1—61 neuerlich herausgab, sowie 
eine lateinische Übersetzung eben dieser arabischen Ausgabe bei CTischendorf Evangelia 
apocrypha 122—139. Im allgemeinen deckt sich, soweit vorhanden, der bohairische und 
sahidische Text; nur in c. 23 zeigt S einen bei weitem ausführlicheren Wortlaut. Was das 
Verhältnis des B und S zu der lateinischen Version (L) anbelangt, die ja wieder ein Bild 
der arabischen gibt, variiert es; bald ist der koptische, bald der lateinische Text ausführlicher. 
Einen kürzeren Text als L bietet B in der Vorrede, c. 13 und 23; einen längeren B und S 
in c. 17; 19; 20; 21; 22; B außerdem in c. 24; 28; 30; Sin c. 23. Es ist bezeichnend, 
daß L bereits bestimmte Ausdrücke zu mildern sucht; nach c. 17 inB und S nimmt Joseph 
das Jesuskind bei den Ohren, nach L bloß bei der Hand. Typische koptische Wendungen 
wie die Unterscheidung von owue, Wvxn, zıvevua zu Ende des sahidischen c. 16 oder 


1 Evangelia apocrypha?, ed. CTischendorf (Lips. 1876) XXXVl. 

2 Eine synoptische Übersetzung des B und vorhandenen S der apokryphen Geschichte Josephs, die er 
als voneinander unabhängige Rezensionen eines allerdings im IV, Jahrh. in Ägypten entstandenen grie- 
chischen Originals betrachtet, gibt auch LStern Das Leben Josephs des Zimmermanns, in der Zeitschr. f. 
wissensch. Theologie XXVI (Leipz. 1883) 267—294. Die Frage nach der Urschrift bleibt den Philologen 
vorbehalten. 
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c. 17 in B und S werden verallgemeinert, verstümmelt oder ausgelassen, Anspielungen auf 
ursprünglich ägyptische mythische Vorstellungen wie Amenti u. a. in c. 21 des B und S 
nicht mehr verstanden oder verwässert. — 


Am deutlichsten tritt der ägyptische Hintergrund zutage in der Erzählung vom Tod und 
Begräbnis Josephs c. 19—29. Ich beginne darum mit diesen Kapiteln, weil sie die Beweis- 
führung erleichtern und weil nach Feststellung des Charakters dieser den Kern der Legende 
bildenden Kapitel die Herkunft auch der vorhergehenden c. 12—18 (Krankheit Josephs) nicht 
mehr zweifelhaft sein kann. Danach sollen die c. 2—11, c. 1 und 30—32 behandelt werden. 
Dabei muß ich mich damit begnügen, das Problem bloß zu skizzieren. Die Detaildurch- 
führung muß ich Berufeneren, namentlich den Aegyptologen überlassen, bzw. glücklicheren 
Fachkollegen, die die dazu nötigen Behelfe zur Verfügung haben. 


Für die in unserem Text der „Geschichte Josephs des Zimmermanns“ (GJ) gegebene 
Darstellung des Todes und Begräbnisses Josephs bietet weder die biblische noch die außer- 
biblische jüdische oder altchristliche Literatur irgendwelches selbständige Materiall. Es fehlt 
daselbst an jeglichem konkreten Anhaltspunkt, der als feste Grundlage für die in ihrer typischen 
Plastik und dramatischen Wirkung so charakteristische Vorstellung vom Hinscheiden Josephs 
in Gegenwart seines gottmenschlichen Pflegesohns und der Jungfrau Maria dienen könnte, 
"während anderseits die ebenda erzählte Betreuung des Leichnams durch Michael und Gabriel?, 
die Auffassung des Leichentuchs als Träger zum Himmel? — auch sonst beliebte apokryphe 
Motive — sowie die Bestattung in der „Höhle“: eine ganz einfache Erklärung in ägyptischen 
Vorstellungen finden, die darum wohl auch zur Aufhellung der zuerst erwähnten Legenden- 
motive heranzuziehen sind. Da außerdem die zeitlichen und örtlichen Verhältnisse deren 
Herübernahme ganz leicht ermöglichten, wird sich auch vom Standpunkte einer strengen reli- 
gionswissenschaftlichen Methode nichts gegen die Herleitung der genannten Legendenmotive 
aus ägyptischen Vorstellungen einwenden lassen. i 





Tatsächlich bietet sich als Vorlage für den legendären Bericht vom Tode und Begräbnis 
Josephs eine Reihe entsprechender Vorstellungen aus dem Osirisritus und -mythus. Nach 
der bezüglichen übrigens sehr variierenden Osirissage war er ein milder Herrscher und in 
glücklicher Ehe mit seiner Schwester Isis vermählt. Trotz größter Vorsicht seitens der letzteren 
gelang es seinem Rivalen Set, ihn hinterlistigerweise zu ermorden. Lange sucht Isis seinen 
Leichnam; endlich findet sie ihn. Da kniet sie mit ihrer Schwester Nephtys am Sarg des Osiris 
nieder und stimmt erstmals jene ergreifenden Totenklagen an, die fortan bei jedem Todesfall 
erschallen sollten 5. Dann fächelt sie, die große Zaubergöttin, dem Toten „Luft“, Leben zu und 
schon wacht der Verstorbene auf, er reckt den Arm und erhebt das Haupt, um fürderhin als 
Herrscher der Unterwelt, der er bereits angehört hatte, seines Amtes zu walten. Auf der Ober- 
welt aber lebt er fort in Horus, seinem Sohn und Rächer, der in den Texten beim Tod seines 
Vaters bald noch als Kind erscheint, bald aber wiederum als Jüngling in der Vollkraft des 





ne En TE 


1 Über die allerdings analoge, weil parallele und wahrscheinlich demselben Vorstellungskreis wie der 
Tod und das Begräbnis Josephs entstammende Vorstellung vom Tod und der Bestattung Adams (Eva 
und Set am Totenbett Adams!) im „Leben Adams und Evas“ bei Kautzsch Alttest. Apokr. 11525 
noch später. 

3 WLueken Michael. Eine Darstellung und Vergleichung der jüdischen und der morgenländisch- 
christlichen Tradition vom Erzengel Michael (Göttingen 1898) 43-55 und 117—131. 

3 ebd., bes. 192ff. und AMoret Mysteres Egyptiens (Paris 1922) 59 ff. 

4 HJunker Das Götterdekret über das Abaton (Wien 1913) 32 ff. 

5 AErman Die ägyptische Religion (Berlin 1905) 30. 6 ebd. 36. 
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Lebens auftritt und an der Aufbahrung und Wiederbelebung seines Vaters zugleich mit seinen 
Verbündeten und Freunden Anubis und Thot regen Anteil nimmt!. Dieser Osirismythus 
findet seinen Ausdruck? 1. plastisch in den beseelt gedachten Reliefdarstellungen der dem 
Gott geweihten hl. Räume — berühmt sind da die nun zugänglich gewordenen Osiriskammern 
der Tempel zu Philae und Dendera — in den unzähligen Abbildungen der Grabwände 
und Särge, sowie in den tausend und abertausend Illustrationen der sog. Totenbücher?, 
die man den Toten nachweisbar wenigstens seit der Zeit der 18. Dynastie mit ins Grab gab, 
um auf dem Wege der imitativen Magie dem teueren Verstorbenen, der den Namen Osiris 
bekam, den Beistand der Isis und die Fürsorge des Horus so zu sichern, wie dies Osiris 
selbst einst gegönnt gewesen war; 2. in den an gewissen Tagen zur Darstellung gelangten 
Figurenspielen mit ihren wertvollen Rundplastiken aus Gold, Silber und Holz, die ganze 
Gruppen aus dem Mythus vom Tod und Wiedererwachen des Gottes Osiris packend veran- 
schaulichten; 3. in den eigentlichen von Priestern und Priesterinnen in der Rolle von Gott- 
heiten aufgeführten Mysterienspielen, 4. in dem täglichen Osiriskult? und 5. in dem 
Begräbnisritual5, das ja nur eine Nachahmung all dessen war, was sich beim Tod und 
Begräbnis Osiris’ abgespielt hatte. 


Am bekanntesten und auch den breiten Massen der Osirisverehrer am verständ- 
lichsten und zugänglichsten war wohl die auf den Relief- und sonstigen Bildern sowie in 
den Figurenspielen immer und immer wiederkehrende Darstellung der auf der Bahre ausge- 
streckt daliegenden Osirismumie mit den ihn beklagenden Göttinnen Isis und Nephtys zu 
Häupten und Füßen des Sarges. Doch finden sich daneben auch andere mit Isis allein, wie 
sie Osiris gerade Leben zufächelt, oder bloß mit Horus an der Bahre des Osiris, wie er die 
Leiche reinigt, dem zum Leben wiedererwachten König sich aufrichten hilft oder die Hand 
an das Haupt des Vaters legend vor dessen Bahre steht. Neben Osiris, Isis und Nephtys 
treten auf den Bildern immer von neuem auf Anubis und Thot. Sie betreuen den Leichnam 
und balsamieren ihn ein®, 


Auch die eigentlichen Mysterienspiele drehten sich, wie namentlich Junker für die Fest- 
lichkeiten vom 21. bis zum letzten Chojak aus dem Philae- und Denderamaterial nachge- 
wiesen hat”, um die Bahre mit der Osirismumie, ihre Bestattung und Auferstehung. 


Das Gleiche gilt aber auch von dem täglichen Osiriskulte, der ja ebenfalls als eine Ver- 
anschaulichung der Schicksale des Gottes von seinem Tod bis zu seiner Auferstehung ge- 
dacht war. In den Osiriskammern der Tempel der bezüglichen Kultstätte steht ein Bett, 
1 ebd. 37. 98; AWiedemann Die Religion der alten Ägypter (Münster i.W. 1890) 118 ff; HBrugsch 
Religion und Mythologie der alten Ägypter (Lpz. 1891) 354 ff; OLange Die Ägypter in: Lehrbuch 
der Religionsgeschichte, hrg. von ABertholet und ELehmann (Tübingen 1925) 1453 ff. 

2 Zu 1—83 besonders HJunker Die Mysterien des Osiris in: Semaine d’Ethnologie religieuse. Compte 
rendu de la Ill. session (Enghien 1923) 414—426; daselbst auch weitere Literaturverweise, 

3 Im folgenden zitiert nach der Übersetzung von Le Page Renouf, fortg. von ENaville in: Procee- 
dings of the society of Biblical archaeology XIV—XXVI, 1892—1904. Sigle: TB. 

4 HJunker Die Stundenwachen in den Osirismysterien, Wien 1910; AMoret Le rituel du culte 
divin journalier en Egypte, in: Annales du Musee Guimet XIV, 1902. 

5 Erman Ägypt. Religion 87—148. 185—193. 228—237; Wiedemann aaO. 123 ff; PhVirey La religion - 
de l’ancienne Egypte (Paris 1910) 276—29; Lange aaO. 465—76; AErman und HRanke Aegypten 
und aegyptisches Leben III (Tübingen 1923) 359—67. 

6 Junker Mysterien 418f.; vgl. Abbildung zu TB. c. 151. 

7? Junker Mysterien 420—23. 


x 
” 


% 
» ” 


"Über die Herkunft der apokryphen „Geschichte Josephs des Zimmermanns“ 9 





auf dem der heilige Leichnam, eingewickelt in Leintücher, ruht. Ein reichliches Priesterper- 
sonal spielt die osirische Familie. Von Priestern dargestellt sehen wir den Horus, Anubis 
und Thot, Brüder oder Verwandte des Horus, die Horuskinder, Isis und Nephtys sich aktiv 
betätigen. Nach den üblichen Waschungen und Salbungen des Leichnams folgt die eindrucks- 
volle Zeremonie der Öffnung des Mundes und der Augen, worauf die anderen bekannten 
Wiederbelebungsriten einsetzen!. 


Der Grundsatz, daß jeder Mensch, auf den man die Osirisriten angewendet hat, wie 
Osiris auch auferstehen werde, mußte schließlich notwendigerweise auch dazu führen, daß 
sich ein Begräbnisritual herausbildete, das eine genaue Nachahmung des Osirisbegräbnisses 
darstellte. Die Witwe übernahm die Rolle der Isis, der Sohn des Verstorbenen die des 
Horus, seine Freunde spielten Anubis und Thot, die die Mumifizierung des Verstorbenen 
ganz nach dem wohlbewährten Muster der Osirisüberlieferung vornahmen, worauf Priester 
in der Rolle der osirischen Gottheiten die Wiederbelebungsriten vollzogen. — 

Man kann da wohl mit Recht die Behauptung wagen, daß keine Vorstellung eine 
solche Bedeutung für das Leben des Ägypters schon seit dem alten Reiche, zumai aber in 
der hellenistischen Zeit hatte als die vom Tode und der Auferstehung des Osiris. Der Wunsch, 
einstens das Schicksal des Osiris zu teilen, „ein Osiris zu werden“, zauberte immer von 
neuem das Bild des bereits auf der Bahre liegenden, doch wieder erwachenden Toten, seiner 
trauernden Gattin und seines liebevoll besorgten Sohnes und dessen treuer Freunde dem 
Ägypter vor Augen. 

So wollte ja jeder sterben: in den Händen der Isis und des Horus, beweint von Isis 
und Nephtys, betreut von Anubis und Thot! 


Da wird es plötzlich Abend für den Götterhimmel Ägyptens. Siegreich zieht das neue 
Christentum gegen die heimischen Götter zu Felde. Und es dauert nicht lange und es liegen 
auch die Tempel des Osiris verödet und sein Kult erloschen da. Doch unter der christlichen 
Oberschicht wuchert das alte Heidentum noch versteckt weiter. Namentlich die Gestalten 
des Osiriszyklus waren viel zu viel Lieblinge der Volksirömmigkeit gewesen, als daß man 
ihr Andenken so mir nichts, dir nichts hätte aus dem Herzen des Ägypters reißen können. 
Übrigens war mit bloßen Verboten der Osirisverehrung nichts getan, solange noch Tausende 
und Abertausende wenigstens im Stillen ihre Jenseitshoffnungen auf sie gründeten?. Auch 
die unzählbaren Abbildungen mit den Darstellungen der Osirismotive, der Isis, des Horus 
und des übrigen Osirisgefolges, die gar oft selbst von den Wänden der in Kirchen verwan- 
delten Tempel auf die Gläubigen herabblickten, verlangten gebieterisch eine positive Maß- 
nahme seitens der Kirche. Da setzte nun jene von kluger Toleranz und weiser Rücksicht- 
nahme auf die Verhältnisse diktierte Politik der Umdeutung und Überarbeitung der ägyp- 
tischen Osirismythen und -riten ein, die wir zumal im c. 19—29 der Josephslegende geradezu 
greifen können. 

Diese Art polemischer Einstellung verrät ja schon die Ansetzung des Todestags des 
Nährvaters auf den 26. Epiphi = 19/20. Juli?, den Beginn der Nilschwelle zu Kairo, 
ein Volksfest im wahrsten Sinn des Wortes, das als Vegetationsieier sicherlich auch mit Kult- 


1 Junker Stundenwachen in den Osirismysterien; hier nach dem Auszug bei Moret Mysieres Egyp- 
tiens 22—34, da Junkers Arbeit unzugänglich. 

2 Vgl. Erman Ägypt. Religion 237. 

3 Vorbemerkung und c. 29 der Josephsgeschichte. Die Ägypter machten den Beginn der Nilschwelle 
am 19/20. Juli zum Neujahrstag! - 
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riten zu Ehren des sich neuerlich verjüngenden Osiris verbunden war!. Gegen die mitunter 
auıch ausartenden Festbräuche anzukämpfen wäre aussichtslos gewesen. Die Kirche substi- 
tuierte darum wohl schon frühzeitig die Gedenkfeier des Todestags des hl. Joseph, durch 
die sie die Gläubigen zur Teilnahme am Gottesdienst heranzog und den Festtag für die 
Christen seines etwas anrüchigen Charakters entkleidete. Natürlich stehen wir da schon am 
Ende, nicht etwa erst am Anfang des oben angedeuteten Umdeutungsprozesses. Die An- 
setzung des Josephsfestes am 26. Epiphi setzt die Volkstümlichkeit desselben und damit auch 
der ihm zu Grunde liegenden Legende vom Tod und Begräbnis des Nährvaters geradezu 
schon voraus. Vermutlich war dieselbe angebahnt worden durch die volkstümliche Ausdeutung der 
oben berührten bildlichen Darstellungen des toten und von der Bahre wieder auferstehenden 
Osiris auf St. Joseph und die hl. Familie, möglicherweise auf dem Umweg über den alttesta- 
mentlichen Joseph, der ja tatsächlich nach ägyptischer Gepflogenheit mumifiziert und beige- 
setzt worden war? und dem Joseph der Nährvater z.B. auch bezüglich des Alters ange- 
ähnelt wurde3. Das kurz skizzierte Begräbnisritual mußte es ja nachgerade dem gewöhn- 
lichen Mann als zweifellos erscheinen lassen, daß auch der Tod und das Begräbnis des 
Nährvaters unter denselben Formalitäten — mit analoger Verteilung der Rollen unter die 
Familienmitglieder und Bekannten — vor sich gegangen sei. Umso näher lag es dann, in 
den üblichen überall wiederkehrenden Osirisbildern eine Darstellung des Todes und der Be- 
stattung Josephs des Pflegevaters zu erblicken und in Osiris St. Joseph, in Isis Maria, in 
Horus Christus, in Anubis und Thot die Erzengel Michael und Gabriel usw. wiederzuer- 
kennen. Da gegen diese Vorstellung von Josephs Tod und Begräbnis keinerlei dogmatische 
oder exegetische Bedenken obwalteten, konnte die Kirche sie ruhig billigen, umsomehr, als 
jene die Möglichkeit bot, dem Osiris als Sichersteller der Jenseitsseligkeit, wie er in 
den Mysterien und dem täglichen Kult gefeiert wurde, Joseph als tröstliches Vorbild und 
Patron der Sterbenden gegenüberzustellen. Von da war es nurmehr ein Schritt zur allmäh- 
lichen Ausgestaltung der in jener Umdeutung ägyptischer Gedanken wurzelnden Legende 
vom Tode und dem Begräbnis Josephs. Die endgültige Redaktion hat sie wohl, den einge- 
fügten dogmatischen und paränetischen Erörterungen nach zu urteilen, kirchlichen Kreisen 
zu verdanken, die damit nicht nur eine kirchliche Lesung von größtem Interesse für das 
gläubige Volk, sondern auch die eigentliche ratio essendi für das große, volkstümliche 
Josephfest, den Gedenktag seines Todes, am 26. Epiphi erhielten. — Tischendorf verlegt 
die Niederschreibung der Legende in das 4. Jahrhundert?t; vielleicht führt diese Arbeit zu 
genaueren Bestimmungen zum mindesten einzelner Teile. 


Aus dem oben S. 7 erwähnten Grunde sei nun zunächst c. 19 der Josephslegende wie- 
dergegeben und auf seine Zusammenhänge mit dem Osirismythus und -ritus geprüft. Für 
den Katholiken hat dieses Kapitel noch das besondere Interesse, daß es die Vorlage für eines 
der bekanntesten Heiligenbilder abgibt, für die Darstellung nämlich des sterbenden Joseph, 
neben welchem zu Häupten des Bettes Christus steht, während zu seinen Füßen Maria, von 
banger Trauer erfüllt, dasitzt. — 


Bekanntlich ist es nach c. 1 der Legende Christus selbst, der den auf dem Ölberg ver- 
sammelten Aposteln die Lebensgeschichte seines Pflegevaters erzählt. Soeben ist er bei der 
Schilderung der Todesstunde angekommen, um im c. 19 nach dem bohairischen bzw. sahi- 
dischen Textwortlaute fortzufahren: 


1 Brugsch aaO. 377; ebd. 349. 351. 357. 376. 
2 Gen 5038. 3 c. 29 der Geschichte Josephs. 4 Tischendorf aaO. XXXIV. 
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Bohr: Text: 

Kap. 19. Und sie (Maria) erhob sich, begab 
sich hinein zu dem Orte, an dem er schlief, 
und fand ihn, wie das Zeichen des Todes 
sich an ihm geoffenbart hatte. Ich selbst aber, 
meine Geliebten, setzte mich zu seinen Häup- 
ten, und Maria, meine Mutter, setzte sich zu 
seinen Füßen. Er aber hob seine Augen em- 
por gegen mein Gesicht; er vermochte nicht 
zu reden, denn die Todesstunde war Herr über 
ihn geworden. Sodann hob er seine Augen 
empor und stieß einen großen Seufzer aus. 
Ich aber ergriff seine Hände und seine Füße 
eine lange Zeit, wobei er mich anblickte und 
mich bat: „Laß nicht zu, daß man mich fort- 
bringe“. Und ich legte meine Hand an sein 
Herz; ich fand, wie seine Seele (Wvyn) bis 
zu seiner Kehle gebracht war, auf daß sie 
nach oben aus seinem Körper (owue) heraus- 
gebracht würde; aber noch hatte die letzte 
Stunde sich nicht vollendet! ... . 


Kap. 20. Als meine geliebte Mutter mich 
seinen Leib streicheln sah, streichelte sie seine 
Füße. Sie fand, wie der Odem und die Hitze da- 
vonflogen, (so daß) er sie (Odem und Hitze) 
ließ2. Sie sagte in Arglosigkeit zu mir: „Dank 
sei dir, mein geliebter Sohn, denn siehe, seit 
der Stunde, daß du deine Hand über seinen 
Körper gelegt hast, wich die Hitze von ihm. 
Siehe, seine Füße und seine Schienbeine sind 
wie zu Kristall erstarrt“. Ich aber rief seine 
Söhne und Töchter und sagte zu ihnen: „Er- 
hebet euch und sprecht mit eurem Vater. 
Denn dies ist (noch) die Zeit zum Reden; 
noch hat sein redender Mund nicht aufge- 
hört; doch ist das arme Fleisch (schon) er- 
starrt“. Da redeten seine Söhne und Töchter 
TIER EERSAHENEERRBEREUF NEBEN 
1 Wilke übersetzt weiter: vollendet, daß der Tod 
kommen sollte; nicht sollte er aufhören (@); 
denn wahrlich große Unruhe war hinter ihm, und 
Weinen und Vernichtung (waren es), die vor ihm 
wandelten. 

2 Der Sinn ist wohl: so daß die Hitze die Füße 
verließ wie der Odem den Körper. 


Sahırlext: 

Kap. 19. Undich erhob mich, ging in die Vor- 
halle hinein, in der er schlief, und fand ihn, 
wie das Zeichen des Todes sich an ihm ge- 
offenbart hatte. Ich aber setzte mich zu seinen 
Häupten, meine geliebte Mutter setzte sich 
zu seinen Füßen. Er hob seine Augen auf 
gegen mein Gesicht, vermochte aber nicht 
mit mir zu reden, denn die Stummheit des 
Todes war Herr über ihn geworden. Er er- 
hob seine rechte Hand, stieß einen großen, 
schweren Seufzer aus und faßte lange meine 
rechte Hand, indem er mich lange Zeit erstaunt 
ansah und mich inständig bat: „Mein Herr, laß 
sie (Plural!) mich nicht fortnehmen.“ Ich legte 
meine Hand an seine Brust und fand, wie 
seine Seele (Wvyn) seine Kehle ergriff, auf 
daß sie heraufgebracht würde, und wie die 
Boten des Todes aus ihm herausblickten, 
[wartend,] daß er aus dem Körper ginge, — 
aber noch hatte die letzte Stunde sich nicht 
vollendet! 


Kap. 20. Meine unschuldige Mutter sah mich 
seinen Leib streicheln. Da streichelte auch 
sie seine Fußsohlen, und so fand sie, wie der 
Hauch der Hitze sie verließ. Sie sagte- in 
Unkenntnis (der Sachlage) zu mir: „Dank sei 
dir jetzt, o mein geliebter Sohn. Denn seit 
der Stunde, daß du deine Hand von (so!) 
seinem Körper genommen, fürchtete sich das 
Feuer und zog sich zurück. Siehe seine Fuß- 
sohlen (?) und seine Schienbeine froren 
und wurden kalt wie Kristall und Schnee“. 
Ich bewegte mein Haupt und rief seine Kin- 
der und sagte zu ihnen: „Erhebet euch und 
sprecht mit eurem gebenedeiten Vater; denn 
(noch) ist es Zeit zum Reden. Noch hat der 
aus dem armen Fleisch redende Mund sich 


En nn nn nn 


1 Wilke übersetzt weiter: vollendet, damit, wenn 
der Tod käme, er (?) kein Aufhalten hätte. Denn 
Unruhe war hinter ihm, und Weinen und Vernich- 
tung (waren es), die vor ihm wandelten. 
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Boh. Text: 

mit Joseph! ... Lysia, die Tochter Josephs, 
antwortete, indem sie zu ihren Brüdern 
sprach: „Wehe mir, meine Brüder, wenn dies 
nicht das Elend euerer geliebten Mutter ist?... 
Da erhoben die Söhne Josephs ihre Stimme 
(und) weinten. Ich selbst aber und meine 
jungfräuliche Mutter Maria weinten miteinan- 
der. Denn wahrlich die Stunde des Todes 
war gekommen. 


Sahrlext: 

nicht geschlossen.“ Da erhoben sich die 
Söhne und Töchter meines geliebten Vaters 
Joseph, gingen zu ihrem Vater hinein und 
fanden ihn, wie er sich in Todesgefahr be- 
fand, da er sich dem Hinscheiden aus dem 
Leben genähert hatte. Lysia, seine älteste 
Tochter, die die Schönheit des Purpurs war, 
antwortete und sagte zu ihren Brüdern: „Weh 
mir, meine Brüder, das ist das Elend, das 


meine geliebte Mutter getroffen hat, und 
bis jetzt haben wir uns nicht umgetan, sie zu 
sehen. Dies ist es auch jetzt, was unseren 
Vater von uns entfernen wird, ihn für immer 
nicht mehr zu sehen.“ Da erhoben die Brüder 
und Schwestern (!) meines Vaters Joseph ihre 
Stimmen und weinten zusammen. Und auch 
ich und meine jungfräuliche Mutter ‚Maria 
weinten mit ihnen, da wir wußten, daß die 
Stunde des Todes gekommen war. 


Die Umdeutung der ägyptischen Motive ist eine durchgehende. Sie durite sich nicht bloß auf 
die Personen beschränken, sie mußte vernünftigerweise auch die Auslegung der von den Ösiris- 
bildern herabgelesenen Gesten und Handlungen der neuen christlichen Anschauung anpassen. 

Aus dem toten, aber zu neuem Leben wiedererwachenden Osiris ist zunächst der 
sterbende St. Joseph geworden. Joseph soll ja nicht als „Fürst der Westlichen“ den Toten 
die’ Seligkeit sicherstellen, er soll ein tröstliches Vorbild und Patron den Sterbenden sein. 
Das typische Osirislager konnte ja ebensogut als Krankenbett wie als Totenbahre aufgefaßt 
werden. Der Umstand, daß Osiris vielfach als Mumie, also als bereits Verstorbener, abge- 
bildet erscheint, konnte ebensowenig bei der Umdeutung ins Gewicht fallen, da derselbe 
Osiris ja auf anderen Abbildungen augenscheinlich bereits als Lebender figuriert oder wenig- 
stens Anzeichen des zurückkehrenden Lebens gibt. Isis fächelt dem Toten Luft, Leben zu; 
der tote Gott fühlt dasselbe in seinen Adern, er reckt den Arm, schlägt die Augen auf, blickt 
verwundert umher und sucht sich mühsam emporzurichten. Demgegenüber kann bei Joseph, 
dem Sterbenden, nur die Rede von den Anzeichen des Todes sein. Er schlägt zwar auch 
seine Augen auf, aber es ist die Augensprache des Verscheidenden, dem das Sprechen bereits 
Schwierigkeiten macht. Nach dem sahidischen Text erhebt auch Joseph seine rechte Hand, 
aber nicht zum Zeichen des wiedererwachenden Lebens; es ist nur ein letzter Versuch, die 
Hand des gottmenschlichen Pflegesohns noch einmal dankbar zu drücken und ihn um Schutz 
gegen die Nachstellungen des Todes bzw. auch des höllischen Feindes zu bitten?. 


1 Wilke übersetzt die punktierte Stelle: Er kam wegen des Leidens des Todes in Gefahr, in dem 
er aus dieser Welt gehen wollte. 

2 Wilke übersetzt die punktierte Stelle: Bis jetzt haben wir sie nicht gesehen. So aber steht (es jetzt) 
mit unserem Vater Joseph, daß (iva) wir ihn für immer nicht mehr sehen können. 

3 Die analoge Bitte um Schutz vor höllischen Ungeheuern wiederholt sich im TB ständig: c. 17. 31. 32. 
33. 80. 86 u. a. 
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Isis ist mit Maria vertauscht. Wohl steht erstere auf den Osirisbildern in der Regel zu 
Häupten der Mumie und Nephtys ihr gegenüber zu Füßen derselben!. In der christlichen 
Legende muß Maria den Platz zu Häupten des Kranken Christus überlassen, während sie 
selbst zu Füßen des Bettes Platz nimmt, eine Anschauung, die übrigens an die Stellung des 
Horus zur Seite Osiris’ oder zu Häupten desselben anknüpfen konnte. 

Die Rolle des Horus hat Christus übernommen. Horus pflegt auf den Abbildungen die 
Hand an den Leichnam zu legen, um ihn zu reinigen, das Haupt des Erwachenden zu 
stützen oder ihm beim Versuche, sich aufzurichten, zu helfen. An Joseph vollzieht diese 
Samariterdienste Christus; natürlich müssen sie da auch anders motiviert werden. Christus 
legt die Hand an das Herz des Pflegevaters, so meint die naive volkstümliche Erklärung, 
um den Herzschlag des Sterbenden zu prüfen und durch Bestreichung der Brust bis zur 
Kehle hinauf festzustellen, daß die Seele auf ihrer Flucht aus dem Körper bereits bis zur 
Kehle gelangt sei. 

Noch reizender ist der andere Umdeutungsversuch (c. 20): Christus habe den Leib 
Josephs gestreichelt, worauf sich auch Maria veranlaßt gesehen habe, die Füße des Ster- 
benden zu streicheln. Sie fühlt dabei, wie die Fieberhitze nachläßt und Füße und Beine 
erkalten. Sie schreibt dies der Furcht des Fiebers vor der allmächtigen Hand Christi, bzw. 
der Berührung des Leibes durch Christus zu und dankt dafür ausdrücklich letzterem. Es 
scheint, als ob Maria hier ein christliches Gegenstück zu den angeblich durch magische 
Formeln bewirkten Fieberaustreibungen hätte aufstellen sollen. Die den Sterbenden 
streichelnden Hinterbliebenen sind vielleicht der gemütsvollen Darstellung des Ba (Seelen- 
vogel mit Menschenkopf und Menschenhänden) abgelauscht, dessen Abschied von der Mumie 
sich die Ägypter gerne so vorstellten, daß er an der Bahre sitzend die Mumie streichelte?. 
Allerdings könnte man auch daran denken, daß Isis, die große Zauberin, bei der Auferweckung 
des Osiris seine Glieder mit „Gesundheit und Stärke füllte“®, also wohl Beschwörungsfor- 
meln über dieselben aussprach und sie berührte, um ihre Kraft in dieselben überströmen zu 
lassen, eine Geste, die leicht als Streicheln ausgedeutet werden konnte. 

Die folgende Szene, die Berufung der vier Söhne und zwei Töchter zu dem Sterbenden, 
auf daß sie von ihm Abschied nehmen, ist wohl aus dem Leben gegriffen und bedarf keiner 
weiteren Begründung. Höchstens konnte man an eine absichtliche Hervorhebung der zwei 
Töchter und vier Söhne behufs Verdunkelung der Rollen der „Klagefrauen“ Isis und Nephtys 
(ebenfalls Schwestern) und der vier Horussöhne im Osiris- und Totenritual denken!. 

Daß die Szene, die c. 19 und Anfang c. 20 erzählt wird, nicht bloß eine Analogie zu 
dem bezüglichen Bild des toten und auferstehenden Osiris bildet, sondern in genealogi- 
schem Verhältnisse zu demselben steht, ergibt sich ganz unzweifelhaft aus der weiteren 
Darstellung der GJ, welche die Abhängigkeit der koptischen Erzählung von Osiris- bzw. 
ägyptischen Vorstellungen geradezu greifen läßt: aus der drastischen Schilderung des Todes, 
der Betreuung der Seele durch Michael und Gabriel, des Leichentuchs als eines Trägers zum 
Himmel hinauf, aus den am Toten vorgenommenen Augen- und Mundriten, der Betreuung 
ee N nm 
1 Eine schöne derartige Abbildung in: AErman u. HRanke Ägypten II 308. 

2 GMaspero Guide to the Cairo Museum translated by J. E. and A. A. Quibell, fourth edition 1908 
334. Nr. 667 (nach Maspero 20. Dynastie). 

3 TB c. 181: Osiris wird aufgefordert, „lebend für immer“ aufzustehen. In der Folge heißt es: „Die 
zwei Schwestern Isis un Nephtys kommen zu Dir, sie füllen Dich an mit Gesundheit und Stärke und all 
der Freude, die sie besitzen“. Vgl. auch c. 26 (Kräftigung der Beine durch Anubis). 

4 Wiedemann aaO. 121-131. Erman Ägypt. Relig. 95. 128. 131—33. 147. 
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des Körpers, den wunderbaren Mumienbinden, der Grabeshöhle u. a. Jedenfalls ist die Er- 
klärung ungenügend, welche die Erzählung c. 19 und 20 einfach aus den wenigen biblischen 
Bemerkungen über die hl. Familie folgern möchte. Warum taucht diese Folgerung dann 
gerade in Ägypten auf und warum gerade in dieser Form? Warum findet sich sonst keine 
Spur? Übrigens ist es interessant, daß auch die Kindheitsevangelien, an welche sich die 
Josephslegende von 2—11 stark anschließt, zum großen Teil auf ägyptischem Boden erwachsen 
sein und sich gleichfalls mehrfach an ägyptisch-mythische Vorstellungen anschließen dürften. 

In diesem Zusammenhang sei noch auf die in dem apokryphen „Leben Adams und 
Evas“! an den Tod Adams anschließende Erzählung (Vita 46) verwiesen: Während nun 
Seth klagend den Leib seines Vaters von oben umschlungen hielt und Eva zur Erde blickte, 
die Hände über ihr Haupt gefaltet, und alle ihre Söhne bittere Tränen vergossen, siehe, da 
erschien der Erzengel Michael, sich zu Häupten Adams stellend.... 


Die Situation weist eine auffallende Ähnlichkeit mit derjenigen des Osirismythus und 
der Josephslegende auf. Dort Osiris-Isis-Horus- bzw. Joseph-Maria-Christus, hier ebenfalls 
auf dem Sterbebett Adam, neben ihm Seth und Eva, zu denen sich dann noch wie GJ c. 20 
und ff. die übrigen Söhne der Stammeltern, sowie Michael und dessen Gehilfen gesellen. 
Wie in der Josephslegende weist auch hier die Betreuung der Seele und des Leibes Adams 
durch Michael und seine Gehilfen, die Rolle des Leichentuchs als Träger zum Himmel u. a. 
auf ägyptische als Ursprungsvorstellungen hin. Es fragt sich bloß, ob dann nicht etwa die 
Erzählung von Josephs Tod und Begräbnis unmittelbar von dieser offenbar älteren Legende 
und nur mittelbar aus dem ägyptischen Gedankenkreis herzuleiten sei. Man wird diese Frage 
ruhig verneinen können, da der ägyptische Einschlag sich in der Josephslegende viel stärker 
und unmittelbarer bemerkbar macht als in der Adamserzählung; übrigens dürfte gerade der 
allein hier inbetracht kommende Teil der letzteren, Adams Tod und Begräbnis, erst ein 
späterer (jüdischer oder christlicher?) Einschub in die Adamslegende sein. Jedenfalls ist der- 
selbe aber ein weiterer Beleg, wie sehr selbst die nichtheidnischen Schichten Ägyptens dem 
suggestiven Einfluß der populären Gestalten des Osiriszyklus erlagen. Vielleicht kommt die 
Vermutung der Wahrheit noch am nächsten, welche in der Erzählung vom Tod und Be- 
gräbnis Adams nur einen älteren Versuch erblickt, die Osirisdarstellungen umzudeuten.? 


Kap. 21 und 22 unterbrechen die Umdeutung des Osirismythus und seiner Darstellungen, 
beziehungsweise der daranschließenden Begräbnisriten der Ägypter. Dafür setzt eine weit- 
läufige Schilderung des herannahenden Todes und seiner furchtbaren Begleiterscheinungen, 
des Amente, des Teufels und seiner Scharen, die Abwehr derselben durch Christus und das 
Gebet Christi um schützendes Geleite für die Seele Josephs auf der Himmelsreise ein. 
Offenbar gelangen hier gnostische, namentlich der Eschatologie entnommene Vorstellungen 
zur Auswirkung, wenn auch dieselben in der vorliegenden Fassung der Legende bereits viel- 
fach verblaßt und verwässert erscheinen, vielfach neben ihnen bereits gnostisch-feindliche 
Anschauungen unverhüllt zum Ausdruck kommen. Die Frage, ob jene gnostischen Bestand- 
teile zum ursprünglichen Bestand der Legende gehören oder bloß auf eine gnostische Be- 
arbeitung derselben hinweisen, steht damit im engsten Zusammenhang. 


Wilkes Übersetzung lautet: 


1 Bei Kautzsch Die Apokryphen und Pseudepigraphen des Alten Test. II (Tübingen 1921) 525. 

2 Die jüdischen Erzählungen vom Tod des Abraham, des Moses sowie die übrigen bei Lueken aaO. 
121 if. angeführten Todes- und Bestattungstexte verraten ebenso den ägyptischen Einschlag und sind 
wohl analog zu erklären (Himmelfahrtslegenden!). 


Über die Herkunft der apokryphen „Geschichte Josephs des Zimmermanns“ 15 


Boh. Text: 

Kap. 21. Ich aber blickte nach den Gegen- 
den des Südens; ich sah den Tod, wie er 
bei dem Hause kam, während Amente ihm 
folgte, der ihm und dem Teufel dient, so- 
wie eine Menge von Dienern (dexavög), die 
feurige Kleider trugen und ohne Zahl waren 
und aus deren Munde Rauch und Schwefel 
hervordrang. Mein Vater Joseph aber blickte 
auf und sah, wie die hinter ihm Kommenden 
voll Grimm gegen ihn waren, nach Art derer, 
die ihr Gesicht gegen alle aus dem Leibe 
kommenden Seelen mit Zorn zu erfüllen 
pflegen, hauptsächlich gegen jene Sünder, 
an denen sie etwas von dem Ihrigen! finden. 
Als aber der gute Greis sie (die Dämone) sah, 
wie der Tod mit ihnen war, weinten seine 
Augen. In jener Stunde brach die Seele 
meines Vaters Joseph in einen großen Seuf- 
zer aus, indem sie nach einem heimlichen 
Wege suchte, auf daß sie sich rette. Als ich 
aber den Seufzer meines Vaters bemerkte, 
weil er Mächte (2$ovoi«c) sah, die er noch 
niemals gesehen hatte, erhob ich mich sofort 
und schalt den Teufel und alle, die mit ihm 
waren. Sie aber machten sich in Scham und 
großer Verwirrung fort. Und keiner der Men- 
schen unter denen, die im Umkreis meines 
Vaters saßen, auch meine Mutter nicht, wußte 
von all den furchtbaren Scharen (ra$eıg), die 
hinter der Seele der Menschen dahergehen. 
Als aber der Tod sah, daß ich die Mächte 








1 Wilke übersetzt: an denen sie etwas von den 
ihrigen (Seelen?) finden; Stern: gegen jede Men- 
schenseele ..., zumeist aber der Sünder, wenn sie 
nur ein weniges an ihnen finden, das ihr gehört. . 


Sahid. Text: 

Kap. 21. Da blickte ich auf die südliche 
Seite der Tür; ich sah den Tod kommen, 
während Amente ihm folgte, der Ratgeber, 
und der Teufel, der Ränkeschmied von An- 
beginn!, und eine Menge von verschieden- 
köpfigen Dienern (dexzavds), die alle feurige 
Panzer trugen, ohne Zahl waren und aus 
deren Mund Schwefel und Feuerrauch kam. 
Mein Vater Joseph blickte auf; er sah, wie 
die hinter ihm Kommenden? in Wut sich be- 
fanden ganz nach Art derer, die voll Zorn 
und Grimm gegen alle aus dem Leib heraus- 
kommenden Menschenseelen zu sein pflegen, 
besonders aber gegen die Seelen der Sünder, 
wenn sie (die Dämone) ein Zeichen, das das 
ihre ist?, an ihm (dem Sünder) finden. Als 
aber der gute Greis* die hinter ihm Kommen- 
den sah, wurde er unruhig und seine Augen 
weinten. Die Seele meines Vaters Joseph 
wollte in großer Aufregung herausgehen; wie 
sie aber nach einem Orte, an dem sie sich 
verstecken könnte, suchte, fand sie keinen. 
Als ich aber die große Verwirrung sah, welche 
die Seele meines Vaters betroffen, und sah, 
daß er Gestalten schaute, die sehr verschieden 
(vertauscht) und furchtsam anzusehen waren, 
da erhob ich mich sofort. Ich schalt den, 
der Werkzeug des Teufels ist, samt den 
Scharen (1d&ıc), die ihm folgten. Sie flohen 
in großer Scham. Und kein Mensch unter 
denen, die bei meinem Vater Joseph versammelt 


EEE mn nn nn 


1 So Zoega (bei Tischendorf Evang. apocı. 
132A 9). Wilke: während Amente ihm folgte, der 
Ratgeber und Ränkeschmied des Teufels(?) von 
Anbeginn. Stern: Es folgte ihm die Hölle, die 
ihm als Werkzeug dient, und der Teufel, der Be- 
trüger von Anfang an. 

3 Dulaurier (bei Tischendorf I. c. A. 10): die 
in seine Nähe Gekommenen. 

3 Dulaurier I. c.: besonders wenn es die eines 
Sünders ist, in welcher sie das Zeichen gefunden 
haben, das ihr Siegel charakterisiert... 

4 Wilke S.B.: Als der Mann des guten Greisen- 
tums... Dulaurier I. c.: Als aber mein Vater mit 
seinen ehrwürdigen Jahren die Ungeheuer rings um 
mich bemerkte... 
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(2£ovoie) der Finsternis schalt, sie hinauswies, 
auf daß nicht irgendwelche Mächte (&Sovota) 
von den ihrigen bei ihm (Joseph) wären, 
fürchtete er (der Tod) sich. Ich aber erhob 
mich sofort; ich sprach ein Gebet nach oben 
zu meinem Vater, dem (Gott) von großer 
Barmherzigkeit, und sagte: 


Kapı92: 

„Mein Vater und Vater alles Mitleids, Vater 
der Wahrheit, sehendes Auge, hörendes Ohr!, 
höre deinen geliebten Sohn, der ich bin, da 
ich dich wegen des Werkes deiner Hände, 
nämlich meines Vaters Joseph, bitte, daß du 
mir eine große Schar von Engeln samt Michael, 
dem Verwalter (ofxovduos)? der Güte, und 
Gabriel, dem Bringer guter Lichtbotschaft?, 
sendest, daß sie mit der Seele meines Vaters 
Joseph gehen, bis sie an den sieben Finster- 
nisäonen vorbeigelangt, und daß diese nicht auf 
grausigen Wegen vorbeiziehe, auf solchen näm- 
lich, auf denen es schrecklich ist zu wandeln 
und die Gewalten (dvvausıs): zu erblicken, 
die über sie (die Wege) gebreitet (d. h. ge- 
lagert) sind: ist doch an jenem Ort der Feuer- 
strom, der gleich den Fluten des Meeres da- 
hinwogt. Werde mitleidsvoll gegen die Seele 
meines Vaters Joseph, wenn er zu deinen 
heiligen Händen herabkommt (so!); denn dies 


1 Vgl. TB Kap. 105 (Kapitel, durch welches man 
den Ka versöhnt): 

„Wende dein Haupt nicht von mir! 

Denn ich bin das Auge, das sieht, und das 

Ohr, das hört!“ 

2 oixovöuos hängt wohl mit der oixovoula der 
Pistis Sophia (Koptisch-gnostische Schriften I, hrg. 
von CSchmidt Leipzig 1905, 1—254) Verwaltung, 
Vollendung eines Amtes (z. B. der Lichteinsamm- 
lung) zusammen. 
3 Anspielung auf Mt 120 (Lk 126ff.) oder auf die 
Sendung Michaels und Gabriels aus den Äonen 
herab zur Pistis Sophia, tief unten im Chaos (PS 
842 ff.). 


waren, wußte ‘es, auch Maria, meine Mutter, 
nicht. Als aber der Tod sah, daß ich die 
Mächte der Finsternis, die ihm folgten!, 
schalt, daß ich sie hinauswies und daß sie 
keine Macht mehr über meinen geliebten 
Vater Joseph hätten, da fürchtete sich der Tod; 
er floh und verbarg sich hinter der Tür. Ich 
erhob mich sofort, sprach ein Gebet zu meinem 
guten Vater und sagte: 


Kap. 22. 

„Mein Vater, alle Wurzel der Güte, Vater 
der Wahrheit, sehendes Auge, hörendes Ohr, 
höre deinen geliebten Sohn, der ich bin, wenn 
ich dich wegen des Werkes deiner Hände, 
nämlich meines Vaters Joseph, anflehe, daß 
du mir einen großen Kerub? sendest und 
die Schar der Engel und Michael, den Ver- 
walter (oixovduoc) des Guten, und Gabriel, 
der die frohe Botschaft der Äonen des Lichts 
bringt, daß sie die Seele meines Vaters Joseph 
bewachen, daß sie den Weg vor ihr her 
nehmen, bis sie an den sieben Finsternis- 
Äonen vorbei ist, und daß sie von den dunklen 
Wegen abweichen, auf denen zu wandeln sehr 
schrecklich ist, allwo es große Angst bereitet, 
die Henker (dvusog = dnjuog) zu erblicken, 
die daselbst sich befinden5. Möge der Feuer- 
strom zu Wasser werden, und das Teufels- 
meer aufhören zu belästigen! Möge er (der 
Feuerstrom) ruhig für die Seele meines Vaters 


1 So Dulaurier; Wilke: die ihn verfolgten. 

2 Dulaurier: und daß keine von ihnen bei meinem 
Vater Joseph geblieben war. 

3 Gemeint ist wohl Gabriel. Die Erwähnung des 
Kerubs dürfte aus einer Glosse in den Text ge- 
kommen sein. 

4 So Stern; Wilke: Gabriel, der die gute Bot- 
schaft der Äonen ans Licht bringt; Dulaurier: (l. 
c. 133A 11) Michael, den Ausspender der Güter, 
und Gabriel, jenen deiner glänzenden Äonen, wel- 
cher mit deinen glücklichen Botschaften betraut ist. 
5 Dulaurier l.c.: bis sie die sieben Finsternis- 
äonen durchschritten und die dunklen Wege zu- 
rückgelegt hat, die soviel Entsetzen einflößen, und 
wo man das’-Schauspiel von Strafen hat, deren An- 
blick Grausen einflößt. 
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ist die Stunde, da er das Erbarmen nötig 
hat.“ — Ich aber sage euch, meine geehrten 
Brüder und gebenedeiten Apostel: Jeder 
Mensch, der in die Welt (xdouog) hineinge- 
schaffen worden ist, der gewußt hat, was gut 
und böse ist, bedarf, wenn er auch seine 
ganze Zeit (damit) verbracht hat, seinen Augen- 
lidern nachzuhängen, des Erbarmens meines 
guten Vaters, wenn er zur Stunde des Todes, 
zum Durchwandeln der Pilgerpfade, zum 
furchtbaren Richtstuhl und zur Rechtfertigung 
kommt. — Indessen will ich mich (jetzt) dem 
Aus-dem-Körper-gehen meines Vaters Joseph, 
des wahrhaften Greises, wieder zuwenden. 


Joseph werden; denn dies ist die Stunde, in der 
er das Erbarmen nötig hat.“ — Ich sage euch, 
meine reinen Glieder (u&oos), meine gebene- 
deiten Apostel: Jeder Mensch, der in die Welt 
hineingeschaffen wird, weiß, was gut und böse 
ist; wenn er auch seine ganze Zeit (damit) 
verbringt, daß er den Wimpern seiner Augen 
nachhängt!, so bedarf er, wenn er zum Sterben 
kommt, des Erbarmens meines Vaters im 
Himmel für die Stunde des Todes und für 
die Ablenkung von den Wegen und für die 
Rechtfertigung vor dem furchtbaren Richter- 
stuhl. Indessen will ich mich (jetzt) der Voll- 
endung (d. h. dem Tod) meines Vaters Joseph, 


des (Mannes) von gutem Andenken, wieder 
zuwenden. 


Kap. 21 bietet zunächst ein plastisches Bild von der Bedrängnis der aus dem Körper 
scheidenden Seele durch die Dämonen. Neben unmittelbaren Entlehnungen aus ägyptischem 
Ritus und Mythus stoßen wir da auf allerhand Vorstellungen, die unzweifelhaft an diejenigen 
der Pistis Sophia oder der beiden Bücher Jeü? anklingen. Für die Vorstellung, daß der 
Tod aus dem Süden kommt, war wohl zunächst der ägyptische Bestattungsritus maßgebend, 
nach welchem man, beim Grab angelangt, den Sarg auf der den Berg des Westens versinnbil- 
denden kleinen Sanderhebung — das Gesicht des Toten nach Süden gewendet — aulistellte?, 
wohl als Anähnelung des Toten an Ra, der in seiner Barke ja auch gegen Süden gerichtet 
dasitzt, weshalb bekanntlich der Westen rechts, der Osten links bedeutet!. Anderseits scheint 
auch der Tod dem Set, dem Beherrscher des Südens in der Sage von der geflügelten 
Sonnenscheibe, wie auch dem verheerenden Set der Osirissage angeglichen worden zu sein. 
— Im Gefolge des Todes befindet sich zunächst Amente, die Unterwelt. Es ist bezeichnend, 
daß in diesem Wort sogar die alte ägyptische Bezeichnung „Westland“ für die vom Westen 
aus zugängliche und im Westen gelegene Unterwelt weiterlebt. Amente ist personifiziert 
gedacht und dem gleichfalls personifizierten Tod beigesellt, etwa ähnlich wie die Apokalypse 
Johannis 118; 2013.14, namentlich aber 68 den Hades (lat. infernus) als Begleiter des Todes 
_ erwähnt. Dazu tritt wenigstens im sahidischen Text als weiterer Gefährte des Todes und der 
Unterwelt der Teufel, wie ja diese drei Mächte auch im Descensus ad inferos lat. A. cap. 66 
neben einander erscheinen. Das Folgende stellt es aber außer Zweifel, daß Amente keine 
unmittelbare Entlehnung aus dem Ägyptischen darstellt, sondern durch Vermittelung von 
gnostischen auf ägyptischem Boden wuchernden Sekten, wie wir sie aus den bereits genannten 








1 Dulaurier: daß jeder Mensch, der in diese Welt gekommen ist, das Gute und Böse erkannt hat, und 
daß er sein ganzes Leben hindurch, wie groß er auch in seinen eigenen Augen sei, wenn er 
an seinem Ende angelangt ist, das Erbarmen meines himmlischen Vaters in der Sterbestunde nötig hat. 
2 Koptisch-gnostische Schriften I, hrg. von CSchmidt (Leipzig 1905) 257— 334. 

3 Wiedemann Ägypt. Rel. 125. 4 Totenbuch (TB), Kap. 174. 

5 Wiedemann l.c. 44; Erman Äg. Religion 22. 

6 Evangelia apocrypha?, ed. CTischendorf, 400 (der Teufel als Gefangener des Hades); ebd. cap. 7, 
p. 402, u. Descens. gr. B. cap. 6, p- 329. 
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koptisch-gnostischen Schriften kennen, in die christliche Legende geraten ist. Nach der PS 
18415 wird die aus dem Körper getretene sündige Seele von den &gwwaloı nwaoalnjuntogss 
des Ariel in dessen Reich, die oberste Abteilung der Unterwelt, eben den Amente, und 
von hier in das Chaos gebracht, um darauf nach vorgenommener Reinigung und entsprechen- 
der Bestrafung (18425) die weitere Seelenreise über den Weg der Mitte (18430) hinauf zur 
richtenden Lichtjungfrau (1855) zurückzulegen; besonders gräßlich sind die Strafen, welche 
beständige Lästerer (25035), Päderasten (25111) und bestimmte unsittliche Sekten (25122) zu 
erwarten haben, die in die „äußerste Finsternis“, den untersten Ort der Unterwelt geworfen 
werden. Dieser besteht aus zwölf Kammern (20710), an deren Tore zwölf Archonten Wache 
halten, die verschiedene Gesichter haben, also tatsächlich „verschiedenköpfig“ sind. Offen- 
bar sind unter den „verschiedenköpfigen Dekanen“ der Legende, von denen ja später 
noch gesagt wird, daß sie ihre Gestalten wechseln, diese Archonten der „äußersten Finster- 
nis“ gemeint. Der erste, Enchthonin, hat ein Krokodilgesicht, der zweite, Charachar, ein 
Katzengesicht, der dritte, Archaröch, ein Hundegesicht, der vierte, Achröchar, ein Schlangen- 
gesicht, der fünfte, Marchur, ein Stiergesicht, der sechste, Lamchamör, das eines Wildschweins, 
der siebente, Luchar, das eines Bären, der achte, Laraöch, das eines Geiers, der neunte, 
Archeöch, das eines Basilisken. Im zehnten Abteil sind Archonten mit sieben Drachenköpfen 
unter Charmaröch, im elften Archonten mit sieben Katzenköpfen unter Röchar, im zwölften 
endlich wachen Archonten mit sieben Hundeköpfen unter Chr&maör. Stundenweise wechseln 
sie außerdem ihre Namen und ihre Gesichter (20710 — 20819). — Die Ausdrücke Dekane 
(dexavot), Mächte (&Sovoiaı), Ordnungen (zad&eıc) im 21. Kapitel und die Licht- und Fin- 
sternisäonen, die dunklen Wege, die auf denselben lagernden und der Menschenseele auf- 
lauernden Dämonen, die Feuerströme und das Teufelsmeer des 22. Kapitels verraten nicht 
minder den gnostischen Einschlag in unserer Josephslegende!. Offen liegt vor unseren Augen 
die Kluft zwischen der höchsten und höheren Lichtwelt der Gnostiker und der niedrigen 
Licht- oder Äonenwelt derselben, deren zosvoı, olxoı und rd&eıc? mit einer Unzahl niederer 
Wesen erfüllt sind, unter denen die Tyrannen, Archonten, Erzengel, Engel, Gewalten (&$ovoia.)>, 
Kräfte (dvvdusıs)t, Wächter, Dekane und Liturgen eine Rolle spielen (PS 124—-29 u. a.). 
Die Dekane° in specie sind eigentlich Diener der Archonten (PS 95). Sie sind den Herren 
so engegengesetzt wie die Götter dem Gotte oder die Gewalten den Liturgen (PS 4827); 





1 Siehe die ausgezeichneten Untersuchungen über die gnostischen Werke (=UGW) Abschnitt IV der 
Gnostischen Schriften in koptischer Sprache aus dem Codex Brucianus, hrg. von CSchmidt (Leipzig 
1892) 344—552, S. 410 ff. 


2 Ta£eıs 1. mit den rönoı und olxoı innerhalb der 12 Äonen befindliche „Ordnungen“ (PS 1%; 29). 
2.Emanationen (rgoßodat), die nach I Jeü 26110 aus allen Jeüt-s herauskommen, alle Lichtschätze anfüllen 
und „Ordnungen der Lichtschätze“ genannt werden. Siehe UGW 384 ff. — Vgl. Ps 1104; Kol 25. 


3 ’E£ovoiaı, Gewalten sind ähnlich wie die övvaueıs, Kräfte, die Äonen bevölkernde niedrigere Wesen. 
PS 25; 1416 neben Engeln, Erzengeln, Archonten, Göttern, Herren der Äonen und Tyrannen, 24612. 16 
neben den Kräften, 25929 neben den aoxal, 4828 im Gegensatz zu den Liturgen gebraucht. Eine solche 
Gewalt ist nach PS 23734 auch die Paraplex, einer der fünf Archonten der Mitte, welche die Seelen der 
Jähzornigen, Flucher und Verleumder in dem Feuer ihrer Bosheit foltert (PS 2383). — Vgl. Eph 22; 
612,.Kol 1135/28, 


4 Avvausıs, Kräfte: bald zur Bezeichnung von Äonenwesen selbst gebraucht (PS 23316; 2377; 4311 u. 
a.), bald in der Bedeutung von „in ihnen wohnender Lichtkraft“ (PS 319; 1017; 6311% u. a.). 
5 Dekan, Herrscher über den Abschnitt der Himmelsbilder, welcher einer oder dreien von den 36 Dekaden 


entspricht, in welche sich die Ägypter das Jahr einteilten. Jeder Dekan hat am Himmel ein „Haus“; bei 
Beginn der Dekade tritt er aus demselben; s. Jeremias HOGK 166. 
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Archonten, Erzengel, Engel, Liturgen und Dekane sind den Ehen der Archonten des Sabaoth 
Adamas entsprungen. Sie tragen Feuerpanzer (B: Feuerkleider). PS 1652 fordert auf, der 
Weltliebe zu entsagen, um so vor den Pech- und Feuerkleidern des Hundegesichts (3. und 
12. Abteilung der äußersten Finsternis!) gerettet zu werden. Daß Schwefel und Rauch (S: 
Feuerrauch) aus ihrem Munde dringt, kann nicht Wunder nehmen, wenn die PS 1667 so 
ausdrücklich von Feuerströmen und Feuermeeren und brodelnden Meeren der Drachengesichter 
(PS 16610.12), von Feuer-, Schwefel- und Pechmeeren des Löwengesichts (ebd. Z.33), von 
siedenden Strömen, siedenden Pech- und Feuermeeren des Jaldabaoth (ebd. Z. 21.30.24) 
spricht. Am nächsten kommt dieser Vorstellung die Apokalypse Petri, welche die falschen Zeu- 
gen mit zerbissener Zunge und loderndem Feuer im Munde darstellt!. Augenscheinlich 
schließen sich diese und die noch folgenden Schreckensbilder vom Gefolge des Todes wie- 
derum enge an die verschiedenartigen Phantastereien der ägyptischen Jenseitsvorstellungen 
an; im besonderen dürften als Vorlage Szenen aus dem Am Duat-Buch gedient haben, wie 
sie z.B. Erman, Ägypt. Religion 113 andeutet — während beide Ufer des Unterweltstroms 
mit verschiedenen Ungeheuern und Tierkomposita bedeckt sind, treffen wir, in der dritten 
Stunde angelangt, die Schlange Funkengesicht Feuer im Antlitz und Feuer im Auge, die 
Steuerleute Flammengesicht mit Messern im Antlitz, Wesen, welche die Seelen zerschneiden 
und Schatten einsperren u. dgl. — und noch mehr jene Kapitel des Totenbuches, welche von 
den Nachstellungen erzählen, welche die Seele von allerhand Ungeheuern auf ihrer Unterwelts- 
reise zu erdulden hat. — Die Wut und der Zorn der das Gefolge des Teufels bildenden 
Dämonen wird verglichen mit dem Groll der Dämonen, welchen diese, besonders diejenigen 
des Amente (unter Ariel)2, des Chaos (unter Jaldabaoth), vor allem aber die Archonten der 
Mitte (unter den fünf großen Archonten auf dem Wege der Mitte, deren füniter Jachthanabas 
ist)!, gegen die ihr Reich passierenden Menschenseelen, zumal aber gegen die Seelen der 
“Sünder an den Tag legen, an denen sie das Zeichen oder Siegel (oroayic) der Sünder er- 
blicken5. „Wenn meine Seele, so heißt es in einem koptisch-gnostischen Fragment 6, zu 
dem Ort aller Ordnungen des Jachthanabas geführt wird, des großen gewaltigen Archonten, 
des von Zorn angefüllten, ... des Gewaltigen, der auf dem Weg der Mitte ausgebreitet ist, 
indem er die Seelen raubend davonträgt...“ Gerade die Archonten der Mitte gehen auf in 
ingrimmigem Groll darüber, daß sie des Lichtes beraubt wurden, und suchen nun in ohn- 
mächtiger Wut auch andere, nämlich die Menschenseelen ihres Lichtes zu berauben ". 
Typisch gnostisch ist der Hinweis auf das Zeichen der Sünde, das die Dämonen an der 
Seele finden. Wie die Lichtjungfrau (PS 18815) und die sieben anderen Lichtjungfrauen die 
ihnen von den Paralemptai gebrachten Seelen prüfen und sämtlich ihre Zeichen und ihre 
Siegel (opoayfdes) und ihre Taufen und ihre Salbe (geioue) an den vollkommenen Seelen 
finden, so wird (PS 19320) „das dvrinunov zuveüug, das Zeuge aller Sünden ist, die die 
Seele begeht, die Sünden der Seele siegeln (opgeyißeıw) und sie an die Seele befestigen, 
damit alle Archonten von den Gerichten sie erkennen, daß sie eine sündige Seele ist, und 
damit sie die Zahl der Sünden, die sie begangen hat, an den Siegeln wissen, welche das 
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1 Neutest. Apokryphen, hrg. v. EHennecke (Tübingen 1924) 323 9. 


2 PS 24722; 24936. 3 PS 16633; 24816; 25026; 2516. 
4 PS 16931; 18434 24630; 24734; 24827; 24916; 250 7. 
5 UGW 484. 6 Fragment C bei Schmidt Kopt.-Gnost. Schriften 33415. 


7 UGW 387. Von hier fällt auch Licht auf die Bitte des hl. Joseph im 19. Kap.: „Mein Herr, lasse sie 


mich nicht fortnehmen (rauben!)!‘ Pi 
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dvriuıuov rıvedua an sie befestigt hat, auf daß sie bestraft werde, gemäß der Zahl der 
Sünden, die sie begangen hat. Also machen sie es mit allen sündigen Seelen!“ 


Den Bedrängungen der aus dem Körper scheidenden Seele durch die Dämonen stellt 
das 22. Kapitel Christi flehentliche Bitte um schützendes Engelsgeleite für dieselbe auf 
ihrer Himmelsreise entgegen. Wieder sind es die bekannten koptisch-gnostischen Texte, die 
den besten Kommentar dazu bieten. Gewaltige Gefahren drohen der Seele bei ihrem Him- 
melsaufstieg, vorerst von den Archonten der Mitte, jenen hassenden Erbfeinden des Lichts !, 
dann aber auch von den stets menschenfeindlichen Archonten der Heimarmene? sowie den 
Äonen des Sabaoth Adamas? auf dem Wege zur Lichtjungfrau, die im Topos der Mitte 
thronend, endgültig über Verdammnis und Seligkeit entscheidet. Darum können auch nur 
diejenigen Seelen, die gerecht und im Besitz der Mysterien sind (PS 18618), die Äonen der 
Heimarmene (PS 18731) und die übrigen Äonen (PS 1886) der Äonenwelt bis zur Lichtjung- 
frau hin im Vertrauen auf den mächtigen Zauber ihrer Siegel und Formeln durchwandeln?; 
sonst bringen die Paralemptai die Seelen selbst der Gerechten vom Wege der Mitte hinweg 
nicht in die Äonen (PS 1706), „damit nicht etwa die Archonten der Äonen sie raubend weg- 
tragen, sondern sie bringen sie auf den Weg des Lichts der Sonne vor die Lichtjungfrau“. 
Daher denn auch das innige Flehen, daß die Geleitengel den Weg vor der Seele hernehmen, 
bis sie an den sieben Finsterniswelten vorbei ist®, und daß sie von dem dunklen Weg (Weg 
der Mitte?) seiner Schrecken halber ablenken. Merkwürdigerweise schreibt die Josephsge- 
schichte bloß von sieben Äonen, während die PS dreizehn kennt (PS 3112 u. a.), eine 
Zählung, die die ursprüngliche Zwölfzahl noch genugsam verrät, und II Jeü sogar (32721) 
vierzehn. Bousset mühte sich ab nachzuweisen ', daß das System der PS auf ein ursprüng- 
licheres Zwölfer- und noch viel älteres Sieben-Äonen-System planetarischen und darum wohl 
babylonischen Ursprungs zurückgehe. Wäre es nicht einfacher, wenigstens bei den von Ägypten 
beeinflußten gnostischen Systemen die Zwölf- und Siebenzahl der Äonen, wozu ja noch die 
vierzehn des II. Jeü-Buches kommen, zunächst mit den 7, 12 bzw. 14 Abteilungen der ägyp- 
tischen Unterwelt zusammenzustellen? Die Siebenteilung bezeugen die sieben Unterweltstore 
des TB cap. 144 und 147, die Zwölfteilung das Buch Am Duat, die Vierzehnteilung endlich die 
Aufzählung der 14 Gebiete der Unterwelt in TB cap. 149. Die Gnosis hätte dann einfach 
unter dem Einfluß der Stoa und der Neuplatoniker die neben einander liegenden Abteilungen 
der Unterwelt in vertikaler Richtung in den Luft- oder Himmelsraum projiziert, dabei aber 
außerdem die Unterwelt an ihrem bisherigen Ort weiter bestehen lassen, ja letztere noch durch 
die Nebeneinanderlegung des ägyptischen Amente, des griechischen Chaos und der jüdischen 
„äußersten Finsternis“ vervielfacht”. Zwanglos erklärte sich dann, daß Jaldabaoth II Jeü 
32239 im dritten Äon, PS 24822 u.a. im Chaos figuriert, ebenso die sonst wohl unver- 
ständliche Verlegung von Ungeheuern, „Henkern“, Feuer- und Teufelsmeeren, Pforten und 
Wächtern (PS 12299; 138; 145 u. a.), dem typischen Inventar des ägyptischen Amente, in die 





1s.S. 18 A. 4. 2 PS 21750; 17917; 18319; 1847; 18536; UGW 385. 

3 II Jeü 32640; 32736; UGW 384. 4 UGW 3751. 

5 II Jeü 3225 —3283; nach II Jeü 32731 wollen sie die Seelen ergreifen, da sie dieselben wegen der 
Mysterien, die jene empfangen haben, beneiden, und sie festhalten, damit sie von ihrem Lichte empfangen, 
doch ihr Siegel und magische Formeln bannen sie. 

6 Wilkes Übersetzung entspricht der Auffassung der PS: von einem Durchschreiten der Äonen kann 
für die Seele, die nicht im Besitz der Mysterien ist, keine Rede sein. 

7 WBousset Hauptprobleme der Gnosis (Göttingen 1907) 9 ff. 347. 

S Wiedemann 47; Erman 110. 9 UGW 4183. 
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Äonenwelt. Bousset, der die Verlegung der Hadesqualen in überirdische Regionen, wie sie 
bereits in der stoischen Eschatologie zum Ausdruck kommt, ebenfalls auf die Auffahrt der 
Seele nachwirken läßt!, verweist, wie für die Himmelsreise der Seele überhaupt, so auch für 
die Bedrängung derselben durch die in den unteren Sphären hausenden Dämone auf ver- 
einzelte iranische Vorstellungen?, vermag aber die Bedenken bezüglich des Alters derselben 
nicht zu entkräften. Sonderbarerweise zieht Bousset die Möglichkeit ägyptischen Einflusses 
gar nicht inbetracht. Und doch bietet gerade das Totenbuch eine Unzahl von Parallelen zur 
Bedrängung der dem Gericht entgegengehenden Seele und zu ihrem Geleite. Die arme 
Seele wird da nicht müde, um Schutz vor den Gefahren, die sie auf ihrer Unterweltsreise 
bedrohen, zu bitten. Kap. 173 fleht sie um Schutz vor dem Fresser, Kap. 31 vor dem 
Krokodil, Kap. 33 vor Schlangen, Kap. 36 vor Heuschrecken, Kap. 50 bittet sie um Be- 
wahrung vor dem Richtblock (Henker!), Kap. 57—61 Bitte um Wasser und Atem, Kap. 78 
Bitte um Schutz auf dem Weg in die Unterwelt, Kap. 124. 1271 Bitte um Hilfe bei der 
_ Himmelsreise, Kap. 129. 1305 neuerliche Bitte um Schutz bei der Unterweltsreise, Kap. 180 
Bitte um Geleite dahins. Hierher gehören auch die magischen Formeln, die dem Toten 
Schutz und Schirm gewähren, ihm z.B. (Kap. 147) die sieben Unterweltstore erschließen 
sollten. Dazu muß man sich noch die Illustrationen der TB hinzudenken, oder auch die 
grausen Ungeheuer, welche die Osirisbarke bei ihrer Nachtfahrt bedrohen — und man wird 
wohl kaum mehr an der ägyptischen Herkunft jener gnostischen Phantastereien zweifeln. 


Kap. 23. (B.) Er gab aber seinen Geist auf. . 
Ich begrüßte ihn. Die Engel nahmen seine 
Seele. Sie ließen sie in ein Tuch (udrrsca) 
von ganz seidenem Byssus herab. Ich aber 


Kap. 23. (S.) Es geschah aber, als ich das 
Amen sprach, daß Maria, meine geliebte 
Mutter, die Worte an die im Himmel wieder- 
holte. Und siehe, sogleich kam Michael und 


ging hinein; ich setzte mich neben ihn, und 
kein Mensch unter denen, die um ihn herum 
saßen, wußte, daß er gestorben war. Und 
ich ließ Michael und Gabriel wegen der Ge- 
walten (2£ovoie), die auf dem Wege lagerten» 
über’ seine Seele wachen, und die Engel 
sangen ihr entgegen, bis sie sie meinem 
guten Vater übergaben. 


Gabriel und die Schar der Engel aus dem 
Himmel heraus, sie kamen und standen bei 
dem Leibe meines Vaters Joseph. Und so- 
gleich erhoben Todesschauer und Atemnot 
sich sehr gegen ihn und ich wußte, daß die 
verheerende Stunde gekommen war. Und 
er kreißte lange, wie eine die gebären will; 
Fieberhitze war hinter ihm her wie ein starker 
Wind und ein großes Feuer, das einen großen 


a 


1 WBousset Die Himmelsreise der Seele, in AR IV (1901) 251. 
möge ich nicht in euere Kerker gesetzt werden! 


3... Möge ich nicht fallen unter eure Messer, 


ich nicht kommen auf den Platz euerer Vernichtung, 
und hingelangen zu meiner Freude, und meinen Weg zurücklegen, ohne daß 


4 Laß mich eintreten ... 


2 ebd. 155 —169. 
Möge 
möge ich nicht fallen in euere Gruben! 


an mir ein Fehler gefunden oder etwas Schlechtes an mir befunden würde. 


5 Lasse den Osiris N. N. nicht zusteuern dem Tal der Finsternis. 
Lasse sie (die Seele) nicht fallen unter jene, welche die Seele einkerkern, oder 


fängnis der Gefangenen. 


Lasse ihn nicht eingehen in das Ge- 


kommen unter jene, welche sie hinschleppen zum Richtblock des bewaffneten Gottes. 


6 Schauet auf mich, ihr Seligen, göttliche Führer in die Tuat. 


Gewähre (!) mir, daß ich ... erstrahlen 


möge wie der Gott der Mysterien! Befreie mich von den Göttern des Prangers, welche anbinden an ihre 


Pfosten . 


. . Öffnet den Weg meiner Seele, setzet mich auf euer Piedestal, gestattet, daß ich bleiben möge, 


in dem guten Amente. Weiset mir meine Wohnung in der Mitte von euch, öffnet für mich euere Wege 
löset die Riegel! O ihr Götter, o ihr Glorreichen, die ihr Ra vorangeht und die ihr seine Seele geleitet; 
geleitet mich, wie ihr ihn geleitet, auf demselben Weg, wie ihr Ra führet ... 
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Wald verzehrt. Den Tod selbst aber ließ die 
Furcht nicht an den Leib meines geliebten 
Vaters Joseph herankommen; er machte sich da- 
von, da er hineinblickt (so!) und mich zu seinen 
Häupten sitzen sieht, wie ich über seine 
Augenlider noch Macht habe. Und als ich _ 
merkte, daß derTod sich meinetwegen fürchtete 
hereinzukommen, erhob ich mich, ging zur 
Außenseite des Eingangs und fand ihn, wie 
er in großer Furcht allein blieb. Und sogleich 
sagte ich zu ihm: „O du, der da aus den Orten 
des Südens gekommen ist, begib dich schnell 
hinein und vollende den (d.h. lasse ihn sterben), 
den mein Vater dir anbefohlen hat. Wohlan, 
wache über ihn wie über das Licht deiner 
Augen. Denn er ist mein Vater dem Fleische 
nach (xara odox«)!, und in den Tagen meiner 
Kindheit mühte er sich ab mit mir, indem 
er wegen des Anschlages des Herodes von 
einem Ort zum anderen mit mir floh; und 
ich empfing Unterweisungen von ihm wie alle 
Kinder, deren Väter ihnen zu ihrem Nutzen 
Unterweisungen zu geben pflegen! Da ging 





1 Wilke übersetzt: denn er ist mein fleisch- - 
licherVater;Zoega wörtlich: pater meus secundum 
carnem (Tischendorf, l.c. 134a 12); Dulaurier 
ebd.: car c’est lui a qui je dois la vie suivant la 
chair. Stern übersetzt gleich Kap. 2: mein Vater - 
nach dem Fleisch. Da aber Christus im vorher- 
gehenden Satz u. a. ©. Gott als seinen Vater be- 
zeichnet und Kap. 20 z.B. Maria seine jungfräuliche 
Mutter nennt, wird es wohl besser sein, das xara 
odoxa des S im gnostischen Sinne aufzufassen. 
Im I Jeü 25930 belehrt Christus die Apostel, daß 
der, welcher in „dem Fleisch (odo&) der Ungerechtig- 
keit geboren ist, keinen Teil an dem Reich seines 
Vaters haben werde, und ferner, daß der, welcher 
ihn nach dem Fleische (xara odexa) erkannt hat, 
keine Hoffnung auf das Reich Gottes des Vaters 
hat“ und erläutert dann diesen Ausdruck „xara 
odoxa“ 2601: „Ich meine nicht das Fleisch (ode£ , 
in welchem ihr wohnt, sondern das Fleisch der Un- 
wissenheit und der Unkenntnis...“ Josef wäre also 
Vater xara odexa nur deshalb, weil die Unwissen- 
heit des Nicht-Gnostikers ihn dafür hält. Der katho- 
lischen Legende hat das xara odoxa Schwierigkeiten 
gemacht, wie sich aus der lateinischen Übersetzung 
des Kap. 2 und 7 ergibt. 
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nun Abaton! hinein. Er nahm die Seele 
meines Vaters Joseph und führte sie aus dem 
Körper zu der Zeit heraus,. da die Sonne im 
Begriffe ist, von ihrem Grund (Badoıg) aufzu- 
gehen?, am 26. Tag des Monats Epiphi in 
Frieden. Alle Lebenstage meines geliebten 
Vaters Joseph aber machen 111 Jahre aus. 
Michael faßte die beiden Zipfel des ganz sei- 
denen kostbaren Tuches 3; Gabriel faßte auch 
die beiden anderen Zipfel. Sie begrüßten die 
Seele meines geliebten Vaters Joseph und 
ließen sie in das Tuch hinab. Und keiner 
von denen, die bei ihm saßen, wußte, daß er 
gestorben war, auch Maria, meine Mutter, wußte 
es nicht. Und ich ließ Michael und Gabriel 
die Seele meines geliebten Vaters Joseph der 
Räuber wegen, die auf dem Weg lagerten, 
bewachen und ließ die körperlosen Engel lange 
vor ihm Hymnen singen, bis sie ihn zum 
Himmel zu meinem guten Vater emporführten. 


Kap. 23 (B) schließt sich enge an den Schluß des Kap. 20 (BS.) an. Kap. 20 gilt 
die Stunde des Todes als erreicht, Kap. 23 gibt Joseph seinen Geist auf. Schon dadurch, 
charakterisiert sich das Kap. 21 und 22 als fremder Einschub in die ägyptisch-christliche 
Grundschrift. Während der bohairische Text des Kap. 33 dann in knappen Worten das Em- 
portragen der Seele in einem Tuch zum Himmel und das schützende Geleite Michaels und 
Gabriels schildert, weiß der sahidische Text außerdem auch von einer Bitte Marias um das 
Geleite der Engel, vom Erscheinen derselben, vom Todeskampf Josephs, der Furcht des Todes 

‘vor Christus, seiner Flucht und dem ihm schließlich gegebenen Auftrag, seines Amtes zu 
walten, zu berichten. Schon der bohairische Text (die „Gewalten“, die Nachstellungen der 
Dämonen), noch mehr aber der sahidische verrät wiederum deutlich die Hand des gnostischen 
Bearbeiters. Besonderes Interesse verdient aber der ägyptische Einschlag dieses Kapitels — 
Michael und Gabriel als Totenengel, Seelenbetreuer, Seelenführer und Leichenbestatter bilden 
ein beliebtes Legendenmotiv, wie in der apokryphen Adams-, Abrahams-, Moses-, so in der 
‚Zacharias-, Josephs- und Marienlegende, namentlich, aber in einzelnen ägyptischen Heiligen- 
ae LaLsLEnFarBrTEEeTANEE VEETECEERRREETTERSEREHERTRRNEIRTERETN 
1Zoega und Dulaurier lesen Abaton. Man wird natürlich an das hebr. ji738 (Vertilgung, Totenreich, 
Tod), nach Offb 911 ”Aßaddov, der Vernichtende, denken. Es sei nur der Vermutung Ausdruck gegeben, 
daß diese Bezeichnung für den Tod hier, in der ägyptisch-christlichen Legende, vielleicht wegen des 
von HJunker so schön erklärten Abaton (Das Götterdekret über das Abaton, Wien 1913, 74—80) 
gewählt wurde. Abaton ist danach entstanden aus i>.t w‘b.t (hl. Stätte, Osirisgrab) und dem gleich- 
klingenden iw w°b (hl. Insel, Bigge u.a.). Der terminus technicus für die Osirisgrabheiligtümer wäre dann 
hier zur Bezeichnung des Todes angewendet, was der christlichen Polemik gegen den Osiriskult ganz 
entspricht. 
2 Dulaurier I.c. Es war aber zu der Stunde, da die Sonne im Begriffe stand sich über dem Horizont 
zu zeigen; auch Stern übersetzt ßdoıs mit Horizont: da die Sonne an ihrem Horizont aufgehen wollte. 
3 Dulaurier: les deux bonts d’un tapis; ‚Zoega: Michael apprehendit lacinias duas mappae holo- 
sericae; Stern: Die Engel nahmen seine Seele und legten sie in kostbare Byssostücher. 
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leben, z. B. im Leben des hl. Pachomius, wozu Lueken noch andere Beispiele aus Budge 
St. Michael the Archangel, p. 128 des koptischen Textes, p. 102 der Übersetzung, und aus 
Amelineau Contes et romans de l’Egypte chretienne I p. 6 anführt!. In all diesen Er- 
zählungen treten beide Engel allein oder in Begleitung anderer Erzengel oder auch nur 
Michael allein auf, um die Toten zu betreuen?. 

So erscheint Michael beim Tod Adams; auf Gottes Befehl hin soll er „Adam“ (seine 
Seele?) ins Paradies bis zum dritten Himmel bringen und ihn dort bis zum jüngsten Tag 
aufbewahren. Weiter befiehlt Gott, den Leichnam mit Linnentüchern zu bedecken und mit 
Öl zu begießen, worauf ihn die „drei großen Engel“ beschicken und zugleich mit Abel im 
Paradies (!) bestatten, das irgendwo auf der Erde gedacht ist?. 

Michael und seine Engel salben den Leichnam Abrahams und bestatten ihn, die Seele 
aber wird in einen gottgewebten Gewand zu Gott und von hier ins Paradies (!) ge- 
tragen. 

Michael, Gabriel und Sagsagel lassen den sterbenden Moses sich auf einem Gewand 
von Byssus lagern, worauf ihm Gott selbst die Seele wegküßt>. 

Die Engel Michael, Gabriel, Ariel und Raphael umwickeln den Leichnam des Zacharias 
und begraben ihn im Tempel vor dem Altar‘. 

Die apokryphe Erzählung vom Tod Marias klingt noch unbestimmter als die von Adam. 
Nach der syrischen Fassung ging „Maria“ (ihre Seele?) beim Tode hin zu den Wohnungen 
des Vaters’, Johannes schließt ihr die Augen, Petrus und Paulus strecken Füße und Arme 
gerade. Dann wickeln sie sie in die Tunica, mit der sie bekleidet war; ihr wollenes Gewand 
wird zum „Kleid des hl. Geistes“. Schließlich wird die „Heilige“ (Leib und Seele?) auf 
einem Lichtwagen unter dem Geleite der Engel und Schutzengel, der Apostel u. a. ins Para- 
dies (ein irdisches Eden!) geführt, woselbst ihr Leib (!) nach den ausdrücklichen Worten 
Christi bis zur allgemeinen Auferstehung bleiben soll. Die griechische Fassung unterscheidet 


1 WLueken Michael (Göttingen 1898) 43—52 (Michael in der jüdischen Eschatologie) und 117—131 
(M. in der christlichen Eschatologie). — Merkwürdigerweise kennen die angeführten koptisch-gnostischen 
Schriften Michael und Gabriel bloß als Führer und Beschützer der gefallenen Pistis Sophia. Da sie 
Authades mit seinen Kräften bedrängt, sendet Christus (PS 842) die beiden Erzengel in das Chaos, um 
ihr die von Authades geraubten Lichtkräfte zurückzustellen. Es geschieht. Darob erzürnt Authades, 
emaniert neue Övvaueıs, besonders die mit dem Löwengesicht und quält die Pistis Sophia aufs neue. 
Da schickt Christus die beiden Engel das zweitemal zuhilfe und befiehlt ihnen, die Pistis Sophia auf ihren 
Händen zu tragen, damit ihr Fuß nicht an einen Stein anstoße, ferner, sie in den Örtern des Chaos zu 
geleiten, aus denen sie geführt werden sollte (8935-40). Erschreckt lassen alle ihre Feinde von der Pistis 
Sophia ab. Schließlich steigt Christus selbst zu ihr hinab und führt sie aus dem Chaos heraus, indem 
sie zur Rechten Gabriels und Michaels war (913-5). Michael und Gabriel als Seelenführer sind hier un: 
bekannt; doch sind natürlich die Vorstellungen von den beiden Engeln als Führer der Seelen und der 
Pistis Sophia verwandt und wohl beide Züge dem Anubis-Thot-Glauben entgegengesetzt (Lueken o. c. 71f.). 
2 Michael allein wahrscheinlich das christliche Gegenstück zu Anubis; Michael und Gabriel zu Anubis 
Thot bzw. Horus; Michael, Gabriel und ein dritter Erzengel: Anubis, Thot, Horus; Michael, Gabriel und 
ein dritter und vierter Erzengel: Anubis, Horus, Thot, der Sem-Priester oder die vier Horussöhne (Erman 
0. c. 138). 

3 Das Leben Adams und Evas, in: EKautzsch Die Apokryphen und Pseudepigraphen II (Tübingen 
1921) 524—527. EPreuschen Die apokryphen gnostischen Adamsschriften (Gießen 1900) 45. 

4 Lueken o. c. 44. 122. 5 ebd. 44. 

6 ABerendts Studien über Zacharias-Apokryphen und Zacharias-Legenden (Leipz. 1895) 78. 


7 Apocrypha Syriaca (Protevangelium und transitus Mariae), ed. ASmith Lewis, in Stud. Sin. XI 


(1902) 58. 
8 ebd. 59. 64. 9 ebd. 58. 
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dafür genau zwischen Leib und Seele. Diese nimmt Gott im Himmel in seine Hände auf, 
der Leib aber wird ins Paradies entrückt!; nach der Versio lat. A wird die Seele in den 
Himmel aufgenommen, der Leib von Engeln in den Himmel getragen?; nach der Versio 
lat. B. wird Marias Seele dem hl. Michael übergeben und nach Marias Auferstehung von 
Engeln ins Paradies getragen. Christus kehrt in den Himmel zurück -— et angeli cum eo, 
deferentes beatam Mariam in paradisum Dei’. — 


Aus dem Leben des hl. Pachomius!: In dem Augenblick, da der Mensch im Begriff 
steht, seine Seele zurückzugeben, steht einer von den Engeln zu seinen Häupten, ein anderer 
zu seinen Füßen, in der Gestalt von Menschen, die ihn mit eigener Hand mit Öl salben, 
bis die Seele aus ihrem Körper heraustritt. Der zweite entfaltet ein großes geistiges 
(spirituel) Gewand, um ihn mit dessen Herrlichkeit zu bekleiden... Und da die Seele 
aus dem Körper in das Gewand gegangen ist, nimmt der eine von den Engeln die zwei 
Zipfel des Kleides von hinten, der andere von vorn, wie bei einem Körper, den die Leute 
von der Erde heben... 


Bei Budge l.c.5: Und ich sah Michael stehen und sein Lichtkleid ausbreiten, um 
die Seele der hl. Frau einzuladen. 

Bei Amelineau I. c.6: Sogleich erschien der Erzengel Michael der ganzen Menge und 
legte ein königliches Kleid hin, in welches er die zwei reinen Seelen aufnahm. 


Ähnlich die Narratio Zosimi c. XIII”: Da sie die unbefleckte Seele herauskommen sahen, 
freuten sich die Engel, breiteten ihre Kleider aus und nahmen sie so in Empfang. 


Während die einen von diesen apokryphen Legenden offenbar bereits gewaltsam umge- 
bogen erscheinen, und infolgedessen nurmehr schwer verständlich sind, die anderen wiederum 
einzig für das Los der Seele Interesse hegen, läßt unsere Josephslegende die Doppelfunktion 
der beiden Totenengel noch deutlich erkennen: sie haben Leib und Seele zu betreuen, 
ersteren zu bestatten, letztere in den Himmel hinaufzutragen. Michael und Gabriel nehmen 
zu diesem Zweck Josephs Seele in ein Tuch (udrssra, aus Byssus oder Seide) und tragen 
sie so zum Himmel empor; nach Kap. 25 bereiten zwei von den Engeln (wohl dieselben) 
dann ein Gewand (oroA4;) aus und wickeln auch den Leichnam Josephs in ähnlicher Weise 
ein. — Es ist nun interessant, daß die Vorstellung, nach welcher die Seele in einem Tuch 
in den Himmel emporgetragen wird, in ähnlicher Form auch in allen übrigen aus Ägypten 
stammenden und oben angeführten Texten wiederkehrt, nur daß das Tuch hier als Kleid, 
Gewand, Hülle aufgefaßt wird; derselbe Gedanke begegnet uns auch in der Abrahamslegende, 
während die apokryphen Adams-, Moses-, Zacharias- und Marienlegenden das Tuch oder 
Kleid mit dem Leichnam als Leichentuch in Verbindung setzen. Zweifellos weist uns der 
für die aus Ägypten stammenden Texte so typische Zug vom Tragtuch oder Kleid als Er- 
fordernis für die Himmelsreise der Seele auf Ägypten als die Heimat dieser Idee hin. Tat- 
sächlich finden wir in den Kultriten und Mythen dieses Landes Anknüpfungspunkte für die 
sonderbare Vorstellung vom Aufstieg der Seele in einem Tuch oder Kleid. — Die udrerc« 
von ganz seidenem Byssus (B) oder die ganzseidene kostbare udresea (S), in welche nach 
beiden koptischen Texten die Seele herabgelassen wird, um sie zum Himmel emporzuschaften, 
wird irgendwie mit Vorstellungen zusammenhängen, die Moret für das Neue Reich nach- 


ee ee 
1 Apocalypses apocryphae, ed. CTischendorf (Lips. 1866) 109-111. 

2 ebd. 117—119. 3 ebd. 130. 135. 4 Zitiert nach Lueken 1221. 5 ebd. 123. 
6 Zitiert nach Lueken 128. 7 ebd. 123. 


Ds Gustav Klameth 





weist!. Statt auf die Tierhaut („Hautwiege“? wegen des aus ihr erstehenden Lebens genannt), 
die als Überbleibsel des ein früheres Menschenopfer vertretenden und zwecks magischer Er- 
neuerung des Lebens dargebrachten Tieropfers bereits seit dem Alten Reich eine wichtige 
Rolle beim Begräbnis spielte, legte sich der seit der 18. Dynastie anstelle des Tikenu®, einer ein 
Schein-Menschenopfer darstellenden Figur, getretene und für den Toten symbolisch sich auf- 
opfernde Priester Sem auf ein Tuch (Maspero, Moret: linceul, Leichentuch), auf welches so- 
mit die Idee des Hautritus übergegangen war*. Dieser neue Kultbrauch knüpfte, wie Moret 
59f. mutmaßt, wohl an die Überlieferung an, daß das Grabkostüm des Osiris ein Stoff war, 
den Horus für seinen Vater Osiris selbst verfertigt hatted. Mit der Zeit erschienen Bett 
(Bahre) und Tuch als personifizierte Muttergottheiten, die dem Toten das entflohene Leben 
wiedergeben. „Dieser Große legt sich auf die Mutter Nut; die Göttin Taat hat dich bekleidet. 
Sie irägt dich in den Himmel unter den Namen des Vogels Dert6“. Das Tuch wird so nach 
Moret Träger der Seele zum Himmel hinauf und bewirkt wie seinerzeit die den Tikenu ein- 
hüllende Tierhaut Wiedergeburt, Auferstehung, Unsterblichkeit”. Die Erstarrung des Todes 
löst sich unter der magischen Wirkung des kultischen Tuches, er lebt auf; die Seele wird 
von der Kraft des Tuches in den Himmel emporgehoben, die Mumie gewinnt den Gebrauch 
ihrer Organe zum seligen Leben. Moret verweist darauf, daß die Haut des Opfertiers, das 
man in der vierten Tagesstunde der Osirisstundenwachen schlachtete, als Leichentuch für 
Osiris diente®. Von der Verwendung eines kultischen Tuches ist hier nicht die Rede. Eine 
umso größere Rolle mag ihm — schon aus praktischen Gründen — zur selben Zeit, also 
in der griechisch-römischen, im Begräbnisrituale beschieden gewesen sein. Bewirkte es schon 
die Wiedergeburt des Verstorbenen, wenn der Sem-Priester sich darauf lagerte und sich damit 
einhüllte, so mußte ja die Wirkung umso stärker sein, wenn der Tote selbst darein gewickelt 
wurde. Damit vollzog sich aber der Wandel zum Leichentuch, in welches sich als eine 
Art Stilisierung der „Hautwiege“ die Kraft der letzteren vererbte. Das „Leichentuch“ mußte 
so, wenn schon nicht in der offiziellen Religion, so doch im Volksglauben zum notwendigen 
Requisit für den Sterbenden werden, der ein Osiris werden, d.h. das selige Jenseits erreichen 
wollte. Vielleicht findet die Vorstellung vom „Lichtkleid“ der Seele in der gnostischen 
Zentrallehre von der Himmelsreise der Seele von hier aus ihre natürlichste und ungezwun- 
genste Erklärung. Das Lichtkleid wird — wie das kultische Grab- oder Leichentuch der 
Ägypter — geradezu Vorbedingung für den Aufstieg der Seele in den Himmel hinauf zur 
Gottheit. Von der udsresce, in welche Josephs Seele gelegt wird, führt eine gerade Linie 
zu dem „geistigen Kleid“ im „Leben des Pachomius“ und dem „Lichtkleid“ der Gnostiker! 


1 AMoret Mysteres Egyptiens, nouv. &d. (Paris 1922) 7—97. 

2 Moret o.c. 63 werden verschiedene Arten dieser peau-berceaux angeführt. Wie aus einer Wiege er- 
sprießt aus ihnen neues Leben. — 

3 Moret o. c. 48. 4 ebd. 46—50. 

5 s. das „gottgewebte Kleid* der Abrahamslegende, oben S. 24. 

6 Moret.o.c.6l,s. ARusch, Die Entwickelung der Himmelsgöttin Nut zu einer Totengottheit, Leipzig 1922. 
7 Moret o.c. 62. — „Die Götter“, so sagte man dem verstorbenen König, „erheben dich zum Himmel mit 
deiner Seele denn du bist emporgetragen zum Himmel wie Horus auf dem shedshed des Himmels 
(Hautwiege I)!“ 

8 ebd. 31. Die einschlägige Arbeit HJunkers Die Stundenwachen in den Osirismysterien, Wien 1910, 
konnte ich leider bisher direkt noch nicht einsehen und mußte mich mit der Wiedergabe derselben durch 
Moret begnügen. Jedoch vgl. jetzt den Nachtrag unten S. 30/31. 

9 Anders Bousset Probleme 303 A.2 und Himmelsreise der Seele 233 A 2. — Seine Parallelen lassen 
sich leicht als Weiter- und Umbildung ägyptischer Elemente erklären. 
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Die außerägyptische, wie auch die spätere bereits genuin christliche Legende Ägyptens 
weiß natürlich nichts Rechtes mehr mit dem so geheimnisvollen Leichentuch als Seelenträger 
zum Himmel hinauf anzufangen, und so wählt sie den natürlichen Ausweg, das Leichentuch 
einfach als Hülle für den Leichnam (Leib des Toten) anzusprechen, der in der Legende 
dann in einer Höhle (Josephsgeschichte Kap. 20) oder in einem irdischen Eden, dem Para- 
dies, inmitten der Paradiesesbäume (apokryphe Adams- und Marienlegende) — soweit der 
Ort überhaupt bestimmt ist, — beigesetzt wurde. Zur Entrückung des Leibes ins Paradies 
oder gar in den Himmel kam es in diesen Legenden wohl hauptsächlich aus Opposition 
gegen die Gnostiker und die einseitige Betonung des Seelenaufstiegs seitens der Gnosis und 
ihre und der hellenistischen Philosophie absolute Verneinung der Auferstehung des Fleisches!. 
In überschwenglicher Polemik setzte man von antignostischer Seite dem alleinigen Aufstieg 
der Seele den Aufstieg auch des Leibes zugleich mit der Seele entgegen. Unter diesem 
Gesichtspunkt würde die leibliche Himmelfahrt sterblicher Menschen? in den oben zitierten, 
offenbar nach einem bestimmten Schema aufgebauten apokryphen Texten und Heiligenleben 
aus den ersten Jahrhunderten einen eigenen legendären Zug oder Typus darstellen, der 
letzten Endes in ägyptischen Vorstellungen wurzelt, wenn er auch außerägyptischen Vor- 
stellungen angehängt erscheint, und allem Anscheine nach als handgreifliches Argument und 
konkreter Protest gegen hellenistischen Jenseitsglauben und Gnosis verstanden werden will®. 
Der feurige Lichtwagen bei der apokryphen Himmelfahrt Adams (Kautzsch aaO. 524) und 
Marias (Apocr. syr. 58) ist eine Parallelbildung (vgl. 2 Kön 211). 

Von größter Bedeutung für die Wertung der Legende und die Frage ihres Ursprungs 
ist die Angabe über den Todestag und das Alter Josephs. Die Bestimmung, daß Joseph 
zu der Zeit stirbt, da die Sonne im Begriff ist, von ihrem Grund (Bdoıc) aufzugehen, hat 
eine Parallele in der PS 318. Auch die Lichtkraft, die auf Jesus vor seiner Himmelfahrt 
herabstieg, erschien, „als die Sonne auf ihrer Bahn (Paoıs) herausgekommen war“. Ver- 
mutlich steht diese Ansetzung mit dem Rituale der Stundenwachen, in dem sich der Tod 
und die Auferstehung der Osiris tagtäglich von neuem wiederholen, in irgendwelcher Be- 
ziehung. Ebenso läßt sich die Tendenz bei der Wahl des Tages leicht erkennen. Der 
26. Epiphi = 19/20. Juli) bedeutet. den Beginn der Nilschwelle in Kairo, die von äußeren 
Festlichkeiten begleitet war. Man feierte Ahi, an den sich die Vorstellung des steigenden 
Niles, anläßlich der jährlichen Überschwemmung knüpfte; da er auch als verjüngter Osiris 
gerühmt wird — Osiris nimmt die Gestalt dieses Gottes am ersten Tag seiner Geburt an 
—- mag man der Feier absichtlich den Todestag Josephs entgegengestellt haben. Die 
111 Lebensjahre Josephs aber sind oifenbar eine Angleichung an Gen 5038, wonach Joseph, 
Jakobs Sohn, im Alter von 110 Jahren starb, einbalsamiert und in einem Grab in Ägypten 
beigesetzt wurde. Die Ausdeutung des Osiris auf Joseph, den Pflegevater, geschah eben 
über den ägyptischen Joseph, der ja mit königlichen Ehren, genau so wie Osiris selbst, 


ne] 





nn 
1 UGW 527#f. Wenn Joseph in einer Höhle bestattet wird (Kap. 29), geschieht dies mit Rücksicht auf 
die Gesamttendenz der Josephsgeschichte — die Umdeutung der Osirismotive. Auch das Osirisgrab war 
eine Höhle oder wenigstens in den Felsen eingebaut (Junker Abaton 37.41). 

2 Davon ist scharf zu unterscheiden die Entrückung Henochs und Elias’, die ja bei Lebzeiten hinweg- 
genommen wurden (Gen 5% und 2 Kön 211). 

3 Daß die katholische Auffassung der leiblichen Himmelfahrt Marias jedenfalls nicht auf dem absonder- 
lichen und phantastischen Transitus Mariae basiert, also auch von der Ursprungsfrage dieses Apokryphs 
loszulösen ist, zeigt am besten JErnst Die leibliche Himmelfahrt Mariae (Regensburg 1921) 15 u. a. ©: 
4 HBrugsch Religion und Mythologie der alten Ägypter (Leipzig 1890) 376f., s. oben S. 10. 
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bestattet worden war und einfach mit dem neutestamentlichen Joseph, der ja auch in 
Ägypten geweilt hatte, zusammengestellt wurde. — Zu der echt gnostischen Vorstellung von 
den Räubern, die der Seele auf ihrer Himmelsreise auflauern, vgl. oben S. 19, besonders das 
Zitat aus dem Fragment C!. 


Kap. 24. (B) Ich aber stürzte mich auf Kap. 24 (S). Und ich stürzte mich auf 
den Leib meines Vaters Joseph, der leblos den Leib, der leblos(?)2 ausgestreckt lag, ich 
(s. S) hingestreckt lag. Und ich saß da, setzte mich, drückte seine Augen zu, blickte 
drückte seine Augen zu, verschloß sie samt lange Zeit auf ihn herab, indem ich über ihn 
seinem Munde und stand auf ihn herab- weinte. Ich sprach: 
blickend da. Ich sagte zu der Jungfrau: „O Hier schließt der sahidische Text bei 
Maria, meine Mutter, wo sind jetzt alle Ar- Lagarde ab. 
beiten des Handwerkerberufs, die dieser seit 
seiner Kindheit bis heute getan hat? Sie sind 
alle in dieser einzigen Stunde vorübergegangen, 
als ob er überhaupt nicht in die Welt hinein- 
geschaffen worden wäre.“ Als seine Söhne 
und Töchter mich dies zu Maria, meiner jung- 
fräulichen Mutter, sagen hörten, sagten sie 
unter großem Weinen zu mir: „Wehe uns, 0 
unser Herr! Unser Vater ist doch nicht etwa, 
ohne daß wir es schon gewußt haben, ge- 
storben?“ Ich sagte zu ihnen: „Doch wirk- 
lich, er ist gestorben; aber der Tod meines 
Vaters Joseph ist nicht der Tod, sondern das 
ewige Leben. Großes ist es, was mein gelieb- 
ter Vater Joseph empfangen wird; denn seit 
der Stunde, daß seine Seele aus dem Körper 
herausgegangen ist, hat alles Leiden bei ihm 
aufgehört. Er hat sich zu einem ewigen 
Königtum begeben. Er hat abgelegt die Last 
des Körpers, er hat verlassen diese Welt, die 
voll aller Leiden und voll aller eitlen Freuden 
ist, er hat sich zu den Ruhestätten meines 
Vaters in den Himmeln begeben, jenen Ruhe- 
stätten, die man noch nie vernichtet hat.“ 

Als ich aber das zu meinen Brüdern gesagt 
hatte: „Euer Vater Joseph, der gebenedeite 
Greis, ist gestorben“, erhoben sie sich, zer- 
rissen ihre Kleider und weinten lange Zeit. 


1 Die Hymnen singenden und die Seele einführenden Engel, von denen am Schlusse des Kap. 23 die Rede 
st, haben ihr Gegenstück in der Adamslegende bei Kautzsch o. c. S. 524f. und dem apokryphen Trans- 
tus Mariae (Apocr. syr. o. c. 58). Besonders die Schilderung der Adamslegende legt die Vermutung 
nahe, daß im Hintergrunde der hier beschriebenen Einholung Adams das feierliche Zeremoniell des 
ägyptischen Leichenzugs steht; statt der Priester und der markierten Göttergestalten müßten wir uns 
Engel denken. 

2 Wörtlich „wie ein Kuphon“. So auch Wilke, Stern; xoöpog = leicht, flüchtig; vielleicht „leblos“. 
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Kap. 24 setzt zunächst die Erzählung der Grundschrift, diein Kap.23 vom Tod und Aufstieg 
der Seele Josephs berichtete und die auf einer Umdeutung osirischer Motive aufgebaut ist, fort. 
Es sind zwei altägyptische Begräbnisriten, die uns da geradezu greifbar aus der christlichen 
Legende entgegentreten, die Umarmung des Toten und die Öffnung des Mundes und der 
Augen desselben!. Offenbar hatte Horus — ähnlich wie die große Zauberin Isis dem toten 
Gemahl Lebenskraft zufächelte — durch seine Umarmung magisches Lebensfluidum in den 
toten Leib seines Vaters einströmen lassen. Darauf deutet wenigstens der spätere Begräbnis- 
ritus, daß der Sohn oder der fungierende Priester zu dem Toten, beziehungsweise außerhalb 
der Beisetzung an Gedenk- und Festtagen zu der der Mumie beigegebenen Statue mit den 
Worten hintritt: „Ich komme, um dich zu umarmen; ich, dein Horus, reibe dir den Mund, 

ich, dein Sohn, der dich liebt“. Eine ähnliche Umarmung seitens des Königs oder auch des 
_ Priesters flößt Leben ein der Gottesstatue, wie umgekehrt wieder durch die Umarmung der 
Statue seines vergöttlichten Vaters Gotteskraft in den neuen Pharao einströmt?. In der christ- 
lichen Legende muß natürlich die magische Umarmung verschwinden; es ist grenzenloser 
Schmerz, der Christum über den Leib seines Pflegevaters hinsinken läßt. — Die Öffnung 
des Mundes und der Augen verfolgten einen ähnlichen Zweck, dem Toten nämlich den Gebrauch 
dieser Glieder behufs Genusses der Totenopfer zurückzugeben. Bei der Öffnung des Mundes 
und der Augen berührt der Priester den Mund und die Augen der Mumie, beziehungsweise 
der Statue, mit dem kleinen Finger. Augen und Mund werden auch mit dem Schenkel des 
Opfertiers bestrichen und zweimal mit dem sog. Dächsel, einmal mit dem Meißel. Der 
Zauberstab mit dem Schlangenkopf wird gegen das Gesicht gehalten, man streift sein An- 
gesicht mit der Straußfeder, dem Zeichen der Mä, der Wahrheit, der Quelle des Lebens. 
Man rezitiert magische Formeln, auf daß diese Handlungen den Mund öffnen, die Augen 
erschließen, Mund und Zähne, Augen und Lippen sowie die Kinnbacken ihrem Zweck im 
Jenseits zurückgeben. Das Totenbuch unterläßt es darum auch nicht, dem Toten die Rückgabe 
der Sprache (Kap. 21—-23) wie auch des Gesichts (Kap. 26) durch magische Formeln und 
Beifügung der entsprechenden Abbildungen, die natürlich wieder dem Osiriszyklus entstammen, 
sicherzustellen. Immer wieder öffnet Horus oder der ihn darstellende Priester dem toten 
Osiris N. N. Mund und Augen. Die christliche Umdeutung geht dem magischen Zweck der 
genannten Handlung geschickt aus dem Wege, indem sie dieselbe nicht als Öffnen, sondern 
als pietätvolles Schließen von Mund und Auge, auffaßt, das der weinende Christus vormimmt. 
Damit endet die sahidische Version bei Lagarde. Der bohairische Text schiebt zwischen 
diese und die ihnen unmittelbar folgenden Begebnisse neuerliche ihren gnostischen Ursprung 
nicht verleugnende Lehrerwägungen Christi über die Vergänglichkeit der ınenschlichen Leistungen 
und Josephs zukünftiges Los. Wenn es in Kap. 24 heißt, Joseph habe sich zu einem ewigen 
Königtum begeben, nachdem er die Lasten des Körpers und diese Welt verlassen, die voll 
von Leiden ist, so erinnert das unwillkürlich an die Verheißung Christi an Andreas in der 
PS 16130: „Um euerer Entsagungen und all euerer Leiden willen... werdet ihr Könige in 
dem Lichtreiche ewiglich sein.“ Und wenn Christus fortfährt: „Er hat sich zu den Ruhe- 
stätten meines Vaters in den Himmeln begeben“, so ist offenbar der rösrog des Schweigens 
(oıyat) und der Ruhe (II Jetı 30736) gemeint, der „zum Schatz des Inneren gehört, in welchem 
die Seelen, welche das Mysterium der Sündenvergebung empfangen haben, sich zur Ruhe 
begeben“. 
ee 00000 — — 
1 Erman o. c. 183f.; Wiedemann o.c. 125; PhVirey La religion de l’ancienne Egypte 2631. 
2 Virey o. c. 129. 3031. 
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Das nächste Kapitel (Kap. 25) (Totentrauer, Betreuung des Leichnams) bezeugt wieder 

den Charakter der ägyptisch-christlichen Grundschrift. 


Nachtrag. 


Wertvolle Ergänzungen zu den Ausführungen über Kap. 19—22 ergeben sich aus den 
mir leider erst nachträglich zugänglich gewordenen „Stundenwachen in den Osirismysterien“ 
von HJunker!. Vor allem erweisen sich von hier aus auch die den sterbenden Joseph 
bedrängenden Dämonen als Ergebnis christlicher oder vielleicht besser ägyptisch-gnostischer 
Umdeutung echt ägyptischer uns. in Textem und Bildern entgegentretender Vorstellungen von 
Dämonen mit furchtbarem Namen, die grimmen Blickes mit Messern bewaffnet die Bahre des 
Gottes umstehen, nicht aber, um ihn selbst zu bedrohen, sondern im Gegenteil, um den 
Bösen von ihm fernzuhalten und den Gott vor den Bundesgenossen des Bösen zu sichern?. 
So finden sich in Dendera in dem Zimmer, das die Stundenwachentexte aufweist und wo 
sich diese Riten wohl auch abspielten, am Fries die Götter Amon, Anubis, Thot, Horus, 
Nehbet u. a. offenbar als Schutzpriester des Osiris abgebildet, wie sie, mit Vogelleibern und 
Köpfen von Menschen, Widdern, Hunden und Schlangen dargestellt, ihre Flügel schützend 
über ihn ausbreiten®. Den Begleittexten nach sollen diese Bilder analog wie die verschie- 
denen Grabesskulpturen zunächst einmal in magischer Weise belebt werden und handelnd 
auftreten, außerdem aber soll, was hier als mythologischer Vorgang zum Ausdruck kommt, 
den rubrikenartigen Textnotizen nach auch mimisch vom Kultpersonal nachgebildet werden. 
„In Frieden zieht er“, so heißt es über diesen Abbildungen, „ein in sein herrliches Gemach 
mit den b>w der Götter die um ihn sind.... Die b>w der Götter nehmen Platz an seiner 
Seite und weichen nicht von ihm in alle Ewigkeit, indem sie ihn schützen am Morgen und 
am Abend und seinen Schutz wiederholen in der Nacht. Ihre Augen sind Feuer, um Deine 
Feinde zu verbrennen, (O Osiris!); ihre Krallen gedeihen, um die Glieder dieser zu zer- 
fleischen, . . . sie schneiden aus die Herzen Deiner Widersacher.“ 

Blutgier gegenüber den Feinden des Osiris spricht übrigens auch aus dem Edfutext der 
6. Tagwache5: O ihr Schlachtdämonen, ihr Henker, Vorsteher der Ruhestätten des Osiris, 
haut diese Feinde nieder, diesen Feind meines Vaters Osiris. Richtet an ein Gemetzel unter 
ihnen für den großen Gott, . .. . liefert Fleischstücke von ihnen. ... Erhebe dich, Deine 
Feinde stürzen! 

Ebenso wehren im ersten Sokariszimmer in Edfu die Schutzgötter „den Bösen vom 
Osiris ab, dessen Herz müde ist; die Hüter der Bahre, die das Totenbett beschirmen, die 
Gefolgschaft des Wennoser, die am Tor des Horizonts der Majestät-Osiris stehen, die seine 
Ausflüsse besorgen, seine Glieder sammeln, seinen Leib mit den hm seines Beines salben, 
seine Mumie mit dem hl. Gewand zieren, den Feind abwehren von dem Ort, an dem er 
(Osiris) weilt, die Furcht vor seinem Widersacher bannen®“. Die ganze Nacht (von 6 Uhr 
abends angefangen) und den ganzen Tag hindurch (von 6 Uhr früh) versehen die Schutzgötter 
getreulich ihr Amt an der Bahre des Osiris”. Daneben ist aber noch ein eigener Stundendienst 
eingerichtet, demzufolge Osiris für jede der 24 Stunden eine eigene Schutzgottheit zur Seite 
steht, „der zum Schutz dieses Gottes in dieser Stunde ist“. Daher die Einteilung in die 


1 Die Stundenwachen in den Osirismysterien. Nach den Inschriften von Dendera, Edfu und Philäe, dar- 
. gestellt von HJunker, in: Denkschriften der Kais. Akad; der Wiss. in Wien, phil.-hist. Klasse, Bd. LIV, 
Wien 1910. 

2 aaO. 2. 3 ebd. 6. 4 ebenda. 5 aaO. 60. 6 ebd 2. 
7 ebenda. S ebenda. 
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Stundengötter der Nacht, „die über ihren Herrn wachen .... die den Osiris schützen, die 
seine Feinde abwehren“ ... ., und die Stundengötter des Tags, „die ihren Gott schützen, 
... die Feinde aus seinem Hause jagen, die die Feinde von ihm abwehren, die sein Gemach 
beschirmen, ..... auf deren laute Klage hin sein Sohn herbeigeführt wird, die ihm herrliche 
Salbe und Festduft bringen, die den Gottesmahlgeruch an seine Glieder tun“ !. 

Ihre Zahl wird als ganz beträchtlich geschildert. Aus allen 42 Gauen Ägyptens sind die 
Schutzgötter herbeigeeilt, um Osiris zu dienen. Zwei große Listen bringen ein Verzeichnis 
derselben?. Die Identität dieser Schutzgötter mit den in Kap 21 Joseph bedrängenden Dä- 
monen und feindlichen Wesen ist trotz der geschickten Umbiegung ihres Wesens und Zweckes 
handgreiflich. Die Dämonen, die im Gefolge des Todes und des Amente Joseph bedräuen, 
jene Menge von verschiedenköpfigen Dienern, deren Gesicht voll Wut, Zorm und Ingrimm 
gegen die armen Seelen, besonders die Seelen der Sünder(!) ist, die in ihren wechselnden 
Gestalten einen furchtbaren Anblick bieten, die den Sterbenden mit Schrecken und Angst 
erfüllen und auch dem bereits Verstorbenen nicht von der Seite weichen, der armen Seele 
auch noch auf ihrer Jenseitsreise als Räuber und Henker auflauern? — es sind offenbar nur 
tendenziöse Umbildungen jener göttlichen Wesen, die an der Bahre des Osiris stehen, von 
den Ägyptern bald als Menschen‘, bald nach ihrer gewöhnlichen Erscheinungsfiorm mit 
Affen-, Stier- oder Hundsköpfen dargestellt werden, die mit ihrem Feuerauge aber nicht 
‘Osiris, sondern seine Feinde versengen, mit ihren Krallen nicht den Verstorbenen, sondern 
seine Gegner zerfleischen, mit ihren Messern nicht das Herz des Osiris, sondern das seiner 
Widersacher herausschneiden und ihres Amtes als Schlachtdämonen und Henker nur diesen 
letzteren gegenüber walten. Der dem innersten Wesen dieser Schutzgötter entsprechende 
Zweck, die feindlichen Dämonen und Mächte zu vertreiben, „aus dem Hause zu jagen“, 
wenn sie dem Toten nahen und seine Mumie oder sein Grab schädigen wollten, ist in das 
gerade Gegenteil verdreht, die Joseph umgebenden Dämonen gebärden sich als seine größ- 
ten Feinde und missen von Christus geradezu vertrieben, aus dem Hause gejagt werden. 
Die Schutzgeister sind zu Plagegeistern, die Schutzgötter zu verderblichen, dem Verstorbenen 
feindlich gesinnten Dämonen geworden. Der Werdegang dieser Vorstellungen ist unschwer 
zu erraten. Seinen Ausgang nimmt derselbe wohl von den oben erwähnten Abbildungen der 
an der Bahre des Osiris wachenden Schutzgötter, die in der mimischen Darstellung seitens 
des Kultpersonals gipfelten. Da lag es nun sehr nahe, daß diese Götterwesen wegen ihrer 
Tierköpfe und anderer mißverstandener Attribute von den Christen als höllische Ungeheuer 
aufgefaßt wurden, die — an das Sterbebett Josephs gestellt — dort natürlich nicht als 
Schutz-, sondern nur als Qualgeister auftreten konnten. Da der Tod und das Begräbnis 
des Osiris die Norm für den Tod und das Begräbnis auch des letzten Ägypters bildete, 
mochten dergleichen Schutzgötter, etwa als Götter verkleidete Kult- oder auch Privatpersonen, 
auch am Sterbebett des einzelnen Ägypters in Szene treten, was dann natürlich die Erwäh- 
nung der Qualgeister an der Seite des sterbenden Joseph noch erklärlicher erscheinen ließe. 

Gustav Klameth 


22211111 
1 ebenda. 2,43022. 3 Kap. 22. 4 immer in Edfu, meistens auch in Philae. 
5 so in Dendera (Junker Stundenwachen 9). 


32 Siegfried Laukamm 





Das Sittenbild des Artemidor von Ephesus'. 


Vorbemerkung. 


Artemidor von Ephesus ist der Verfasser von fünf Traumbüchern, in denen er sich 
nach dem Iydischen Heimatstädtchen seiner Mutter 196 182 J/aAdıavög nennt. Seine sonstigen 
Schriften, in denen er sich als ’Ep&oruog bezeichnet 19620, sind verloren. Nur durch eine 
Notiz bei Suidas hören wir’, daß er über Vogelflugdeutung und Handwahrsagung ge- 
schrieben habe. Das literarische Schaffen Artemidors fällt in die Zeit des Marc Aurel und 
Commodus!. Von den Traumbüchern dürfte das vierte Buch nicht vor 190 geschrieben 
‘sein, da es den Tod des Aristides von Smyrna 2059 voraussetzt. Die ersten drei Bücher 
würden dann geraume Zeit eher verfaßt sein. Zwischen der Abfassung des vierten und des 
fünften Buches muß wieder eine größere Zeitspanne liegen 253 1ff. In den ersten beiden 
Büchern will Artemidor einen zuverlässigen Leitfaden der Traumdeutung 221 geben, das 
dritte gibt Ergänzungen dazu. Alle drei sind dem Phönizier 1689 Cassius Maximus ge- 
widmet, den Reichardt® mit Maximus Tyrius identifiziert. Im vierten Buche gibt Artemidor 
seinem gleichnamigen Sohn ein nur für ihn bestimmtes Handbuch der Methodik der Traum- 
deutung und ergänzt es im fünften Buche durch eine Sammlung bemerkenswerter, in Er- 
füllung gegangener Träume. 

Diese Traumbücher sind ein guter Spiegel der zeitgenössischen Sitte und Kultur. Am 
wertvollsten erweist sich dabei der Umstand, daß die Deutungen zumeist Werturteile über 
jeweilige Zeiterscheinungen in sich schließen. So soll denn im folgenden dieses vielartige, 
aus lauter Gelegenheitsnotizen zusammengesetzte Sittenbild zu einem leicht benutzbaren 
Beitrag für die Sittenkunde Kleinasiens im 2. nachchristlichen Jahrhundert geordnet 
und, wo es angebracht erscheint, zu dem des Neuen Testaments in Beziehung gebracht 
werden. 

I. Land und Leute. 


Die Traumbücher Artemidors führen uns in eine Landschaft, die von Eichen 1193, 
Zypressen 11910, Kiefern 11916, Platanen, Espen, Ulmen, Buchen, Eschen 11920 und 
Palmen 715 belebt wird. Es gedeihen Pfirsiche und Reben 20914, Feigen, Mandeln und 
Nüsse 6526, Äpfel und Birnen 11917. Daß wir uns in der „Welt des Ölbaums‘6 befinden, 
zeigt die häufige Erwähnung der Olive in den Traumbüchern . Anemonen, Narzissen, Lev- 
koien, Lack, Veilchen, Rosen, Lilien 7041 und Asphodelos 18727 erfreuen das Auge 





1 Lizentiatenarbeit der Universität Leipzig. 

2 Seiten- und Zeilenzahlen nach RHercher Artemidori Daldiani Onirocriticon Libri V, Leipzig 1864. 
3 WReichardt De Ardemidoro Daldiano, Jena 1893, S. 126. 

4 ebenda, S. 1261. 5 ebenda, S. 127 

6 ADeißmann Paulus, 2. Aufl. 1925, S. 31 7 vgl. Index bei Hercher 
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Malven, Oleander 7025, Myrte und Buchsbaum 1201 zieren die Gärten. An Nutzgewächsen 
gibt das Land Minze, Majoran, Ampfer, Alant 7022:, Thymian und Klee 702%, Rettich, 
Endivie, Lauch, Salat, Artischocken, Mangold, Spinat, Pastinak 6115, ferner Rüben, Kürbisse, 
Melonen, Zwiebeln, Bohnen 621it, Linsen, Hirse, Spelt, Sesam, Senfkraut, 'Flachs 63 1it. 
Aus Getreide werden Weizen und Gerste erwähnt 4827 206 17. 


Auch in die Tierwelt geben uns die Traumbücher Einblick. Da hören wir von 
Katzen 17925 und Hunden — weißen, schwarzen, braunen und gefleckten 99 2i —, von 
weißen und schwarzen Schafen 1005 und solchen von Kreta 2145, von Ziegen 100 18, 
Schweinen 63%, von Eseln 101, Rindern 10116, Pferden 222 u.a. An Wild und wilden 
Tieren werden Hasen 1999, Hirsche 1059, Wildschweine 10422, Wildesel 103 21, Wölfe 
1043, Füchse 1049 23419, Hyänen 10420 als heimische Tiere erwähnt, aber Artemidor 
kennt auch Löwen 10211, Tiger, Panther, Elefanten 2344, Bären 1031 2633 und ver- 
schiedene Affenarten 104 138. Auf dem Boden kriechen Schlangen aller Art 10641, Skorpione, 
Skolopender, Spinnen 107 10, Chamäleons 107 8, Eidechsen 234 16. Aus der Vogelwelt finden 
Adler 1126 — wild und gezähmt —, Falken 1133, Geier 113 6.7, Habichte, Weihen, Raben, 
Krähen, Dohlen, Stare, Wildtauben und Haustauben 113 ı2t Erwähnung. Ferner nennt 
Artemidor Schwalben 1582, Nachtigall 15810, Eichelhäher 23424, Rebhuhn, Papagei, Pfau 
23420, Wachtel 1713, allerlei Nachtvögel 1942, zu denen er auch die Fledermaus rechnet, 
und vergleicht gelegentlich 1144 die zur Nahrungssuche niedergehenden Züge von 
Kranichen und Störchen hervorbrechenden Räuberscharen!. Zahlreiche Insekten bevölkern 
Luft und Erde: Bienen 1142, Wespen 11510, Mücken und Stechmücken 17218, Grillen 
187 13, Heuschrecken 115 12, geflügelte und ungeflügelte Ameisen 17116 und Käfer aller 
Art 11516. Im Erdreich wühlen Maulwürfe 19325 und Regenwürmer 22914. Auf Flüssen 
und Teichen tummeln sich Schwäne, Pelikane, Enten 11412. 18. 21, Gänse 25110, auf dem 
Meere Möwen, Taucher u. a. 11021. Erstaunlich groß ist die Zahl der von Artemidor 108 4it 
aufgezählten Fische, unter denen der Hai 10919 der größte ist. Andere Seetiere wie Delphine 
11012, Polypen, Nautilus, Tintenfisch 1099, Austern, Seeigel, Krabben 108 241 kennen Arte- 
midor und seine Leser aus eigener Anschauung. 

Die Äußerungen Artemidors über das Haus zeigen den Typ eines Hauses mit fensterloser 
oder fensterarmer Straßenseite 97 9f. Die Yuoa 97 8 liegt auf der Hofseite. Von dorther 
betritt man durch svagaordg, pAıd und ürregdvgov 2268 das Atrium (swuA@v) 160 15, 
Als Innenräume nennen die Traumbücher Jalauog, dvdo@v, yvvauxßrıg, TauLelia und 
drrodfxaı 973it, als weitere Bestandteile doöpanroı 97%, Yolyroı 982, Yeuekıoı 982 
und das Ziegeldach 2214. Nur einmal hören wir von einem mehrstöckigen Hause 228 10, 
- wo das Schlafgemach zwei Treppen hoch liegt. Die Holzteile des Hauses sind aus hartem 
Holz, wozu man Ahorn, Espe, Ulme, Buche oder Esche zu nehmen pflegt 11920. Die 
Türen riegelt man ab 1118. Verläßt man das Haus, so verschließt man es 189 21 und nimmt 
den Schlüssel mit. Vor dem Hause stehen Feigen oder andere Bäume 260 16, 983. Auch 
im Hofe wachsen Bäume in allen Größen bis herab zu Buchsbaum und Myrte 98Ait. Den 
Brunnen 123 17 hat man im Hofe oder auf dem Felde. Dort holen wohl auch die Nachbarn 
das Wasser 12324. Kettenhunde bewachen das Haus 994. Und das ist wohl angebracht. 
Denn von Diebstählen ist in den Traumbüchern oft die Rede. 


Andere Gefahren bedrohen das Haus selbst: Wir hören von Einstürzen? des Hauses 
oder der Balkenlagen 1120 2213, von Überschwemmungen, die das Haus gefährden 123 4, 


 ————————— 








1 vgl. ADeißmann aaO S. 26 2 s. Index bei Hercher u. Mt 619 Lk 1233 3 vgl. Mt 727 
AITEAOZ 3 3 
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von Erdbeben und ihren katastrophalen Folgen! 146% 200% 14625 2401. Weitaus am 
häufigsten aber sind Brände, auf die Artemidor oft zu sprechen kommt 9624 9716 981 
10218 12315 2275 u.a. 

Einiges über die Inneneinrichtung: An Möbeln werden Bank (dipeog) 1617, Speise- 
sofa 1617, Tisch 67 17, Tischuntersätze 67%, Bett 722 6719 788, Truhen (xıßorı«), Kästen 
(zioraı) 2203 und Geldbehälter (InoavgogyvAaxıc) 220 3 erwähnt. Welche Bedeutung da- 
bei dem Tische zukommt, zeigt der prägnante Gebrauch dv3ewzmoı 7 abın toasceln 
yodusvor 17292. Das auf vier Füßen ruhende Bettgestell 67 19, sei es nun die xAivn 
oder der einfachere oxiurcovs, erhält Auflagen von Polstern und Decken. Wanzen scheinen 
nichts Außergewöhnliches zu sein. Wir hören 17216, daß zumal Frauen von ihnen gequält 
werden. Manchmal hat man statt eines "Bettes überhaupt nur Decken 788. Einen Bett- 
sack (orewuarddsouog) 682 nimmt man auf die Reise mit. Sehr stolz ist man auf Statuen, 
Wachs-, Tonbildnisse, Gemälde 18022. Außer Porträtstatuen stellt man Götterbilder im 
Hause auf 1302. Zum Erwärmen der Zimmer hat man Heizbecken mit glühenden Holz- 
kohlen 988 2255. Wasser wärmt man am Dreifuß 67 15. Der Herd aus Stein oder Lehm 
brennt mit offener Flamme 988. Daher ist der beizende Rauch sehr unangenehm 190 12. 
Das Feueranmachen geht nicht immer so schnell, wie man möchte 987. Schlimm ist es 
daher, wenn das Feuer auf dem Herde oder im xAißevog ganz ausgeht 9813. Denn man 
zündet auch die Fackeln am Herdfeuer an 26012. Lampen werden mehrfach erwähnt 6712, 
96 151 25612, einmal auch ein Kandelaber (Aaursrije) 25722 mg. Aber das Licht der 
irdenen oder bronzenen Lampen 96%, die an Lampenständern 6712 angebracht sind, ist 
bisweilen recht schlecht 9618. Umso größer ist die Freude, wenn die Lampe hell brennt 
9616. Man versteht, wie unmittelbar Mt 622f (u. Par) dem Alltagsleben entnommen ist, 
und auch Jo 535 gewinnt von hier aus Anschaulichkeit. 


Ein wichtiges Hausgerät ist der Spiegel 9026 200 18. Fehlt er, so erfüllt wohl auch 
einmal eine blanke Schüssel 180 16 oder zur Not der Wasserspiegel 917 den gleichen Zweck. 
Ein feststehender Spiegel wird 266% erwähnt, doch das ist ein Barbierspiegelt. Nicht 
minder wichtig ist die Uhr 194 13, und es ist sehr schlimm, wenn sie zerbricht. Als Eß- 
geschirr hat man verschiedenerlei Schüsseln (zrivaxeg?, ragorides® 676, Asxzavaı 180 11), ge- 
wöhnlich wohl aus Holz oder Ton, aber auch goldene und silberne 180 13. Becher hat man 
ebenfalls aus verschiedenem Material 60 35, goldene, ‚silberne, irdene und hölzerne ?, Gläser 
612 und altertümliche Trinkhörner 611. Man hat auch Trinkgefäße, die sich nach oben 
verjüngen. Artemidor erwähnt sie als neue Erfindung 611. Zum Füllen der Becher be- 
nutzt man Schöpfgefäße (xvaY«) 237 11, mit denen man den Wein aus den Krügen (Seorass, 
augogeic) 67 25 schöpft. Als Küchen- und Wirtschaftsgerät dürfen Mühle 14712, Mörser 
147 14, Eimer 24015, Bälge 2581, Fässer für Wein und Öl 21927, Körbe und Bütten 207 24 
ebensowenig fehlen wie Wetzstein 1833 und Leiter 1478. Auch ein Webstuhl pflegt im 
Hause zu sein 182 11. Für das Bad hat man oreAyidss, Svorgaı, narauaysia, Svorgopvlaf 
und Anxvdog 59 101, 

Artemidor liebt die Stadt, ihre Größe, ihre Architektur, ihre Pracht und ihren Wohl- 
stand 23921. Weniger lieb ist ihm das rohe und lärmende Treiben des Straßenpöbels 122 21, 
der seine Streitigkeiten kurzerhand mit Fäusten, Stöcken, Riemen 1503, Steinen 1877 aus- 
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kägt. Auf den Straßen, in den Säulenhallen, Vorstädten, Theatern, Tempelbezirken und 
überhaupt an öffentlichen Orten herrscht lebhafter Verkehr 19312. Da flanieren die jungen 
Leute 2519. Auf den Straßen haben Barbiere ihren Stand 266% und gestatten auch ein- 
mal Vorübergehenden einen Blick in den Spiegel 267 2. Bettler sprechen die Passanten um 
eine Münze an 1898. Kinder treiben ihren Unfug mit Geisteskranken 1855. Durch das 
Gewühl bahnen sich Lastträger! 455 mühsam einen Weg. Die Straßen sind eng, so eng, 
daß ein Kothaufen zum Hindernis werden kann 120 21if. Leicht wird man vom Rade eines 
Wagens 2449 erfaßt. Schwierig ist das Wenden eines Wagens, und wir hören 266 22, wie 
jemand dabei vom Wagen stürzt und sich die Hand bricht. Tagsüber scheint Wagen- 
verkehr verboten zu sein?, denn 54 3i gilt es als Vorrecht einer Priesterin, durch die 
Stadt fahren zu dürfen, 5427 als Privileg für Hieroniken. Reiten 5425 ist offenbar erlaubt, 
aber auf die Freien beschränkt. Der Mittelpunkt des Verkehrs ist der Markt’. Hier stehen 
die Standbilder großer Männer 47 21, aus Bronze oder Stein, teilweise in außergewöhnlicher 
Größe 193 t5tt. Hier ist der Bazar der Fleischer 19016. Traumdeuter 213 deuten Neu- 
gierigen ihre Träume. Alles tätige Leben drängt sich auf dem Markte® zusammen 1938. 
Und dabei herrscht ein Lärm und ein Gewühl, daß einem angst und bange werden kann 
1939. Straßenbeleuchtung gibt es nicht. Nachts kann man nur mit Fackeln 96 11 seinen 
Weg finden. 

Sehr oft6 kommen die Traumbücher auf landwirtschaftliche Verhältnisse zu 
sprechen. Daraus dürfen wir entnehmen, daß die Bauernschaft zum Kundenkreis der Traum- 
deuter gehört, und zum andern, daß die landwirtschaftlichen Verhältnisse im Gesichtskreis 
Artemidors und seiner Leser liegen. Die Äußerungen Artemidors über den Ackerbau scheinen 
durchweg kleinagrarische Wirtschaft vorauszusetzen. Mehrmals hören wir von Besitzwechsel 
durch Kauf 7724 14420 1515. Die Hauptarbeiten des Bauern 48% 494, Pflügen, Säen, 
Pflanzen, Ernten, sind dieselben wie heute. An Gerätschaften erwähnen die Traumbücher 
117 18tt dooroov, Lvydv, do&mwavov', rehenvg, aFivns, üvıg, wioxog, Ygivas, zerior ! 
und als Zaumzeug 11831 [vyddeouog, dugıderng. Ferner werden Körbe !® und Lastwagen 
11855 genannt. Zum Pflügen nimmt man Ochsen und Maulesel 101 16. Gedüngt wird mit 
Rinder- und Pferdemist 12016. Die angebaute Frucht ist manchen Gefahren ausgesetzt. Heu- 
schrecken !l, zuaovorrss, uGOTaXES 11512 richten bösen Schaden an, Wildschweine 1052 
wühlen die Pflanzen heraus. Dazu kommt die Unzuverlässigkeit der Witterung 9119 1. 
Für die geernteten Früchte hat man Silos und Gruben 118 to, für das Korn Getreideschober 
1188. Außer vom Ackerbau berichten die Traumbücher noch von Weinbau!?2 496 140% 
und Olivenbau!3 11821. Mühsam ist die Olivenernte 11823ff: Die Früchte müssen herunter- 
geschlagen, vom Boden aufgelesen und dann gepreßt werden. Die Bienenzucht 11425 
liefert dem Landmann Honig und Wachs. Auf den Wiesen weiden die Schafe 1005. An 
den Abhängen klettern schwarze und weiße Ziegen 100 18. Hirten mit Hirtenstab 246 15 
hüten sie. Dabei machen ihnen Wölfe!! 1043 18721 stete Sorge. Man ist froh, in der 
Meerzwiebel 187% ein tödliches Gift für sie zu haben. Das Geflügel ist vom hinterlistigen 
Fuchs bedroht 1049 23419. Schweinezucht wird nicht erwähnt, aber 6325 vorausgesetzt. 
Ein besonderer Zweig der Viehzucht ist die 1825 erwähnte Pferdezucht. Auf geeigneten 
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Weidegründen weiden die Herden 1826, um später als Wagen- oder Reitpferde, vielleicht 
auch als edle Rennpferde 546 Verwendung zu finden. Gartenbau ist wohl allgemein mit 
der Landwirtschaft verbunden 494, kommt aber auch selbständig vor 209 18. Es ist offen- 
bar üblich, daß Bauernsöhne wieder Bauern werden. Jedenfalls wird es 2694 als Ausnahme 
vermerkt, daß ein Bauernsohn vavxAmgog wird. 


Von Handwerk und Handwerkern ist in den Traumbüchern oft die Rede!. Wir hören 
von Werkstatt 504, Werkzeug 2377, Maschinen 2041 und lernen die Sorge um Aufträge 
2512 418 1717 516 868 und Verdienst? 82 ı7 1284 kennen. Öffentliche Arbeiten 188 18 
werden gern übernommen. Zwischen Auftraggeber und Auftragnehmer wird ein Vertrag. 
(ovvIHhun) 11623 geschlossen. Gelegentliche Notizen geben über die einzelnen Gewerke 
Auskunft. Da sind die Bauhandwerker 49 10 11921 20218, deren Tätigkeit Paulus zu dem 
Bilde 1 Kor 3 10ft benutzt3. Ferner die Schmiede* 20217 24712, — Hammer, Amboß und 
Blasebalg sind ihr Werkzeug, — Waffenschmiede 12717, Schuhmacher 4910, Tuchscherer 2244, 
Barbiere 2662, Fleischer 190 16, Köche 1907. Gerber 4912 und Töpfer 1137 haben 
ihre Werkstatt außerhalb der Stadt. Mehrfach ist vom Kunsthandwerk die Rede: Goldschmiede 
4915 schmieden schöne Ketten, andere stellen kunstvolle Götterbilder 4918 her, wieder 
andere Künste sind zrAdoosıy, sevSoygagyelv, vogsvsıw 4917, und es ist möglich, daß Arte- 
midor bei der Erwähnung eines silbernen Tempels 22212 das EE 1924 genannte Kunst- 
handwerk im Auge hat. 


Nur kurze Erwähnung finden die Gewerbe von Wasserträgern 24711, Fährleuten 24222, 
Fuhrleuten 10720 1612, Leichenbesorgern 23510 und Hebammen 1813. Die [vyoeoraraı 
scheinen es mit der Richtigkeit der Wagen nicht immer genau zu nehmen 1425. Auch 
das Gastwirtsgewerbe genießt kein sonderliches Ansehen 190%. Ein lockeres Gewerbe _ 
treiben die Gaukler ($avuarosrosot) 4018 und die Possenreißer (yeAwrozro.oi) 1789, die 
mit ihren kahlgeschorenen 23 21 Köpfen und lächerlicher Kleidung 1787 das Publikum er- 
‚ heitern, während jene mit allerlei Fingerfertigkeiten verblüffen. Die Bezeichnung BwuoAoxoı 
1102 zeigt, wie wenig man von solchen Spaßmachern hält 214. Ein sehr wechselvolles 
Gewerbe haben die Kuppler 3lız 209 ı1s. Ehrlos und schamlos 5524 20920 ist das der 
Hetären?. ’Egydoıuoı heißen sie 7225, und Artemidor vergleicht sie einem von Hand 
zu Hand gehenden Ball 527. Schön 251 10, in bunten Kleidern 88 18 buhlen sie um die 
Gunst der Männer 4712. Sie treiben ihr Gewerbe in Bordells 7222 27, als Straßendirnen 
735 oder in Handwerker- und Barbierstuben 737, wo sie sitzen, irgendetwas verkaufen und 
sich gegen Geld beschauen und gebrauchen lassen. 


Unter den Händlern haben die xarımdoı, die zugleich Schankwirte 622 14026 172% 
sind, einen so schlechten Ruf, daß Artemidor sie zu den usra avaudsiac Lövres 252 zählt 
und 2373 mit Zöllnern, Räubern, Betrügern und Fälschern auf eine Stufe stellt. Ähnlich 
verächtlich gebraucht Paulus 2 Kor 217 xazınkevew. Anders ist die Stellung der Kauf- 
leutes, Sie genießen großes Ansehen. Sie haben eigene Angestellte 4425. Waren gehen 
in alle Welt 197 und bringen guten Verdienst 175%. Aber wir hören auch von Ver- 
schuldung 226 1ff und großen Geschäftsverlusten 36 16. Wie sehr der Handel Überseehandel 
ist, zeigt die häufige Nebeneinanderstellung von Zuzrogoı und vadximgoı 442% 192 36 16 
81 3, die wir auch Offb 18 finden. Im einzelnen nennen die Traumbücher den Handel mit 
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Lebensmitteln 2114, Wein 17220, Gewürzen und Salben 11519, Linnen, Flachs 191 16ff, 
Waffen 127 15, Bestattungsgegenständen 235 11, Luxuswaren! 2113. Dabei wird gelegentlich 
gesagt, daß die uvoors@leı vor allem eine gute Nase nötig haben 219 12fi. Und wir hören, daß 
sie und die dowuarosröheı oft von allerlei Käfern heimgesucht werden 115ısff. Buchhändler 
werden nur kurz erwähnt 1497. Sonst erwähnen die Traumbücher noch Sklavenhandel 
(owuareurcogoı 17519, dvdoarodıorai? 21012), Bodengeschäfte 1515 und Geschäfte mit 
Häusern, die verkauft 2028 oder gegen angemessenen Zins vermietet werden 184 26. 

Viel Not bringen die Wucherer3 über die, die von ihnen ein Darlehn erhalten. Selten 
leihen sie auf Treu und Glauben 40%. Gewöhnlich muß ein Schuldschein (xeiedyoagyov) 
40 16 unterschrieben, unter Umständen auch eine Pfand? gegeben werden (örosn«n 1179, 
ragaxaraInn 201%). So hören wir 1179 von der Verpfändung eines Schiffes. Mit 
dem Schuldbrief kommt oft eine traurige Lage über den Schuldner 18415. Der Gläubiger 
besteht erbarmungslos auf seinem Geld 42% und auf den Zinsen 2414 24824 4024. 
Wohl dem, der die Schuld einlösen kann 1179. Mancher muß von seinem Hausrat her- 
geben, um den Gläubiger zu befriedigen 324. Ein Bauhandwerker sieht keinen anderen 
Ausweg, als seiner Gläubiger wegen Werkstatt und Stadt zu verlassen 20221. Man versteht die 
Freude, wenn der Gläubiger stirbt 184 21. Wie groß die Verschuldung ist, zeigt die Häufigkeit 
der Notizen, in denen von daveıov, Öpellsıw, 6psıheing, 40808, XoEworng, dmodıddvar die 
Rede ist5. Auch das Neue Testament kennt diese Verhältnisse. Jesus nimmt Mt52#2 Lk 
6345 Lk 741 Mt 612 182 Lk 134 165 darauf Bezug, ebenso Paulus Rö 114 812 
138 1527, Philm 18, ja der Philemonbrief selbst ist eine Art yeıgdyoapov® und Kol 214 
verwendet die Freude über einen vernichteten Schuldschein zu einem äußerst anschaulichen 
Gleichnis?. Auch der neutestamentliche Terminus &peoıg Kol 1 14 Eph 17 u.a. gehört hierher®. 
Aber wie überlegen ist doch das Wort Lk 635 davilere undEv arcehrikovres über die 
Wirtschaftsethik jener Zeit! — Von den Geldwechslern? spricht Artemidor nur in Ver- 
bindung mit den davssorat 2115 3615 1364. Mit ihnen und den Kaufleuten haben sie 
das Risiko und die Gewinnaussicht aller Geldgeschäfte gemein. : 

Schließlich sei an dieser Stelle noch von den Zöllnern die Rede. Artemidor erwähnt 
sie 1915 22614 2373 und spricht 25924 von einem reA@v usyalmy uodwrng. Solche 
Zöllner trifft man 1917 an allen Ausgängen der Städte. Sie verursachen stets einen un- 
liebsamen Aufenthalt und oft erregte Auseinandersetzungen. „Steinern“ nennt Artemidor 
ihr Gesicht 24210. Wie er von ihnen denkt, zeigt die Gleichsetzung „Zöllner, Räuber 
Betrüger‘ 2373, die wir ähnlich Mt 910 1119 u.a. finden. 


doxal, doysıv, doyovrss!! spielen eine große Rolle in den Traumbüchern. Aber je 
höher das Amt, umso größer ist der öffentliche Aufwand 1238, zu dem es verpflichtet, um- 
so größer auch die Zahl der Klienten. Dennoch streben ehrgeizige und vermögende Leute 
nur allzu gern 2114 nach solchen Ämtern und den damit verbundenen Rangabzeichen, wie 
goldenem Schmuck 94 10, Purpurgewand 126 28, Gefolge und Wache 87. Artemidor er- 
wähnt verschiedene Ämter. So zunächst das Amt des orgammyds!?. Es wechselt aller 


Jahre in der Stadt 23111, ist recht mühevoll 2122 und mit viel Unruhe 12524 verbunden. 
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Nur Freien 125 5 steht es offen. Es gibt seinem Inhaber gewissermaßen die Stellung eines 
„Vaters der Stadt“ und u. a. das Recht, jemanden aus dem Gymnasium auszuweisen 260 aff. 
Einmal berichtet Artemidor von einem Ritter, der den Kaiser um das Strategenamt bittet 
220 5.° Recht sorgenschwer und nicht immer angenehm sind die Ämter der dorvvouoı, 
zraıdovouoı und yvvarrovduoı 1264. Die dyooavduoı, deren Amt die Nahrungsversorgung 
ist, sind es 126 sit gewöhnt, daß man an ihnen stets etwas auszusetzen hat. Der yoauuarsvg! 
125 %ff hat viel Arbeit mit fremder Leute Angelegenheiten und wenig Gewinn davon. Ge- 
legentlich erwähnt Artemidor noch ‘das Amt des &oyswıorarng 22212, dem die städtischen 
Arbeiten 18818 unterstellt sind, das eines kaiserlichen Schatzmeisters 22213 und die &rrirgoroı 
tod abroxodrooos 2578. Geometer 50 12 besorgen die Vermessung der Grundstücke. 

Groß ist der Respekt vor den Behörden? und Beamten. Ihre Stellung zu den Privatleuten 
vergleicht Artemidor 1594 der der Vögel, die hoch über den auf der Erde Daherkriechenden 
erhaben sind. An einer anderen Stelle vergleicht er sie mit den Göttern 1748, die nach 
freiem Ermessen Gutes oder Schlechtes tun können. Ihre Amtsführung nennt er 210 1 ein 
„Reiten auf Menschen“. Geringschätzung gegen Untergeordnete 22720 ist man von ihnen 
gewöhnt. Kein Wunder, daß man auf ihre Gunst 102 14 großen Wert legt. Denn es ist 
eine mißliche Sache, es mit ihnen verdorben zu haben 1732. Eine Drohung 11217 
schüchtert den gemeinen Mann schnell ein. Andererseits ist einem, der für ein Amt aufge- 
stellt ist 2122, doch sehr an der Volksgunst gelegen. Eine aufgewühlte Masse kann den 
Beamten und überhaupt allen Politikern große Unannehmlichkeiten bereiten. Daher ist man 
froh, wenn die Massen nicht in Bewegung geraten 14329 und mit einem zufrieden sind 
1852, — und wenn die Einkünfte 14321 gut eingehen und die Steuern gut entrichtet 
werden 188 24. 

Mit großer Ehrfurcht spricht Artemidor vom Kaiser? 125 12#: Er hat keinen über sich, 
keinen neben sich'. Vor aller Augen verläuft sein Leben. Leibwache und großes Gefolge 
7923 umgeben ihn. Seine Insignien sind Diadem, Szepter und Purpur 12518. @oßegdg 
103 10, Övvaroc 1064, avvrröoraxroc 12513 nennt ihn Artemidor. Der Soldat sieht auf ihn 
wie ein Sklave auf den Herrn 10211. Er ist der oberste Richter, der als letzte Instanz 5 
das Urteil fällt 24935. Und er ist der gnädige Befreier eines, den man zur Angareia 257st 
gepreßt hat. Für einen Sklaven ist es eine hohe Ehre, an den kaiserlichen Hof® zu 
kommen 15911. Auch das gilt als Auszeichnung, als Kurier kaiserliche Briefe 222 6ff an- 
vertraut zu bekommen. — 

Mehrmals kommt Artemidor auf das Militär? zu sprechen. Er erwähnt die Waffen S 
127 16 21710 und die Adler 11221. Die Aushebung macht wenig Freude 12725. Aber der 
Soldat hat keine Not 1284. Er gilt etwas 1285 und kann es im Kriege zu Wohlstand 
bringen 12714. Selbst ein armer Schlucker kann unter Umständen die höchsten Ehrenstellen 
erreichen 11220. — 


Die Rhetoren®, denen Bärte ein gewichtiges Aussehen geben 309, sind als Männer 
des öffentlichen Lebens auf die Volksstimmung 1853 angewiesen, zumal wenn sie sich 
politisch 143 24if betätigen. Sie haben guten Verdienst 33 10. Aber ein Rhetor, sagt Arte- 
midor 2439, hat eine doppelte Zunge und versteht die Kunst, v4 un övra dc dvra 
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dsırvveıw 49181. Namentlich erwähnt Artemidor den Redner Philagros 202 19, als vouıxoi 
Aristides 2059 und Paulus 2492. 

Auch die Philosophen?, von denen in den Traumbüchern der Philosoph Alexander 
22321 genannt wird, haben gleichfalls den Ehrgeiz, berühmt 1336 zu werden. Auch sie 
tragen gern würdige Bärte 309 und haben mitunter 271 16ft außerordentlich hohe Einnahmen. — 
Die Sophisten schätzt Artemidor wenig. Er vergleicht sie flanierenden Fanten 25 18. 
Sie möchten am liebsten die Leute vor ihren Wagen spannen 21010 und recht viele „Schafe 
in ihrem Stalle haben“ 10012. Sie sind unglücklich, wenn es an Hörern fehlt 10720. 
Glauben darf man ihnen nicht viel 162 14. 

Philologen müssen eine gute Sprache 332 23421 und eine schreibgewandte Hand 
4022 haben. Gelingt es ihnen, bekannt zu werden 94 24, so können sie gute Einnahmen 
17720 haben. Auch von ihrer literarischen Betätigung spricht Artemidor 1512. Als 
Grammatiker führt er Diokles 245 4 und Menekrates 248 17 mit Namen an und folgt selbst 
195 ı8 dem Vorbild ihrer Unterrichtsmethode. Die Lehrer sind bemüht, recht viele Zöglinge 
10012 zu bekommen, die das Unterrichtsgeld entrichten 754. Die Bemerkungen 244% und 
161 18 zeigen, welche Autorität sie haben und wie vertrauenswürdig sie sind. 

Selten kommt Artemidor auf zeitgenössische Dichter zu sprechen. Er weiß 2720, daß 
der Dichter zum Schaffen abgeschlossene Ruhe braucht. Aber von diesem Schaffen hält 
er offenbar nicht viel, wenn er 5324 von zwoınrai, uekomworoi und Eyxwuroygagpoı Sagt: 
rd ydo od sgo00Vra TIol xegd@v lölwv yagıv Osuvövovoı. Mit Namen nennt er gelegent- 
lich 2469 den Lyriker Chrysampelos, sonst noch allgemein einen sroınıng yelolwv KoudTwv 
17814.— Nach Verdienst müssen auch die Musiker gehen, unter denen aölnrai, oaknıyrrai 
8012, zı3aowdoi 583, WdLnoi 6918 und öurwdoi 53 23 erwähnt werden. — Auch von den 
Malern ist 14718 21214 2012 nur flüchtig die Rede. — Öfter kommt Artemidor auf die 
Schauspieler zu sprechen. Er weiß, wie sehr es ihnen um den Beifall des Publikums 
geht 12616, und fühlt die Tragik der Illusion 17023 16213 6830 1749, die mit ihrem Be- 
ruf verbunden ist. Daß sie zuweilen sehr gute Einnahmen haben, wird 87 13 angedeutet. 
Sie tragen bunte oder purpurne Tracht 86241 878 und legen großen Wert auf gepflegtes 
Haar 229. Im einzelnen nennt Artemidor noch Jvuekixoi 86% 12616 1426, Öexnorai 
40 Is und wıuoAdyoı 6916, 

Sehr oft ist von den Ärzten die Rede!. Zwar stellt sie Artemidor 1426 mit Gauklern, 
Krämern, Tänzern, Schauspielern zusammen und charakterisiert sie 574 etwas drastisch als 
2E aiuarog scooıLöuevoı, aber sonst spricht er in recht gutem Sinne von ihnen und. ihrer 
helfenden Tätigkeit 125 10 133 5 227 22. Und zu helfen gibt es viel. Wir hören von Krätze, Aussatz’ 
18618, Flechte 18624, Haarausfall 236, Schwindsucht 2337, Halsentzündung 258 21, Apoplexie 
272 17, Wassersucht6 8125 1367, Epilepsie ” 104 15, von Fieber 87 9 9925 108 7 206 ı5, Entzün- 
dungen 1087 190 10, schlechten Säften 19010 8627, Gallenleiden 871, Augenkrankheiten 
1343, Brustleiden 3912 2155, ferner von Magengeschwüren 265 17, Magenleiden 9 27219, 
Pest 13927, Geistesstörung 1842s, Paralyse!% 161s, dazu von Unfällen, wie Schlangenbiß !1 
- mit tödlichem Brand 2659 und Quetschung 266 2». — Die Ärzte verordnen zunächst eine 
Diät und fragen dabei nicht viel nach den Wünschen der Kranken 177 2. So verordnen 
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1 vgl. die Ironie des Paulus, 1 Kor 2413 2 vgl. AG 1718 3 vgl. Offb 1822 
4 s, Index bei Hercher, vgl. Mt 912 Mk 5% Kol 414 

5 vgl. Mt 83 108 115 266 u. Par. Lk 427 1712 6 vgl. Lk 142 7 vgl. Mt 1715 
8 vgl. Mt 815 AG 288, auch Deißmann Paulus, S. 25 9 vgl. 1 Tm 523 


10 vgl. Mt 424 86 926 Lk 518 4 AG 87 933 Hebr 1212 11 vgl. AG 283 
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sie z. B. Honig 1152, Milch 20 ıe, überhaupt flüssige Nahrung 32 13. Zum Abführen nimmt 
man Öl 612, Meerzwiebeln 1872. Auch Mangold, Malve, Ampfer, Sauerampfer und- 
Spinat 61 2ı haben diese Wirkung. Als Stärkungsmittel trinkt man Wein! 60 ısit. Ader- 
laß 162 10ff und Schröpfen 205 ıs sind sehr beliebt. Auch vorbeugend läßt man zur Ader, 
doch nicht bei Kindern unter 14 Jahren 16215. Eine entzündete Brust wird mit Arnika 
2156 bestrichen. Bei Schwindsucht helfen wollene Packungen 2335. Warmes Öl? und 
Umschläge wirken geradezu Wunder 249 22. Auch Eingriffe nehmen die Ärzte vor 186 ı3 
27212. So hören wir von der Operation eines geschwollenen Zapfens 18617 und von der 
eines Magengeschwürs 265 ıs, allerdings auch von einer mißlungenen Operation 273 ?#. 
Sehr gut tut Kranken ein Bad 5814 und .der Besuch heißer Quellen 59 4. 

Die Reichen gehören zu den meistgenannten Personen?. Ihr Geld gibt ihnen die 
Möglichkeit zu Glanz und Luxus 17526. Man hat weiche, kostbare Kleider 883, auserlesene 
Speisen und Getränke 11125 6013, teure Luxussachen 2113, Malteser Hunde 1001. Man 
verfügt über eine große Dienerschaft 454, Mundschenk 23711, Köche 1909, Pferdeknechte 
22810 23710. Zuverlässige Leute besorgen die Verwaltung 976 2203. Andererseits haben 
reiche Leute auch ihre Sorgen 1821 1541s: Geldsorgen 129ıs 19099 — wir hören von 
völliger Verarmung 1375 1529 — und Sorgen um ihr Ansehen 255. Reiche Leute wollen 
etwas bedeuten. Daher ihr Streben nach Ämtern 'und öffentlichen Ehren 21u4 72ı 96 
874 18820 u.a. Bittgänger kommen ins Haus 12311. Man muß Einladungen und Essen 
geben 1276, hier spenden und dort spenden? 12611. Das läßt das Vermögen schnell 
schwinden 12613. Wir hören von Ausgaben für ärmere Verwandte 3718 und von der Für- 
sorge für arme Leute5 1545 1193. Der Besuch eines reichen Mannes bedeutet nicht nur 
eine Ehre, sondern auch klingenden Gewinn 1235. Die gesellschaftliche Stellung verlangt 
auch eine gewisse Zurückhaltung im Benehmen 6926. Andererseits weiß Artemidor von ver- 
schwenderischem Prassen 33 11 und vom Wüstlingsleben 102 20» mancher Reichen zu berichten. 

Mehrfach hören wir von vornehmen und schönen Damen 1133 12723. Diese Damen 
mit ihren eleganten Kleidern 8819 und feinen Sitten 1133 sind sich ihrer Schönheit 1133 
und ihres Geldes 12826 sehr bewußt. Nichts ist ihnen schrecklicher, als wegen irgendwelcher 
Unschicklichkeiten ins Gerede 693 zu kommen. Auch sie wollen gern die Ersten sein 
12818. Daher ihr Streben nach Erlangung eines Priesterinamtes 54asft. Ihr Charakter ist, 
soweit die Traumbücher davon reden, oft rücksichtslos 1133, ränkevoll 128ıs und herz- 
los 1294. 

Aber diese Kritik an einzelnen erstreckt sich nicht auf den ganzen Stand. Eine Haltung, 
wie sie Lk 624 Jk 5ıft Offb 1811 aufweisen, ist den Traumbüchern fremd. Reichtum 
ist im Gegensatz zu der neutestamentlichen Auffassung etwas Begehrenswertes. Der Reiche 
wird bewundert und beneidet?. Jedenfalls ordnet man sich ihm bereitwillig gesellschaftlich 
unter. ‘Auch darin nimmt das Neue Testament eine andere Haltung ein 1 Tm 6ırit und 
stellt über das srAovrsiv das srAovrsiv &v Eoyoıc xakoic 1 Tm 618. 

Immer auf Geld und bessere Tage hoffend 3421 47ı 1545 2101ıs u. a., selbst vom 
Finden vergrabener Schätze träumend 1551 2399, führen die Armen ein gedrücktes Da- 
sein, wagen kein freies Wort 3322, kein Lied auf der Straße 6926. Sie werden verächtlich 
mit Samenpickern® 1123 und Abfallplätzen!® 935 verglichen. Man spricht ihnen sogar 


1 vgl. 1 Tm 523 2 vgl. Jk 514 3 s. Index bei Hercher 4 vgl. 1 Tm 618 
5 vgl. Lk 1621 6 vgl. bes. Mt 619f 1 Tm 69 7 vgl. dagegen Jk 110f 
8 s. Index bei Hercher 9 vgl. AG 1718 10 vgl. 1 Kor 413 
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die Glaubwürdigkeit ab 16214, da ihre Lage sie zu lügen und zu schmeicheln 2101. nötigt. 
Sie sind froh, wenn sie eines reichen Mannes Gunst gewonnen haben 1545 und wenn sie 
wenigstens die notwendigsten Lebensmittel 2113 erschwingen können. Bessere Weine kommen 
für sie nur als Arznei in Betracht 6015. Nicht einmal zum weißen Sterbegewand 86 2» langt 
das Geld. Ungeziefer ist bei ihnen nicht selten 1723. Mancher Arme sucht seine Not zu 
verbergen 946. Mancher andere endet sein trauriges Leben selbst 25924 2608. — Noch 
elender sind die Bettler. Ekel erregend, häßlich, vergrämt, ausgemergelt, siech 1887, 
betteln sie um eine Münze 189s. Kommen sie ins Haus, dann werden sie allerdings zu- 
weilen recht aufdringlich und drohend 189ıe. 

Die Sehnsucht der Armen nach Reichtum kennt auch Paulus und gibt ihr in dem 
rkovreiv 2 Kor 89 eine gewisse Erfüllung. Das Minderwertigkeitsgefühl der Armen findet 
in der neutestamentlichen Gemeinde den Weg zu einem vollen und starken Lebensgefühl 
2 Kor 610 Jk 19. Gewohnt, verachtet zu werden, werden sie hier durchaus beachtet Rö 
1216 1 Kor les 2 Kor 76 Mt Baıff. Sie, die stets auf andere Rücksicht nehmen müssen, 
erfahren, daß man auf sie Rücksicht nimmt 1 Kor 11ooit. 

Zum Proletariat gehören auch die Gladiatoren!. Ihr blutiger, roher und gefährlicher 
Beruf gilt als ehrlos 2651. Wer einmal in die Gladiatorenschaft eingetragen ist 26423, 
kommt schwer wieder frei 2655, es müßten sich denn reiche Gönner für ihn verwenden 
265 si. Einen großen Hundertsatz der Gladiatoren stellen die zur Monomachie verurteilten 
“ Verbrecher 12859 24219. Als Fechtertypen nennt Artemidor 1281sit die Thraker mit Schild 
und krummem Schwert, die hoplomachi, bisweilen mit silbernen Waffen fechtend, die secutores, 
die die flinken retiarii verfolgen, die equites, die schwerfälligen essidarii, die provocatores, die 
dimachaeri und die myrmillones. 

Die Sklaven? bilden den Hauptteil des Proletariats. Sklavenlos ist hartes Los. Der 
Sklave ist völlig in der Gewalt des Herrn, dessen Eigentum er durch Kauf 17519 18917, Erbschaft 
9585; oder Schenkung 2255 geworden ist. Nach Belieben kann ihn dieser wieder „zu Geld 
machen“ 47:4, und der Sklave sucht vom Traumdeuter zu erfahren, ob er in ein vornehmes 
Haus, vielleicht gar an den kaiserlichen Hof kommen wird 1599. Die immer wiederkehrende 
Frage in den Traumdeutungen ist die nach Gunst oder Ungunst des Herrn. Denn der Herr 
kann mit dem Sklaven machen, was er will 1226. Er darf ihn in Fesseln legen 2221. Er darf 
ihn so schlagen, daß sich der Ärmste förmlich wie beim Tanze 695 windet. Er darf ihn 
dabei an eine Säule binden 7423 und zum Schlagen einen Stock oder Rohr oder rindslederne 
6331 Riemen verwenden, die die Haut blutig reißen 1503 12417 14918 11821. Kein Wunder, 
daß eine Drohung 1023: genügt, den Sklaven einzuschüchtern, und daß man vor einem 
brutalen Herrn 6815 bangt. Zu alledem ist das Sklavenleben voll schwerer, harter Arbeit, 
und man hört es gern, wenn einem der Traumdeuter leichtere Arbeit 472 verheißt. — Auch 
das Neue Testament weiß, wie schwer es mancher Sklave bei seinem Herrn hat 1 Pt 
%ısi, kennt die Drohungen der Herren Eph 6» und weiß, wie man davor zittert Eph 65. 
Indem es den Herrendienst als Christusdienst Eph 651 1 Pt 2u faßt, gibt es dem Sklaven 
eine Möglichkeit, sein Los innerlich zu überwinden. 

Hat der Sklave die Gunst seines Herrn, dann geht es ihm im allgemeinen gut. Darum 
ist der Verlust des Vertrauens so schmerzlich 3622. Ein Sklave kann sogar recht wohl- 
habend werden 943. Wir hören von Sklaven, denen die Verwaltung des Hauses 1265, ja des 
ganzen Vermögens 240 10 übertragen ist. Sie sind Vorgesetzte der anderen Sklaven 1105» 160 ı2 
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1 vgl. 1 Kor 49 2 s. Index bei Hercher 
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und haben als oixovöuoı unter anderem die Dienerschaft beim Hahnenschrei zur Arbeit zu 
wecken 14715. Ihnen vergleichen sich die Christen, wenn sie sich 1 Pt 410 als x«4oi 
oinovduor! xagırog Feoö fühlen. Oder ein Sklave wird Erzieher der Kinder 7419 oder 
nach dem Tode der Hausfrau mit der Pflege des neugeborenen Kindes beauftragt 271 2. 
Sogar selbständig kann er werden, bleibt jedoch seinem Herrn abgabepflichtig 3215 184 25. Bei 
alledem ist entscheidend die Brauchbarkeit 59 ıs oder Unbrauchbarkeit? 187 3 des Sklaven, 
seine Willigkeit und sein Benehmen 244 16. Daher der Rat Eph 66 Tt 2». 

Auch die Sklavin muß schwer arbeiten 47 ı1. Größten Wert legt man beim Kauf auf 
ihre Zuverlässigkeit 189 st, ja eine treue Dienerin schätzt man ebenso hoch wie eine gute 
Hausfrau 5917. Eine ihrer Aufgaben ist, der Herrin das Haar zu flechten 263 21. Nicht 
. ungewöhnlich sind Liebesverhältnisse zwischen Sklavin und Herrn 73 ız 18011. Das führt 
zur Eifersucht der Frau, unter der die Sklavin dann zu leiden 2394 hat, und zu Intrigen der 
Sklavin gegen die Herrin 26324. 

Der Standesunterschied wird streng eingehalten. So ist, im Unterschied von römischem 
Brauch, den griechischen Sklaven die weiße Kleidung 866 verwehrt. Sklaven haben kein 
Recht auf Palmen- und Olivenkränze 715, auch nicht auf Teilnahme am ieoög dy&v. Ephebie 
5l5 gibt es für sie nicht. Sie dürfen nicht die ieoa odAnıyS 52 21 blasen, nicht durch 
die Stadt reiten 5426. Sie werden nicht in weißen Sterbekleidern 86 20 begraben, bekommen 
keine Grabmäler 155 ıs und keine Standbilder 47 20 errichtet. 

Freilassung ist der Lebenswunsch der Sklaven, das will er vom Traumdeuter® hören. 
Freiheit ist die Sonne‘ seines Lebens 133 2. Oft aber wartet er nicht, sondern entläuft 
2720 160 ı3 u. a. wie Onesimus Philm ı5. Ein solcher dgasrerng wird scharf verfolgt! 27 20 
98 19 und häufig ergriffen 11116 20126. Die Angst davor treibt ihn zum Traumdeuter, 
um einen Blick in seine Zukunft zu tun. In den meisten Fällen hat wohl erst der Tod 
150 7 den Sklaven die ersehnte Freiheit gebracht. — Es beweist die innere Kraft der Christus- 
religion, daß sie den Sklaven vollen Lebensgehalt bot, ohne diese Sehnsucht nach äußerer 
Freiheit zu erfüllen 1 Kor 72ıf. Das Bild vom arrelevdsoog xvoiov 1 Kor 722 und der 


 „Bilderkreis, der sich um das Wort Erlösung zieht“, schließen an diese Sehnsucht an. In 


der Tat war in der christlichen Gemeinde der Unterschied zwischen Freien und Unfreien 
aufgehoben Gl 32. Da gibt es nur Freie oder, mit anderer Blickrichtung, nur Unfreie 
1 Kor 722 Kol 41, — ein Verhältnis, das dem Herrn Eph 65 Kol 4ı wie dem Sklaven 
Eph 65tf Kol 32ft Tt259f gleiche Pflichten auferlegt, bei dem. aber auch seitens des 
Sklaven das Dienstverhältnis leicht vergessen werden kann 1 Tm 6 ıf. 

Auf die sakrale Sklavenbefreiung ?, die dem Bilde doölog Xoı0rod zugrundeliegt, finden 
wir in den Traumbüchern keinen Hinweis. Wir hören da nur von Loskauf 796, von Freilassung 
yadoıı ı@v Ödeonworov 531 und von dvapywvroavrag EAsvdegwdjvar 53 5. Bei der Frei- 
lassung werden den Sklaven Aausroa iuarıa 93 22 angelegt und von der Herrschaft große 
Ehren erwiesen 9325. Sie erhalten zu ihrem Namen noch den ihres Herrn 4320 272 2. 
Manchmal bleiben sie wohl auch weiter in ihrem Dienstverhältnis 1287. Im allgemeinen 
werden sie ganz unabhängig 32 15. Die Zusammenstellung raldaxidac N arıelevdegag 
6853 deutet das Motiv an, das oft zur Freilassung hübscher Sklavinnen geführt haben 
dürfte 180 1a. 


15v,81, PRoreAnete 91 Eph 32 17 2. vgl. Philm 11 
3 s. Index bei Hercher: Eievdeola, EAevdegoov 4 vgl. Deißmann Paulus, S. 16 
5 s. Index bei Hercher: dgarerns 6 Deißmann aaO S. 134f, dort auch die Belegstellen 


7 Deißmann aaO S. 135, Licht v. Osten, S. 271zr 
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II. Verkehrswesen. 


Man reist viel. Immer wieder! beschäftigen sich die Traumbücher damit; denn man 
holt beim Traumdeuter Auskunft 182 ı ein, ob und wann man reisen soll und ob zu Lande 
oder zur See. 

Entscheidet man sich für die Landreise, so packt man seine Habe, trifft sonstige 
notwendigen Anstalten, nimmt Bettsack und paenula? und besteigt den Wagen 161 12 200 21 
25910. Reist man nicht mit dem ganzen Hausstand 161 11, so macht einem wohl die Sorge 
um Haus und Familie 257 ı0 Abschied und Reise schwer. Häufig? hören wir von Fuß- 
reisen‘. Am liebsten reist man bei gutem Wetter. Stürme 104 22 13814 sind gefürchtet. 
Schnee 9127 hemmt das Vorwärtskommen. Frost5 91. setzt Wanderern hart zu und macht das 
Reisen fast unmöglich 925. Gern benutzt man breite, ebene Straßen, ungern schmale, ab- 
schüssige oder ansteigende Wege 124 2ı 1252. Schwierig ist die Orientierung auf wege- 
losen Niederungen 124 13. Unter hartem Rütteln und Stoßen durchfährt man Gebirge, 
Schluchten und Wälder, in beständiger Furcht 124 ıstt, daß etwas bricht oder herunterfällt 
oder daß man den Weg verliert. Bisweilen sieht man einen Hirsch am Wege 105 st oder 
ein Wildschwein 10422 hervorbrechen oder muß vor wilden Tieren flüchten 160s 200. 
"Schlangen6 mancher Art bedrohen 106 2ı den Wanderer, der sich ihrer durch Schläge auf 
den Kopf 243 »» erwehrt. Bösartige Quälgeister sind fliegende Ameisen 17117 und Stech- 
mücken 17218. Überfälle von Wegelagerern” sind keine Seltenheit 11312 1144 17110. 
Man ist froh, wenn man vor Einbruch der Dunkelheit die offene Ebene erreicht und dort 
übernachten kann 124 10. Flüsse überschreitet man auf Brücken oder läßt sich von einem 
Fährmann übersetzen 24222. Gelegentlich muß man eine Furt benutzen 122 22. Aber unter 
Umständen bleibt einem nichts anderes übrig, als den Fluß zu durchschwimmen® 1222. 
Eine andere Mühsal ist der Durst®. Wie ärgerlich, wenn man dann auf eine versiegte 
Quelle 60 22 stößt. Umgekehrt wie angenehm, wenn man in einem Quell ein erfrischendes 
Bad 59 nehmen kann. Eine Frage für sich ist das Nachtquartier. Gasthäuser — Artemidor 
erwähnt gelegentlich 11:27 ein Gasthaus „Zum Kamel“ — bieten wenig Annehmlichkeit. 
Schon das Träumen von einem Gasthaus bedeutet 191ı HAlyyeıg xai orevoywgias, und 
Artemidor fügt ironisch hinzu: xai 6 Aöyog pavegög' ti yag del ra oörw oapı; Eoun- 
vevsıy? So zieht es wohl mancher Wanderer vor, im Freien 8222 zu schlafen. Bei solchen 
Beschwerlichkeiten versteht man die Sorge der Daheimgebliebenen!° und die Bedeutung, die 
doyalsıa, dvarouıd), dvaxouıodnvat, &rcavdysıy!! in den Traumdeutungen haben. 

Zahlreicher als die Bemerkungen über Landreisen sind die Stellen, wo Artemidor auf 
Seereisen!2 (scAodg, scAeiw) und Schiffahrt (vaog, vavrillsodaı, KuBsovitne, vavxAmgog, 
vavıng) zu sprechen kommt. Die Passagiere (rreoivep 37 7) unterstehen dem Kommando des 
tolyaoxog, dieser dem suo@weeüs, dieser dem xvßeovjengt?, dieser dem vadxAngog!? 37 71 
als seinem Brotherrn 442. Das aus Fichtenholz gezimmerte Schiff 119 ı2 trägt als Emblem 
ein Götterbild!4 1176. Die Kunst des Steuerns ist nicht leicht; selbst bei guter Fahrt er- 
fordert sie scharfe Augen 27 ız 496. Nachts richtet man sich nach dem Monde 135 ı9. Bei 
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1 s. Index bei Hercher: dnoönuew, dmoönula, andönnos 2 vgl. 2 Tm 413 

3 s Index: ödedew 4 vgl. AG 2013 u. Deißmann Paulus, S. 181, Anm 

5 vol. 2 Kor 1127 u. Deißmann aaO S.29, Anm. 6 vgl. AG 283 7 vgl. 2 Kor 1126 Lk 1030 
8 vgl. 2 Kor 1126 9 vgl. 2 Kor 1126 10 vgl. ämöönuos im Index bei Hercher 
11 s. Index bei Hercher 12 s. Index bei Hercher, vgl. Deißmann Plis, S. 180 

13 vgl. AG 2711 Offb 1817 14 vgl. AG 2811 
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ruhiger See liegt man auf Deck 160 17 und genießt die Fahrt. Aber auf kleinen Fahrzeugen 
ist man in steter Angst. Am sichersten fühlt man sich noch 116 ı auf großen Schiffen mit 
massiver Ladung. Doch bei hohem Wellengang 100 ıs und Sturm 1023 104 22 fürchtet! 
man sich auch auf ihnen. Berüchtigt ist in dieser Hinsicht das Ägäische Meer 100 22. Leicht 
bricht im Sturm der Mast, oder das Schiff wird auf eine Klippe geworfen und zerschellt 
1026. Die Schiffswände brechen? 221 ı 115.22, die Kielbalken gehen aus den Fugen 221, 
oder das Schiff schlägt um 11522. Die häufige Erwähnung von Schiffbrüchen (vevayıov, 
vavaysıv3) zeigt, wie oft sie vorkamen* und wie sehr man sie fürchtete. Aber auch 
Windstille 117 ıs ist unangenehm, ‚zumal wenn sich der Wind so völlig gelegt hat, daß man 
Lampen auf Deck brennen kann 96 22. Schlimm ist es auch, wenn das Schiff immer wieder 


in den Hafen zurückgetrieben wird 28 aı. Eine ständige Gefahr sind schließlich die Seeräuber, 


von denen die Traumbücher 1415 17313 19410 berichten. So versteht man die Freude, 
wenn man glücklich den Hafen oder den Ankerplatz 116 ı7 erreicht hat. Im Winter ruht die 
Schiffahrt ganz 157 a7. Daher die Mahnung 2 Tm 4 2ı. 

Über das Postwesen sagt Artemidor wenig. Wir hören, wie sehr man auf Briefe 
wartet und sich über gute Nachrichten freut 2515, ferner, daß diese Briefe stets ein xyafge 
und Eeowoo 18521 enthalten, mit einem Siegelring versiegelt5 2603 zu sein pflegen 
und oft ihren Weg über See nehmen 11613 1713. Einmal berichtet Artemidor 220 ı0 von 
einem gewissen Zeno, der hundert kaiserliche Briefe bestellen soll. Ein andermal hören 
wir 257s von der Angareia®, der jemand verfällt und von der er durch den Kaiser selbst 
loskommt. 


III. Rechtswesen. 


Höchst ungern hat man mit dem Gericht zu tun. Es bringt Aufregung, Unannehm- 
lichkeiten und Kosten mit sich 1255. Und doch zeigt die Häufigkeit der Begriffe dixn, 
dızalsosaı, dıxaoral, yoapr, Eyrakeiv, peiywv?, wie groß die Zahl der Prozesse offen- 
bar ist. 

Viel Vertrauen zur Rechtsprechung scheint Artemidor nicht zu haben, wenn er 1223 sagt: 
Wie Herren mit Sklaven, so gehen die Richter mit dem Angeklagten um, oder wenn er 1815 
bemerkt, wer nicht gut reden könne, komme mit seiner Klage nicht durch. Darum muß man 
einen Anwalt nehmen 125 11. Schlimm, wenn man von seinen Anwälten im Stich gelassen 
wird 2283. Als Juristen werden außer Richtern und ovrnyogoi noch dixoAöyoı, vouodı- 
daxraı 125 3, vouıxoiS 2237 und als Vollzugsbeamte Gefängniswärter® 192 ı5, Scharfrichter 
192 ıs und die doöloı dnudouoı 258 ıs erwähnt. Ferner hören wir von Klägern 10 18 14 25 8 
531 12813 und ihren dıxaıouare!! 256 7 und den Verklagten 181 258 128 ıs». Beide 
wollen vom Traumdeuter erfahren, wie der Prozeß ausgehen wird. Solche Zivilprozesse 
sind offenbar sehr häufig!?. Sie gehen um Grundstücke 36 ı9 255 ız, um Geldforderungen 
373, um Erbsachen 37 3 oder auch um die bürgerlichen Rechte 373 94». Einmal hören 
wir auch von einem Prozeß 239 ı2, den eine Witwe gegen den Fiskus angestrengt hat, 
weil das Vermögen ihres in der Fremde verstorbenen Mannes von diesem beschlagnahmt 
worden ist. Sie hat aber keinen Erfolg damit und stirbt über dem Prozeß. 


1 vgl. AG 2720 2’vgl. AG 274 3 s. Index bei Hercher 

4 vgl. 2 Kor 11% und als Bild 1 Tm 119 5 vgl. Offb 51 6 vgl. Mt 541 
7 s. Index bei Hercher 8 vgl. Tt 313 9 vgl. AG 1623 

10 vgl. AG 1938 40 2331 242 262 Rö 215 833 Offb 1210 11 vgl. Rö 132 


12 vgl.l Kor 66 
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Zahlreich sind die yoapal dmuooiwv dömmudrwv 118 2567 2572. Folgende 
Delikte erwähnen die Traumbücher: Ungebührliches Schlagen eines Nicht-Untergebenen 149 21, 
Ehebruch! 746 19224, Unzucht 10221, Blutschande? 781, Tempelraub® 13718 17018, Pro- 
fanierung von Kultrequisiten 2554, Unterschlagung und Betrug‘ 2374, Diebstahl5 113 15 
11419 235 13 170 ıstt 2384, Knabenraub 2469, Raub6 — ein sehr oft genanntes Ver- 
brechen —, Seeräuberei 17313 194 10, Mord? 2558 2385 17313, Raubmord 362 27123, 
Gattenmord 245 19. 


Realinjurien werden mit Geldbußen 14921 geahndet. Die Strafen für Unterschlagung 
und Diebstahl werden nach Wert, Umfang und Verwahrung des gestohlenen Gutes be- 
messen 17515. In Betracht kommen Körper-S 23835 124 ı7 und Gefängnisstrafen (deoud, 
deouwrngıov, eigxei). Solche Gefangene werden an Handwurzel 416 und Füßen 161414913 
gefesselt und leiden in den Gefängnissen sehr unter Ungeziefer 1723. Sterben sie während 
der Haft, so werden sie nicht in weißen Kleidern bestattet 8620. Andere Verbrecher werden 
zu Staatsarbeiten (eig &oyov Ömudorov) verurteilt, wobei dem Sträfling die eine Kopfhälfte 
kahl geschoren wird 2316. Andere kommen in die Bergwerke 56 4 oder in den Kielraum (eig 
avrktav) 4511. Wieder andere werden versklavt 5025 242 16 oder kommen unter die Gladia- 
_ toren 1289 2429. Andere werden verbannt 7515 119615 257236, — eine Strafe, die den 
Verlust der Rechtsfähigkeit (caput)10 119 3624 im Gefolge hat. Die Todesstrafe wird auf 
verschiedene Weise vollzogen. Die Traumbücher nennen Tierkampf!! 1424 15219 2631, 
Erwürgen 15lıs, Öffnen der Halsschlagader (opaSaı!? Euvrov N Uno wog opayiivaı) 
151 21, — eine rasche Hinrichtung 1512, die z. B. 25816 von einem Staatssklaven an einer 
Frau vollzogen wird, — Opferung!? 15123 2697, Verbrennung 14 15127, Enthauptung 
(roaynkoxoreiv) 617 361 3821 726 2248 2553, — eine Strafe für Räuber 243 2ı und 
Mörder 2558 — und Kreuzigung!5 71 6911 1524 231 1418 260 1. Der zur Kreuzigung 
Verurteilte trägt das Kreuz selbst zur Richtstätte 15321. ‚Das Bild Lk 14» Ödorıs ov 
BaordLsı zöv Oravgdv Eavroö hat somit für den kleinasiatischen Christen eine unmittelbare 
Anschauung. Die Richtstätte liegt 152 ı7 in der Stadt, in einem anderen Traume 231 ı7 vor 
dem Zeustempel. Der Verurteilte wird unbekleidet1% 1529 mit Nägeln!" 1532 an das Kreuz 
geschlagen, die Arme ausgebreitet 69 ı0, ein Fraß für die Vögel 1527. — Oft freilich ent- 
zieht man sich der Strafe durch die Flucht 781 2557, und die Bedeutung, die das XQUIITA 
&heyysıw in den Traumbüchern!® hat, zeigt, wieviel trotz aller Justiz noch ungeahndet bleibt. 


IV. Lebenshaltung. 

Bemerkungen wie 39 11 572 7310 1297, auch 234 20 geben Zeugnis von dem Schön- 
heitsgefühl der Antike. Dem männlichen Schönheitsideal entsprechen schöner Wuchs, 
kräftiger Körper, 489, insonderheit kräftige Kniee 446, volle, fleischige Schultern 3824, 
kräftige, schöne Hände 39 23, ein gesundes, volles Gesicht 24 22, eine wohlgeformte Nase 29 ı5, 
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weiße, gesunde Zähne 32 22 und volles Haar 234.21. Kahlköpfe werden verspottet 235. Nur 
die ägyptischen Priester und Possenreißer 2323 scheren den ganzen Kopf kahl. Sonst tut 
man das nur nach einem Schiffbruch und nach schwerer Krankheit 243. Wer auf ge- 
fälliges Äußere Wert legt, läßt sich vom Barbier das Haar schneiden 2459, nur in großem 
Unglück hat man dafür keinen Sinn 247, unterläßt es ganz oder schneidet sich selbst das 
Haar 24 10it. So tut man es bei Familientrauer 24 ı». Außergewöhnlich gepflegtes, langes! 
Haar pflegen Philosophen, Priester, Seher, Archonten und Schauspieler zu tragen 228. Un- 
gepflegtes Haar verzeiht man nur Trauernden und Bekümmerten 2215. Das Haar wird ge- 
kämmt 90 ı» und durch eine Binde 1998 gehalten. Bartwuchs kennzeichnet den Erwachsenen 
3022. Ein langer, voller Bart gibt würdevolles Aussehen 309. Tätowierung ist nicht üblich, 
aber Artemidor kennt sie von Thrakern und Geten 149. Schließlich noch ein Wort über 
die Gesten beim Reden. Sie sind so allgemein üblich, daß Artemidor sagen kann: Xen yde 
zov Epnmßov Ev 1 yhawödı rıv defıav Eysıv Evsılmusvnv did To dgynv elvaı eig Eoya 
xal Adyovg 517. 

Für die Frau bedeutet eduoggpia? noch mehr als für den Mann. Dem weiblichen 
Schönheitsideal entsprechen ebenmäßiger, kräftiger Wuchs 489, schöne Nase 29 15 und 
Ohren 256, volle Wangen 301, weiße, gesunde Zähne 32.22, dichte Augenbrauen 2611, 
langes, gepflegtes Haar? 225, anmutige Form und Eurhythmie der Brüste 3911, schöne 
Hände 3923 und eine helle Sprache 33 21. Und die Frauen wollen schön sein und sind stolz, 
wenn sie es sind 549. Sie pflegen ihren Körper, um dem Mann zu gefallen; stirbt er, so 
werden sie allerdings nachlässig, &rsıddv un sagi dröv doxovcı va owuara 399. Zur 
Schönheitspflege gehört das Kämmen 90 ı» und Flechten 90 2ı der Haare, die nötigenfalls 
durch falsche Haare! 227 ergänzt werden, das Schwärzen der Augenbrauen 26 12 und das 
Salben des Gesichts 22519. Eine lebhafte Zunge5 ist nach Artemidors Ansicht so typisch 
für eine Frau, daß er in einer Traumdeutung 341 eine geschwollene Zunge etwas boshaft 
auf Erkrankung der Frau deutet. | 


Viel Wert legt man auf eine gute Kleidung. Als Kleidungsstücke werden xoAoßai 886, 
yırov® 2666, gAauvg' 5l 1 87 235 — auch uavöun, Epeorois, Biogog 887 genannt, — und 
als römische Tracht toga 87 22 und paenula® 88 1 erwähnt, dazu noch Sandalen? 246 11, die 
Netzhauben (xexougpakoı) 2081 der Frauen!® und der Stock!! 26311 der Männer. Im 
Sommer trägt man dünne Leinwandkleider, im Winter Wollkleider 861. Reiche Leute lieben 
weichel2 und kostbare Gewänder 883. Solche gehören zu einer schönen Frau!? 7310. — 
Die Farbe ist für die Freien weiß; in Rom tragen allerdings auch die Sklaven 865 Weiß. 
Bei der Arbeit trägt man keine weißen Kleider 86 10. Nur wer im öffentlichen Leben steht, 
tut das 868. Weiß ist auch das übliche Sterbekleid 20512. Bunte Kleidung oder die 
dkovpyig pflegen Priester, Tänzer und Schauspieler 86 24 zu tragen. Die svogpvoa Eng !5 87 1 
ist hohen Würdenträgern vorbehalten. Scharlachrot!6 wird gelegentlich 879 erwähnt. Die 
Trauerkleidung 224.4 ist schwarz. Frauen, besonders reiche Frauen und Hetären, lieben eine 
woixiin xai avdmoa Eodiig 8818. "Ldöxewua iudrıa 88 20 haben den Vorzug, daß sie nicht 
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‚ausgehen. Größten Wert legt man auf saubere, gut gewaschene! Kleidung 8822, soweit 
das der Beruf zuläßt?. 

Freude am Schmuck liegt in der Natur der Frauen, xal ydo pvoesı eioi pilörchovroı, 
‚ÖOrreQ xal pıldrosuoı 89%. Und so hören wir denn von mancherlei Schmuckstücken: 
Oouoı 89 19 — bei vornehmen Damen aus Gold3 7311, — dAvoeıg xal Evarıa xal Aldoı 
wolvreleict nal mäs x6ouog sregid&garog yvvaınelog 89 20. Sehr beliebt sind Ringe 89 9ir. 
Da gibt es Ringe aus Elfenbein und Bernstein — ein Lieblingsschmuck der Frauen 89 18 —, 
ferner eiserne, goldene, getriebene Ringe 89 9it, Ringe mit Steinen und ohne Steine 89 1112, 
aber auch imitierte 89 15, die innen Schwefel enthalten und mehr dick als schwer sind. Männer 
tragen Siegelringe 2603, mit denen man alle Schriftstücke zu siegeln pflegt. Ein Zerbrechen 
des Steins macht den Ring unbrauchbar 2605. Wir hören auch von dem Bild einer Frau 
(eixov), Tv elyev Eri ivanı yeygauuernv 263 21, und das sie offenbar bei Festzügen trug. 
Oft ist in den Traumbüchern von Kränzen® die Rede. Purpurträger haben goldene 
Kränze? 712ı 876. Sonst nimmt man Blumen und Grün der Jahreszeit 70 if, 

Man liebt einen sorglos festen Schlaf und ein frisches Aufstehen am Morgen 858. Dann 
begrüßt man mit Gruß und Kuß die Familienglieder 8515. Als solcher Familienkuß dürfte 
auf griechischem Boden auch ‚das piAnua &yıov der Christen®, unbeschadet seines vielleicht 
‚jüdischen Ursprungs, verstanden worden sein. — Zum Frühstück taucht man das Brot gern 
in Honig 27116 oder ißt ein gekochtes Ei 27127. Als Brotmehl finden Weizen, Gerste!) 
und Grobmehl 63 ıstt Verwendung. Artemidor bemerkt, daß Gerstenbrot die erste Speise 
der Menschheit 63 ı3 gewesen sei. Bei armen Leuten scheint es den Broten oft an Sauber- 
keit zu fehlen; jedenfalls sieht Artemidor 63 10 sauberes Brot als Merkmal der Reichen an. — 
Fleisch kauft man auf dem Markte!! 1901. Es stammt zum großen Teil von Opfer- 
tieren 25415. Daher die Gewissensnot der Christen, von der AG 1529 212 Rö 14 
1 Kor 81tt 1031: Offb 214 Did VI3 Zeugnis geben. Am billigsten ist Rindfleisch 63 19. 
Auch Schaffleisch 6317 wird genommen. Ziegenfleisch 63 21 hat viel Knochen. Sehr ge- 
schätzt ist hingegen Schweinefleisch, zumal gebraten 643, aber auch einfach gekocht oder 
mit teuren Gewürzen vom Koch zubereitet 64 41. Zum längeren Aufbewahren salzt 657 man 
das Fleisch ein. Gern ißt man auch Geflügel, besonders Gans 64241. Fisch ißt man am 
liebsten gebraten !? 651, aber auch in anderer Zubereitung. Nur die kleinen Fische liebt man 
weniger; sie haben zuviel Gräten 693. — Als Gemüse! erwähnt Artemidor 61 14-63 8 
Rettich, Endivie, Schnittlauch, Salat, Artischocken, Mangold, Malve, Ampfer, Sauerampfer, 
Spinat, ferner Knollengewächse und Kohl, als Asvxd Acdyava Rüben und Kürbis, sodann 
Melonen, Zwiebeln, Knoblauch, schließlich als Hülsenfrüchte Bohnen, Linsen, Graupen und 
als Gericht der Minderbemittelten Hirse und Spelt. — An Früchten hat man veredelte Birnen 
6621, die man lange lagert, Quitten 214 6, verschiedene Sorten Äpfel 65 21, Weintrauben !* 669, 
Pfirsiche 66 15, Feigen!5 663, Datteln 272 23, Mandeln und Nüsse 6526, diese auch enthülst 
(Asrrtoxdove) 66 27. — Kuchen werden gern gegessen. Artemidor unterscheidet 65 ı2 solche 
mit und ohne Käse und nennt als besondere Arten xorwral, onoauideg und srugauot. Dieser 
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aus geröstetem Weizen und Honig bereitete zrugauoos war, wie Artemidor 65 15 bemerkt, 
früher bei Siegesfeiern üblich. Außerdem hat man noch besonderes Fest- und Opier- 
gebäck 65 16. 


Als Getränk nennt Artemidor neben Wasser, das stets bekömmlich ist, vor allem 
Wein 5923i1. Doch soll man ihn nicht aus großen Bechern trinken und sich nicht be- 
rauschen 59%. Nachdrücklich warnt Artemidor 604it vor unmäßigem Trinken und vor 
Teilnahme an einer größeren Gesellschaft von Zechern, die regelmäßig mit Zank und Streit 
endet. Daß Wein leicht im Übermaß getrunken wurde, davon weiß auch das Neue Testa- 


ment Mt 244 Lk 1235 Jo 210 1 Pt 43. Auch unter Christen kam das vor 1Kord5u 


610 1121; und ebenso wie bei Artemidor 18510 2259 hören wir Tt 23 von betrunkenen 
Frauen. So finden wir denn auch Eph 5ıs 1 Tm 3s Tt 23 gleich eindringliche War- 
nungen vor übermäßigen Weingenuß. — An besonderen Weinen nennt Artemidor otvduelt, 
umkduekı, üdodunkov, uvorienv 60 ıs, die aber für arme Leute zu teuer sind. An sonstigen 
Getränken erwähnen die Traumbücher einen aus Birnen hergestellten Trank 6621 und eine 
yaoog 6018 genannte Brühe von verschiedenen eingesalzenen Fischen und anderen 
Zutaten. 

Mit dem Essen verbindet man gern ein Bad. Entweder badet man vor dem Essen 
oder man nimmt erst einen Imbiß, badet und nimmt die eigentliche Mahlzeit danach ein 58 a. 
Artemidor bemerkt, daß das nicht immer so war: Ganz früher badete man wohl gern, aber 
man hatte nur Badewannen (doauıwsoı) 57 ıst. Dann gab es wohl Bäder 57%, aber man 
nahm nur dann ein Bad, wenn man sich von anstrengender Arbeit oder von einem Feldzug 
erfrischen wollte 582. Zu Artemidors Zeit jedoch nimmt man: täglich 584 ein Bad, und er 
sagt: xai Eorı vöv To Pahaveiov oBÖEv dAko N ödög Erri rovpiiv 586. Die Bäder 587 
sind schöne, helle, gut temperierte Räume. Nachdem man sich entkleidet hat, — nur Kranke 
unterlassen dies 58 ı1ft —, betritt man den Baderaum und würde sehr enttäuscht sein, wenn 
man die Wasserbehälter leer fände 58 21. Sehr wichtig ist beim Baden das Schwitzen 58 19. 
Der Schweiß wird abgeschabt mit den Södorgaı 5913, danach die Haut geölt, wozu man eine 
Ölflasche (Anxusog) benutzt 5916, und abgetrocknet 59 11. Für alles das haben wohlhabende 
Leute ihre Diener 58 15ft. 

Die Arbeit beginnt frühmorgens 82 ı6 133 23i, wenn der Hahn kräht 147 15tt und die 
Schwalben zur Arbeit mahnen 15725 1585. Vormittags ist die beste Arbeitszeit 19417. Daß 
die Arbeit mit einem ausgesprochenen Zeitgefühl! verrichtet wird, bezeugt eine Äußerung 
Artemidors gelegentlich der Besprechung der Uhr: IIavra yag scoög rag Ögac dnoßkemovrec 
oil dvdowrror scgd000ovoıw 194 1. — Bezeichnend für die Wertung der Arbeit ist die Stelle: 
"Orı vo Eoyalsodaı ıo Ifv Tov abrov Eysı Adyov, wagaxelodw 001 Öds Ö Övsigog' yvri) 
Edoge 1ov ioröv ESugpayaevar, 17 vorsgaia dreedaver' obxerı yüg elyev Eoyov, toüt' 
dorıv oöÖnerı elye vo [nv 225 ıstt. Hier wird die Arbeit ohne Rücksicht auf ihren mate- 
riellen Nutzen gewertet?. Ebenso 1296 23510, wo Mangel an Arbeitswilligkeit als Charakter- 
fehler bewertet wird, und 160 19, wo offenbare Faulenzer als ösrrıoı bezeichnet werden. 
>yoln und drroaSia werden nur 854 (59 5) als etwas Angenehmes genannt. An allen anderen 
Stellen? werden oxo4ı) und darrgasia als Unglück angesehen. Aus der Häufigkeit dieser 
Stellen darf man schließen, wie sehr es einem um Arbeit zu tun ist. Wie 1717 402 417 
517 7622 8216 869 1072ı 1284 133231 zeigen, ist dabei der Gesichtspunkt des Ver- 
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dienstesi maßgebend. Denn Arbeitslosigkeit bedeutet Geldausfall 115 18 15227, Not 50 ıs 529, 
Verarmung 69 20. 

Einige Worte über Jagd und Fischfang: Die Traumbücher erwähnen Jagd mit Spür- 
und Jagdhunden 992 und den Fang von Tieren mittels Jägergarn, Stellholz und Netzwerk 
(darunter sogenannte vep&iaı) 98 17. Vögel fängt man mit Leimruten und Netzen 111 15%. 
Für den Fischfang hat man verschiedenerlei Netze (dixzvov 111222, oayıvm?, yolwog, 
dupißimorgov* 10713), Angelgerät (dguiai, dyxıoroa 5, naderjoec), Harpunen (d6Awvec) 
‚10715 und Reusen 207 2. Ein guter Fischzug großer Fische ist recht lohnend 107 ıs, am 
Fang kleiner Fische hat man dagegen wenig Freude 107 2. 

Wenig hören wir von den Kollegien (ovorruare) und Phratrien. Wir erfahren, daß 
das Vorstandsamt in einem Kollegium 127 5tt mit mancherlei pekuniären Unannehmlichkeiten 
und Nachteilen verbunden ist, zumal wenn jemand seinen Ehrgeiz darein setzt, Gastmähler 
veranstaltet und große Geschenke gibt. Wir hören 227 15, daß &rıuoı aus der Phratrie aus- 
geschlossen werden. Ein andermal erzählt Artemidor einen Traum, in dem jemand überfall- 
artig den Besuch seiner Symbioten und Phratoren bekommt, die sich bei ihm zu Gaste laden 
wollen 2713. 

Man liebt eine fröhliche Geselligkeit. Wir hören von Essen$ 1278 und von fröh- 
lichen Gelagen 19219 bis in den Morgen hinein, von trinkfreudigen Zechern 60 ıı und von 
lustigen Liedern 17815. Gern unterhält man sich mit Würfelspiel?”, Man benutzt Würfel 
oder Knöchel 1707 und spielt um Geld 169 15t, wobei der verliert, der die geringere Zahl 
an Augen hat 1704. — Nach einem guten Essen, sei. es auch nur im Familienkreise, hat 
man Lust zum Tanz 68 10 156, den die Frau oder die KinderS oder andere Familienglieder 68 12 
aufführen. Neben der dgynoıs uerd oroopig 543 erwähnt Artemidor noch das vrmAov 
öoyelosaı 6910, einen Hochtanz mit ausgebreiteten Armen. 

Gern hört und pflegt man Gesang” und Musik. Man singt auf dem Wege, auch wohl 
im Bade 69 22f. Nicht immer mag es schön klingen 69 ıs. Umso mehr freut man sich, wenn 
man selbst 187 13 oder die Frau 1589 musikalisch ist. Mancherlei Arten der Musik nennen 
die Traumbücher: oaArilsıw 1% 52 1511, aulew!i 535, Wallsw!?2 538, nıdagilsw!3 55 8 
xıdaowdsiv!t 53 11. Dabei hören wir von Trauerflöten 53 6, Rohrflöten 537 und Flöten für 
das orovdavistv 538. An Trompeten findet die isod odAmıyS 5215 besondere Erwähnung. 
Sie ist aus Knochen und Erz gefertigt 52 ı9 und gibt einen sehr lauten Ton 521s. Sie darf 
nur von Freien geblasen werden 5222 und ruft im Kriege! zum Sammeln 5217. Daneben 
hat man als eigentliche Kriegstrompeten runde Trompeten 52 22T. 

Wohl kommt Artemidor oftmals auf Schauspieler (oö zusol Tov Hıövvoov veyviraı, 
Oxnvixoi, Ivuelınoi, Feargıxoi!t) zu sprechen, aber über das Theater selbst erfahren wir 
wenig. Wir hören von Kostümen 86 2ı und Masken 174 10, davon, daß die Frauenrollen von 
Männern gespielt werden 693 8711, und von dem starken Besuch, den die Theater haben 
193 ı2 264 13. Gegeben werden Pantomimen 6827, Mimusspiele 69 ıs, Komödien 53 ıs und 
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Tragödien 5312. Als Inhalt der Tragödien bezeichnet Artemidor ralaırıwoiaı, dovkelaı, 
uayaı, Üßgeis, nivdvvor 5315, als Inhalt der alten Komödie Witze und Streit 53 20; die neue 
-Komödie unterscheidet sich von der Tragödie nur durch den guten Ausgang 53 %. 

Über die Fechterspiele! zeigt sich Artemidor 128 91 gut unterrichtet. Tierkämpfe? 
finden 152 191 2632 Erwähnung. Außer von diesen Theriomachien hören wir 149 noch 
von Stierkämpfen in Athen an den Eleusinen und in Larissa. Hier stellen die vornehmsten 
Kreise die Kämpfer. In Ionien beteiligen sich nach freier Wahl junge Ephesier an den Stier- 
kämpfen. An allen anderen Orten nur zum Tod verurteilte Verbrecher 14 19 24. 

Ausgelassene Fröhlichkeit herrscht bei nächtlichen Festen 1921923. An großen Volks- 
festen nennt Artemidor die Eleusinen 1420 6614, die Eusebien in Rom 27 14, die von 
Antonin unter Hadrian eingeführt wurden, die Dionysien 22511 und die Kampfspiele in 
Olympia 565 2503, in Nemea 255 ıs, die Heraklesspiele 2274 und die Hadriansspiele 58 as. 
Die Panegyren? sind ein guter Boden für Gaukler, Zauberer, Possenreißer und Wahrsager 
aller Art 216 25310. Aus aller Welt kommen die Teilnehmer an den Spielen‘. Artemidor 
berichtet vom Sieg eines Menander aus Smyrna in Olympia 2503 und von einem ihm be-. 
kannten Kitharöden aus Smyrna, der an den Hadriansspielen in Rom teilnimmt 582. Ein 
Heraklid aus Thyatira 223 15 reist zu den dramatischen Wettkämpfen nach Rom. Wir hören 
von einem im Wettstreit unterliegenden xuUxArog auAntig 27023, von dem. Ringkämpfer 
Leonas aus Syrien, der in Rom im Kampfe Glück hat, aber, da er für Geld ringt, nicht den 
Siegeskranz erlangen kann 249 ıs&4. Weniger Glück hat in Rom der Pankratiast Menippos 
aus Magnesia 226 2. Ein Anderer 12623 reist nach Olympia zu den Spielen, stirbt aber 
unmittelbar nach den @rroyoapai 12627. Nicht immer wird man zur Teilnahme an den Wett- 
kämpfen zugelassen 51 23f. Ist der Vorabend des Kampfes gekommen, so nimmt ein Läufer 
noch ein Klistier 270 17. Geschlechtliche Enthaltsamkeit5 ist unerläßliche Bedingung für den 
Sieg 27313. —. Die Sieger erhalten Kränze® 5713 2641 27312. Feierlich ziehen die 
Hieroniken auf einem Wagen 5427 in die Stadt ein. Ein Sieger in Olympia erhält eine 
Inschrift? und wird als uaxagıog gefeiert 269 ıs. Als öffentliche Ehrung 269 13 werden den 
Siegern Statuen 47 20 errichtet. Aber wieviel bange Sorge um den Sieg spiegeln die Traum- 
bücher wieder! 

Mannigfach sind die einzelnen Arten des Sports. Am gefährlichsten das srayxodrıov 
und der blutige, das Gesicht entstellende Faustkampf 57 1ff.6. Der Fünfkampf umfaßt LaufS, 
Diskuswerfen, Springen (snöruara va &v ch dkrnoig), Speerwerfen und Ringkampf 9 55 6. 
Beim Lauf werden wieder einfacher (&rrAoög) und Doppellauf (diavAog) 55 1822 unterschieden. 
Kommen zwei Läufer gleichzeitig ans Ziel, so entscheidet entweder das Gewicht, oder der 
Lauf wird wiederholt 2704. — An sportlichen Übungen 10 nennt Artemidor Tooxöv EAaüveuv, 
donaorov, Oypalga, ährnoes, Yöhaxoı, opjveg und Örregdiuare 52 it. Große körperliche 
Gewandtheit setzt der Waffentanz (rvooıyilsıv) 6912 voraus. — Der Übungsort ist das 
Gymnasium, das mit Standbildern 25421 geschmückt ist. Die Aufsicht bei den Übungen 
haben sraıdozgißaı 14120 17515 21012. Der orgaımyög tig rrölewg hat das Recht, Aus- 








weisungen aus dem Gymnasion vorzunehmen 260 %. — Das Ziel der sportlichen Ausbildung 
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ist, zumal für junge Leute, der Wettkampf. Ihm geht eine gefürchtete Musterung 55 26 256 2 
voraus, wobei die jungen Sportsleute an dem Richter vorbeimarschieren müssen 256 21. Wer 
über ein bestimmtes Alter hinaus ist, wird ausgeschieden 51 23. 

Während das Neue Testament nicht genug warnen kann, den sinnlichen Begierden nach- 
zugeben!, und in der Unkeuschheit?2 eine Versündigung gegen den eigenen Körper? und 
gegen Gott! sieht, bedeutet in den Traumbüchern das geschlechtliche Ausleben ein Stück 
Lebensgenuß>5, gegen den Artemidor nichts einzuwenden hat. Wohl sieht er in den ver- 
schiedenen Formen widernatürlichen Geschlechtsverkehrs 6 ößgıg xal dxoAaoia nal agoıvia, 
aber er widmet in den fünf Traumbüchern keinem Gegenstand so viel Raum wie der Be- 
sprechung der sexuellen Perversitäten 74 x—82 ı2. Sehr ausführlich geht er dabei auf den 
Geschlechtsverkehr zwischen Sohn und Mutter ein 768ff. Offenbar ist dieser nicht so unbe- 
kannt, wie es 1 Kor 51 heißt. Von ößeıs spricht Artemidor erst dort, wo dieser Verkehr 
in widernatürlicher Art vollzogen wird, und redet, entgegen der Haltung des Paulus 1 Kor 55, 
erst dann von Ausweisung des Blutschänders, wo es sich um Schändung des mütterlichen 
Leichnams 7714 783 handelt. Geschwisterverkehr verstößt zwar zragd va vevouLousva xowi) 
tote "EAAmoıv, aber scheint doch vorzukommen 763 25811. An einer Stelle ist auch vom 
Verkehr mit der Stiefmutter 21215 die Rede. — Mit unbefangener Selbstverständlichkeit 
spricht Artemidor vom Verkehr mit Sklavinnen und Sklaven 73 ır 7415 7925 180 16, öfter 
noch vom Verkehr mit gewerbsmäßigen Dirnen 47 12 527 5915 72211 14225 1757 2673. 
Mehrmals hören wir von unehelichen Geburten 914 17815 180 ı6 2674. Es kann ge- 
schehen, daß der Vater bei der Rückkehr von einer Reise seine Tochter nicht mehr als Jung- 
frau antrifft 257 ıı. 

Eine außerordentlich große Bedeutung hat in den Traumbüchern dıe Frage der Heirat". 
Das ist hinsichtlich der Frauen verständlich; denn unverheiratete Frauen erfahren eine gewisse 
Geringschätzung 3018. Aber Artemidors Bemerkung: zeAn u:v yag auporega Tvolg av- 
HYomnoıg elvaı vevduLoral xal ö yduog xal 6 Javarog 15011 gilt ebensosehr auch für 
die Männer. Bei der Wahl der Gattin sieht man auf freie Geburt 715, obwohl wir auch 
von Heiraten zwischen Freien und Unfreien 18014 2910 79% hören, wobei letztere frei- 
gelassen oder freigekauft werden. Ferner sieht man auf Jungfräulichkeit 156 24, sofern man 
keine Witwe heiratet$ 221 2, und auf griechische Abstammung 1589. Einem Römer aller- 
dings rät 22311 ein Arzt: Poualog @v “Eilmvida un ydwsı. Doch hören wir 502%, daß 
Heiraten zwischen Römern und Griechinnen und zwischen Griechen und Römerinnen nicht 
ungewöhnlich sind. Das Wichtigste für die Wahl der Frau ist aber ein guter häuslicher 
Sinn® und ein treuer! Charakter 12823 1588 18917. Dazu soll sie vermögend 106% 
1133 19723 12818% 1294 23412 und hübsch sein 739 1195 1272 1282225 1297 
und &poodıoioıg yaigovoa 1244. Es kann allerdings geschehen, daß der vermögenslose 
Mann von seiner reichen Gemahlin geringschätzig behandelt wird 128%. Gern hört man 
es, wenn einem eine hübsche, etwas vermögende, treue, häusliche und gehorsame Frau 128 22 
verheißen wird, ungern, wenn der Traumdeuter einem eine mittellose, sinnliche, unbeständige 
Frau prophezeit, die sich jedem, der sie will, an den Hals wirft 1293, oder eine faule und 
Ben Ze 
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dumme Frau 1296 oder eine wohl schöne und anmutvolle, aber lüsterne und buhlerische 
Frau 1297. Frauen ohne Gottesglauben und fromme Scheu werden auch zu ihrem Ernährer 
lieblos sein 14910. Daß auch Heiraten mjt Hetären vorkommen, berichtet Artemidor 232 2. 
In diesem Falle wechselt das Paar den Wohnsitz und geht in die Fremde. 


Die Braut! bringt dem Manne durch die Mitgift, die sie unter Umständen mit der 
Dringlichkeit eines Gläubigers fordert 184 23, einen willkommenen Vermögenszuwachs 156 21. 
Daran scheint Artemidor zu denken, wenn er die Heirat mit einem Handelsgeschäft ver- 
gleicht 1578. 

Zur Hochzeit? gehören, wie Artemidor 15016 sagt, scagarrouren Yilwv dvög@v Te 
xal .yvvaıx®v? nal Orepavoı xal doWuera xal uiga xai IGvyyoayn xrnudarwov, ferner 
walleın xal xıdagllsıw 538 und die mit jeder Hochzeit verbundene Unruhe 15623. Je 
nach den Verhältnissen geht es mehr oder minder üppig zu 14916. Zur Bereitung des 
Hochzeitsmahls4 ist ein Koch unerläßlich 1908. Das fröhliche Treiben5 währt die ganze 
Nacht hindurch 192 19. 

Eine gute Ehe gibt es, wenn die Gatten wie zwei Saiten 53 8f zusammenstimmen und 
in völligem Einklang alles miteinander teilen 1823 30 13 87 11. Eine Frau, die so zu einem 
paßt, bedeutet Reichtum 37 15 tt und kostbarstes Gut 682. Wie im Neuen Testaments, so 
ist es auch in den Traumbüchern selbstverständlich, daß sich die Frau dem Manne als 
ihrem Gebieter 255 7216 gehorsam unterordnet 1283. Es ist bezeichnend, daß Artemidor 
1015 Esel, die ihre Last tragen und dem Treiber gut folgen, guten Frauen vergleicht. Der 
Dienst der Frau ist am Herd 67 16, am Webstuhl 18213 und im Bett 6719. Wie sehr das 
Sexuelle im Vordergrunde steht, zeigen die Bemerkungen 7216 94% und die Stellen, wo 
die Frau einem den Samen aufnehmenden Acker 4826 oder einem Reitpferd 548 verglichen 
und das Pflügen des Ackers 11718 auf Heirat und Nachwuchs gedeutet wird. Auch für 
Paulus steht bei seiner Erörterung über die Ehe 1 Kor 7 das Geschlechtliche im Mittel- 
punkt. Er bestätigt das Verfügungsrecht des Mannes über den Leib der Frau 1 Kor 74 
und stellt die Verpflichtung zum ehelichen Verkehr 1 Kor 75 ausdrücklich fest. Aber er 
spricht dabei, im Unterschied von Artemidor, von gegenseitigen Rechten und Pflichten. Im 
übrigen wird auch 1 Tm 215 514 das Kindergebären als die Hauptaufgabe der Frau an- 
gesehen. — Im allgemeinen meint Artemidor 472, hat es die Frau gut: sie ist versorgt 
und hat es nicht so schwer wie der Mann. Es kommt allerdings vor, daß der Mann die 
Frau schlägt, aber Artemidor warnt davor 149 ısit, sonst werde sich die Frau mit einem 
anderen einlassen. — Wie ganz anders begründet das Neue Testament Gl 328 Eph 5351r 
1 Pt 37 den Rat, die Frau gut zu behandeln. 

Grundsätzlich sieht Artemidor in der Ehe eine unlösbare Verbindung ? (70 ddıdlvrov 
vod yduov) 26114. Aber wenn man aus der Häufigkeit der Erwähnung auf die Häufigkeit 
des Vorkommens schließen darf, dann muß Ehebruch$ in der Tat sehr häufig vorkommen, 
sowohl seitens der Frau 292 344 3919 687 1068 12313 13317 14919 1924 2452 
266 8 2677, wie seitens des Mannes 4918 11315 17813 2289 23513 2404. Wir hören 
auch von einem axöAaorog xal Ößoeıorng, der viele Frauen in der Stadt zum Ehebruch 
verleitet hat 243 16, und von einem jungen Manne 22519, der beim Ehebruch ertappt wurde 
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und dadurch in eine beschämende Lage kam. Jedenfalls bestätigen. die Traumbücher die 
Berechtigung und Notwendigkeit solcher Mahnungen wie 1 Kor69 1 Tm 3212 Tt 16 
Hebr 134. Nicht immer kommt es zu einer Bestrafung 746 19225 oder dazu, daß der Mann 
die ungetreue Frau verstößt! 2669. Unter Umständen findet man auf irgend eine Weise 
eine gütliche Lösung des Konfliktes 1931#. — Von Ehescheidung? ist 7921 834 die 
Rede, ohne daß Artemidor weiter auf diese Frage eingeht. Wir hören nur 752, daß eine 
von ihrem Manne geschiedene Frau wieder ins Vaterhaus zurückkehrt. — Etwas Ungeheuer- 
liches berichtet Artemidor 254 ı8 als tatsächlich geschehen: Ein Ehemann verkuppelt seine 
eigene Frau und schafft sich dadurch eine heimliche, aber sehr lohnende Einnahmequelle, 

Sehnlichst wünscht man sich Kinder?. Torroı nennt man sie 1491, auch orAdyyva 
422; Knaben gibt man den Kosenamen fAıog 133%. Mädchen sind der Mitgift wegen 1920 
weniger erwünscht als Knaben, die einem helfen 1797 und im Alter, wo Verarmung droht 
23 6, unterstützen5 können 11410. Aber ob Mädchen oder Knabe, gute Kinder machen das 
Leben eines armen Mannes reich 37 17 und sind der schönste Schmuck einer Frau 89 24. — 
Für die Geburt$ hat man Geburtsbänke (dipoo: Aoxeio:) 26816. Eine Hebamme 1813 
steht der Gebärenden bei. Die Kleinen werden in Windeln 26819 gelegt”, in Hemdchen 
gekleidet, die hinten offen sind 1818, und mit Milch$ aufgezogen 204. Größer geworden, 
spielen sie mit Würfeln, Knöcheln oder Steinen 1707 und tummeln sich auf der Straße? 
1855. Herzlich freut man sich ihrer kindlich aufrichtigen Art 1627. Aber beim Großziehen 
von Kindern will allerlei bedacht und gesorgt sein, und auch manches Herzeleid ist dabei 
1912. Sollen die Kinder geraten, dann muß man sie in straffer Zucht!" halten 176 1f, denn 
sie müssen Gehorsam !! lernen 1873. Verreist ein Vater, der über ein größeres Vermögen 
verfügt, so beschenkt er vorher den Sohn und läßt einen Teil des Vermögens ihm zu- 
schreiben 756. — Kinder, die eine Stiefmutter haben, haben es nicht gut 178 16, jedenfalls 
schlechter als bei einem Stiefvater 17822. 

Die Beaufsichtigung der Kinder liegt in den Händen eines zuverlässigen Sklaven, des 
raıdaywyög!? nal rgopds 7419. Sind die Kinder alt genug, so setzt der Unterricht ein, 
‘der nur den Knaben zuteil wird 5018f. Sie werden in die Privatschule eines Lehrers!? 
gegeben. Selbst Ärmere machen es möglich, die Kosten dafür aufzubringen 75 4. Die Lehrer 
üben straffe Zucht 21011. Unter großer Furcht und mit viel Mühe 501318 lernen die - 
Schüler Lesen und Schreiben (ra yoduuare)' 501317. Römer lernen Griechisch, Griechen 
die römische Sprache 50 21. — Zweck der Erziehung ist, neben der geistigen und sittlichen 
175 17, die rhythmische Bildung 17517, die in den Händen der Paidotriben liegt 175 15 und 
im Gymnasion (s. o. S. 50f.) erworben wird. — Den Abschluß der Ausbildung bildet die 
Ephebie, die ein Jahr, mancherorts auch drei Jahre 51 10? dauert. Artemidor nennt sie 
xavov 6000 Piov al üyıoog 512. Nach altem Brauch wird dem Epheben die gAauvg 
umgelegt 5114, und er muß die rechte Hand im Mantel halten, als Zeichen dafür, daß er 
diese auf ein Jahr weder zu Werk noch Wort gebrauchen wird 518. Der Ephebe ist ver- 
pflichtet, im ‚Lande zu bleiben 51 13 und darf auch an keinem sportlichen Wettkampf außer 
Landes teilnehmen 523. 
7 Be ee A a En zit ta un a 
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Als Bildungsmittel empfiehlt Artemidor 207 2 seinem Sohne Reisen und Bücher und 
mahnt ihn, nicht nur Traumbücher zu studieren, sondern auch Bücher aus den anderen 
Wissensgebieten (N &AAn öAn) zu lesen. Er selbst hat ein großes literarisches Wissen 
und kennt außer der ganzen ihm erreichbaren Traumliteratur, von der noch zu sprechen sein 
wird, die Schriften des Aristoteles, Archelaus und Xenocrates Aphrodisiensis über die Tiere 
108 11 21416, die "Yrrouvruara eic Agıororeinv des Aristophanes 108 11, die Egwrixa 
eig Eövouov des Euenus 11% 1916. Er zitiert Xenophon 601, Hesiod 2382, besonders 
oft Homer 14 46 8» 5410 8910 10021 101219 199235 2001 23910 26111, Kalli- 
machus 25219, Sophokles 2398, Pindar 94 13 203 17, Euripides 9725 2392, Alcaeus 1193, 
Theognis 3324 607, Menander! 894 1057 135% 16117, die Alexandra des Lykophron 
241 14, die Elegien des Parthenius 241 15, die A&oyaı des Heraklid von Pontus 241 14, die, 
wie Artemidor 24116 bemerkt, eine Fülle wenig bekannter, ungewöhnlicher Geschichten 
bieten. Es ist bezeichnend für die Allgemeinheit literarischer Kenntnisse?, daß auch Sklaven 
und Leute aus niedrigem Stande euripideische und sophokleische Verse zitieren 23916. 

Das geographische und ethnologische Wissen verdankt Artemidor zum großen 
Teil eigenen Reisen. Er hat Kleinasien, Griechenland, Italien und die größeren Inseln 
bereist 216. Er weiß vom Tierkult der Ägypter 14 ı5, vom Astartedienst der Syrer 14 1. 
Er kennt den schamlosen, polygamen Geschlechtsverkehr der Mossynen am Pontus 14 ı2, 
weiß, daß bei den Thrakern die jungen Leute, bei den Geten die Sklaven tätowiert werden 
149. Er kennt Indien als Heimat des Elefanten 1037 und scheint selbst in Italien Elefanten 
bei der Arbeit gesehen zu haben 103 9ff. Über Libyen? und die Küstengebiete des Ozeans 
weiß er hingegen nicht Bescheid 105 16. Daß er mit Kaufleuten aus Kreta! zusammen- 
gekommen ist 2261 und äthiopische5 Sklaven 2253 kennt, ist nicht verwunderlich. Von 
Italien kennt er die Sitte der römischen Ritter, bei Festzügen Olivenkränze zu tragen 2207, 
und das Verbot, Geier zu töten 14 18. Die häufige Erwähnung Roms® zeigt, wie oft Rom 
der Zielpunkt von Reisen ? ist. 


In der Mythologie weiß Artemidor gut Bescheid. Er erwähnt die Mythen von Selene 
und Endymion 230 ı1, Dionysos 1413, Hephaest 14229, Leukothea 1443, Kore 1454, Sa- 
rapis, Isis, Anubis, Harpokrates 145 15, Herakles 140%, Prometheus 17522, von Melikertes 
26123 und den Zikaden 18713, ferner Kerberos 153%, Hippokentauros und Skylla 147 a4, 
die Phönixsage in zweifacher Version 22969. Nur diese Sage gibt Artemidor inhaltlich 
wieder. Im übrigen setzt er die Kenntnis der von ihm angeführten Mythen bei seinen Le 
voraus. Die Astralmythen 1373 sind allerdings nicht so allgemein bekannt, doch nimmt Arte- 
midor an, daß die Gebildeten sie kennen. Eine kritische Haltung nimmt er 230 ıff. 
gegenüber der Prometheus- und Niobesage ein. Er bezweifelt die Geschichtlichkeit dieser 
und aller in den Tragödien behandelten Sagen, so volkstümlich sie auch sind und so sehr 
sie auch von den meisten geglaubt werden. Die Sage von dem Gigantenkampf und von 
den Sparten in Theben und Kolchis bezeichnet er als 2£irmia xal pivagiag xal Angov 
ueora 2306. — Auch an Geschichtsüberlieferungen übt er 229 ıstt Kritik und hält 
nur die für wahr, die durch gute Beweise beglaubigt sind. Als Beispiel führt er den troja- 
nischen und den Perserkrieg an, denn davon werden zu seiner Zeit noch die Lagerplätze, 
Schlachtfelder, Schanzen, Stadtgründungen und Altarruinen 22923 gezeigt. Sonst erwähnt 
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Artemidor an geschichtlichen Ereignissen Alexanders Belagerung von Tyrus 217 16, den 
jüdischen Krieg in Kyrene 21711 und eine rgoSevia zwischen Lydern und Phöniziern, die 
er aus den Überlieferungen seiner engeren Heimat kennt 1689. — Dieser Überblick 
über das Bildungsgut Artemidors, zu dem noch das an anderer Stelle aufgeführte natur- 
kundliche, astronomische, medizinische und philosophische Wissen kommt, macht es ver- 
ständlich, daß die Gebildeten mit Geringschätzung auf die drsaldevror idı@raı! 238 16 
herabsehen. 2 

Der zweite „Zielpunkt“ des Lebens 150 11 ist der Tod. Vom Sterbefall wird der 
yoauunareig in Kenntnis gesetzt 1263. Die Hinterlassenschaft wird aufgenommen 150 ır. 
Der vexooordAog 23510 besorgt die Leiche, die gesalbt? 2168 und in Weiß gekleidet 
wird 86 17 205 12. Weinend und jammernd® 1556 und sich an die Brust schlagend 39 16, 
betrauern die Angehörigen den Toten. Sie blicken in keinen Spiegel 9028 und vernach- 
lässigen ihr Äußeres 398. Die Männer gehen nicht zum Barbier 24 ııff. Einer alten Sitte 
gemäß rasiert man sich die Augenbrauen ab 26 15. Die Trauerkleidung ist schwarz 83H. — 
Unter der Musik von Trauerflöten 535 und dem Geleit des Trauergefolges 150 ıs trägt man 
den Toten zur Stadt hinaus! 249% und bestattet ihn bei den schon verstorbenen Ver- 
wandten 26514. Nur vom Blitz Erschlagene werden an der Stelle beerdigt, wo sie ihren 
Tod fanden 955. Zum Leichenschmaus 2499, der nur bei Selbstmördern unterlassen wird 
1110, stellen sich auch die Symbioten aus der Phratrie ein 2719. Artemidor bemerkt dazu: 
H 68 önodoyn Aeyeraı ysveodaı Uno Tod dnosav6vroc xard ruumv nv Ex TOvV 
ovußıwrav eig Töv dmodavovra 971 10. Diese Bemerkung und die Notiz hinsichtlich der 
Selbstmörder: rodrovg yao uovovg Ex vEexgW@v deinvorc od xaAodcıvy ol mEO0NAOVTES 
1110 zeigen den kultischen Sinn des Leichenschmauses. Findet ein dvrdgprog dyav statt, 
so werden als Kränze Eppichkränze genommen 713. Als Totengaben pflegt man Amaranten- 
kränzed zu spenden, wie sie sonst nur Göttern als Weihgeschenk gegeben werden 702%. 
Auf dem Grabmal 151 ı wird eine Inschrift 269 ı8 angebracht, doch erhalten nur Freie ein 
uvnueiov 195 18. Über die Sitte, an den Grabmälern von Königen, Würdenträgern und 
Reichen Bilderschmuck anzubringen, bemerkt Artemidor: "EIog yao vı mahaıov Toüg A7C0- 
Yavdvrag Tobg yE ToLovvovg ygapeıw TE zul schdoosıv Er’ der@v Öxovulvovg xal dLd 
TöV Tolodrwv ÖmuLoveynudrwv riuav 112412. Über die 2499 genannten Nekyien hören 
wir nichts Näheres. 

Der Besitz des Verstorbenen, darunter auch die Sklaven 2585, geht auf die Erben® 
über. Wir hören, wie man auf eine Erbschaft hofft 17010 und wie Kinder — auch 
Töchter 763 — das Vermögen des Vaters 1961 261 30 bzw. das der Mutter 1172626913, 
Brüder das der Schwester 22620 960 ıs erben. Gelegentlich hören wir auch davon, daß 
einer das Besitztum seines Freundes vermacht bekommt 161:. Nicht immer geht es bei 
den Erbschaften einwandfrei zu 261 a. Wir hören von Prozessen 77». Einer dieser Pro- 
zesse geht 2324 bis an den Kaiser. 

Schließlich noch ein Wort über die Lebenswertung. Man liebt das Leben. Trotz 
mancher Lichtseiten, die man dem Tode abgewinnt 144 ı8 150? 1532 241ırı9 259 2, 
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ist der Tod in den Traumdeutungen der Übel Größtes!. Man will lange leben. Daher der‘ 


Versuch, durch die eigenartige Zahlendeutung 163ff das Lebensalter zu erforschen. Und 
man will dieses Leben gesund? und in Wohlstand 41 15 verbringen. *Rorreg yag za xen- 
uara voög dvdobnovg Baordlsı, oürw xal ra ıregd toüg Ögvıdac, sagt Artemidor 1592, 
und das häufige Vorkommen der Begriffe sörogia, &oyaoia, xrruara, xohuara, dgyvgLov, 
schoörog, gpelsıa, rcogilew, Bhaßn, drogia? u. a. zeigt, wie sehr die Geldirage, im 
Gegensatz zu der neutestamentlichen Auffassung Lk 1215 1613 I Tm 6,ff u. a., das 
Leben beherrscht. Die Menschen Artemidors haben nur den einen Wunsch, daß es ihnen 
gut geht. Urteile wie Lk 9» 1222 Eph 422 2 Pt 14 sind ihnen fremd*. — Neben der 
rein materiellen Wertung des Lebens, die auch die Wertung der Frau und der Kinder 7215 
2095 bestimmt, stehen als ideelle Werte die persönliche Freiheit 133 27, die öyı@ yvoun’ 
12538 und ein starkes Gefühl für Schicklichkeit6 886 13416 140 17 1775 1879 209920 
236 11 24727 und vernünftiges Maß”? 46 10 489 4911. Alles, was wider Natur und Sitte 
ist, ist schlecht 20424. Das Verlangen nach einem harmonischen Gleichmaß des Lebens, 
bzw. die Furcht vor seiner Störung kommt in den häufig vorkommenden Begriffen dndie, 
dxaraoraoia, dvosvula, EyIoa, OTdoıs, ragayı), xivövvog, cövog, Yoßog® u. ä., auch 
in den Begriffen arrgaäte, oyoAn® u. ä&. zum Ausdruck. — Sehr entwickelt ist der Ehr- 
begriff 36 24 944. Verlust der Ehrenrechte? 119 21920 227 ı6 ist eine Strafe, die mancher 
nicht zu ertragen vermag 11s. Niemand will in Schande! geraten. Eine Mutter z. B. leidet 
schwer darunter, daß ihr Sohn ein Gladiator ist 264 a1ff. — Wahrhaftigkeit!! 10527 1627 
wird hoch gewertet. Von Schmeichelei!?2 210 14 und Großtuereil? 234 1 hält man nicht 
viel. Dennoch hören wir mehrmals von üroxgiosıg, dreareı und wevdn!. Besonders 
schmerzlich ist es, bei den eigenen Angehörigen Lug und Trug zu finden 1702. — Gern 
hilft man mit Almosen!5 1545 1856 oder mit tröstendem Zuspruch !$ wie: „avaßkeıweıg“ 
oder „avapewosız xal Üyıaveig“ oder „rAovrnosıg ebdaıuovnosg guTvgNosıg modzeg Ö 
Bovleı“ 183 36H. Haß!” taugt nichts, sagt Artemidor 1734, da er nur wieder Haß schafft. 
Die Menschen müssen sich helfen und zusammenhalten !® 173. Feinden allerdings versagt 
man den Gruß 8518. Und Artemidor bemerkt 98 21: xoeirrov Tö xaxoöv Tod Öno Tivog 
xaxoöo9daı!?. — Ein schöner Zug ist die Heimatliebe?%. Wohl reist man viel und geht 
außer Landes, aber im Alter kehrt man gern in die Heimat zurück 2636. Es ist schlimm, 
wenn man nicht mehr heimkommt 4135 und in der Fremde stirbt 153 ı0.. Um so größer 
die Freude, wenn ein längst Verschollener heimkehrt 1345. Diese Heimatliebe beweist 
Artemidor selbst, wenn er sich, der Heimat seiner Mutter zu Ehren, in seinen Traumbüchern 
statt nach Ephesus, nach dem kleinen Daldis nennt 196 ısff. 


V. Religion. 


Ausführlich spricht Artemidor 130—146 von den Gottheiten. Er unterscheidet vonroi 
Yeol und alo9nrol und bemerkt dazu: vonvoi u&v ol zwislovg, alosnrol Ö& ÖAlyoı 130 16. 


1 s. anodvnoxew, Öavaros im Index bei Hercher, vgl. dagegen AG 21 ı3 Phil 121. 


2 s. öyleıa, v6oog im Index bei Hercher 3 s, Index bei Hercher. 4 Vgl. 1 Pt 44 
5 Vgl. 1 Tm 110632 Tm 43 Tt 19 21 6 Vgl. Rö 1313 1 Kor 735 1440 1 Th 4 ı2 

7 Vgl. Rö 123 2 Kor 1013 8 s. Index bei Hercher 9 Vgl. 1 Kor 410 

10 s. aioyövn im Index bei Hercher, vgl. Phil 120 319 1Jo 228 Hebr 122 

11 Vgl. 1 Kor 136 2 Kor 7 14 Eph 455 12 Vgl. 1Th 25 

13 Vgl. Rö 130 2 Tm 32 1 Jo 216 Jk 4 16 14 s. Index bei Hercher 

15 Vgl. Mt 5 2 19 21 16 Vgl. 1 Kor 143 1 Th 514 17 Vgl. 1 Joh 29 


18 Vgl. Gl 6210 19 Vgl. dagegen 1 Pt 317 20 Vgl. Hebr 1113f 
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Im einzelnen unterscheidet er 130 1s öAvurıoı (auch aiFEgıor genannt), odgavıor!, Erei- 
ysıoıl, Jaldocıoı, yHdvıoı! und ol uegıS Toürwv. 


Als olympische Götter werden Zeus, Hera, Aphrodite ) Oögavia, Artemis, Apollo, 
Athene und IIöo rö al$Egıov genannt 13021. Zeus? stellt man sich als gereiften Mann 
1489 in ruhiger würdevoller Haltung auf einem Thron vor 132s. Er ist eine wohlwollende 
Gottheit, insonderheit Schicksalslenker der Könige und Spender des Reichtums 132 57. 
Wen sein Blitzstrahl trifft, der gilt als örrö Aıög veriunusvog 93 2. Gelegentlich hören 
wir von einem Priester des Zeug HIoAısög in Griechenland 231 ı7 und finden 1069 den 
Z. Zaßalıog angeführt. Ihm ist die Schlange geheiligt. — Was Zeus für die Männer, ist 
Hera für die Frauen 132 ı, darin an Bedeutung der Rhea 13215 gleich, die Artemidor 
übrigens von der Meng Fe@v 145 ı9 zu unterscheiden scheint. Hera und Rhea gelten als 
osuval Heal Slıs. — Ebenso Artemis, die als Aoyeia, ’Aygorega, Auuvärıg, Elapn- 
Bokog, 'Epeoia®, Ilsgyai« und ’Eisvdeoa, wie sie in Lykien heißt, 132 ı6 ft erwähnt wird. 
Man denkt sie sich als sragIEvog osuvorgoowrodo« 148 ı0t und als Schützerin weiblicher 
‚Sitte 247 ı0., In Ephesus ist Frauen das Betreten ihres Tempels bei Todesstrafe 207 6 ver- 
boten. Der Zutritt zum Kultbezirk ist ihnen gestattet, Hetären jedoch nur, nachdem sie ihr 
‘Gewerbe aufgegeben haben 2078. — Apollo, der Erfinder der Sprache und Musik, als 
Ileıywv den Ärzten günstig, als uavrıdrarog 243 14 aber auch Wahrsagern und Philo- 
' sophen 133 4, ist der Inspirator und Protektor der Bücher Artemidors 1682. Ihm sind 
Lorbeer 1199 und Schlange 243 14 geheiligt. Wir hören, daß Apollo in Daldis den Bei- 
namen Moöorng hat 1686. — Athene, auch eine osuva ed 81 ıs und daher Feindin 
von Dirnen und Ehebrecherinnen 133 ı7, als ’Egydvn Freundin des Handwerks 133 1, gilt 
als pedvnoıs 133 13, wird aber auch seitens der Philosophen der Erde gleichgesetzt 133 15. 
'— Als selbständige olympische Gottheit führt Artemidor ITög ro al$egıov 133 19 an. Es ist 
das Element, das allem Lebendigen innewohnt 13320. — Aphrodite 7 Ovgavia ist ovv- 
dvaou@v xai Enrıyovov aivia und gilt als püoıs xai untno vov Ölwv 14212f. Sie soll 
die Erfinderin jeglicher Art von Mantik und Prognose sein 142 15. Geheiligt sind ihr Myrte 
71 1, Frühlingsäpfel 65 2 und Tauben 1141. 

Als ododvuoı $gol nennt Artemidor "Hiıog, Nehivn, doregeg, vepn, dvsuoı xal Ta 
brro Todrwv ovvıordusva scagyhıa xal donideg al o&lac xal Ioıs 130 24, die alle zu 
den aiosnrol Feol gehören 131». Helios 133 satt ist für Artemidor zunächst die Sonne 
als Gestirn, deren Stellung und Lichtstärke er bei den Traumdeutungen zugrunde legt. Es 
fällt auf, daß die schöpferische Lebenskraft der Sonne nicht erwähnt wird. Das Erschrecken 
des antiken Menschen bei einer Sonnenfinsternis? kommt 134 15% zum Ausdruck. Von 
Helios, oZ6c 2orıv, unterscheidet Artemidor Helios, oloc verduıoraı &v dvdoW@nwv LÖE« 
BAercdusvog 135 11, als Wagenlenker 135 3 mit zwölf Strahlen als den zwölf Monaten in 
der Hand 231 10. Ihm ist die Schlange heilig 1069. 

Der Mond wird 13516 als wiane und zoogpög bezeichnet, eine Bezeichnung, die wir 
als terminus technicus in der Astrologie> finden. Artemidor kennt die Bedeutung, die 
“gerade die Beobachtung des Mondes für die Astrologie hats 230 ı7, und ist selbst von der 
Glaubwürdigkeit der Astrologie überzeugt 1612. Auch 13525 scheint Artemidor astrolo- 
gische Anschauungen vorauszusetzen. Ebenso, wenn er 8127 von der feuchten Qualität? des 
277202720700 mm nn 
1 Vgl. 1 Kor 85 Phil 210 2 Vgl. AG 14 12 3 Vgl. AG 1928 


4 Vgl. Mt 2429 Lk 2345 AG 2% Ofib 6 12 
5 s. FBoll Sternglaube und Sterndeutung, 1919. S. 57 6 aaO S. 56 7 aaO 5.62 
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Mondes spricht. Der Einfluß des Mondes auf Epilepsie! (ieg@ v6oog) wird 104 15 1 als 


allbekannt erwähnt. Sonst führt Artemidor noch den Mythos von Selene und Endymion 
230 ıs an und nennt den xvvoxepalog 104 11 als heiliges Tier der Selene, die auch Adon 
135 ı7 heißt. 

Auch die Sterne sind Gottheiten und haben ihre Mythen 1372. Offenbar handelt es 
sich hierbei um die Sternsagen, die den Tierkreis umranken?. Jeder Stern hat seine be- 
sondere duvauıc 13622. Sirius z. B. verursacht Hitze 99», andere Sterne verursachen 
schönes Wetter oder Sommer oder Winter oder zoosıH Tod xaragrnuaTog 136 asit. Ja, sie 
beeinflussen unmittelbar den Menschen und veranlassen als stellae beneficae? (dyaYozroLot) 
gute Träume, als stellae maleficae? (xaxosrouoi) schlechte Träume 238 st. Im einzelnen 
richtet sich die Bedeutung der Sterne nach Farbe, Größe, Lauf und Aspekt! (oyjua rö zara 
zhv xivnow) 13615. Dazu bemerkt Artemidor: udAtora &v drrö Tod Ev doTegooxori« Aöyov 





an Me 


To ToLoöro oap£oregov yEvoıro 13620. Astrologisch ist auch der Vergleich des Himmels | 


mit einem Haus 1376, ebenso die Vorstellung vom doreowv xoodg® 101. Verlinsterung 
von Sternen 1375 und Sternenfall” 137 ıs bedeuten nichts Gutes. Auf die Bedeutung von 
zagnhıoı xal doxides al oElag nal oi Aeydusvoı xoufjrar doTEgeg xal ol nwywviaı 137 28 


geht Artemidor nicht weiter ein. Aber schon ihre Erwähnung beweist seine Bekanntschaft 


mit der Astrologie®. 

Der Regenbogen? 138.4ff bedeutet stets eine Wendung der Verhältnisse. Je nachdem 
ob er rechts oder links von der Sonne steht, bringt er eine Veränderung zum Guten oder 
Schlechten. Was 138 10# über Wolken und Winde gesagt wird, geht nicht über ihren 
Naturcharakter hinaus. 

Unter den &rriysıoı Heot unterscheidet Artemidor 131 2# atosnroi und vonroi. Zu 
jenen rechnet er Hekate, Pan, Ephialtes und Asklepios, der jedoch zugleich vonrog ist, zu 
diesen die Dioskuren, Herakles, Dionysos, Hermes, Nemesis, Aphrodite 7) IIdvönuog, Tyche, 
Peitho, die Grazien, Horen, Nymphen und Hestia. Jene bedeuten für die Traumdeutung goßor 
xal xivdvvor al meoLordoeıc 138 21. Über Hekate 1391, auch Evodi« genannt 1392, die 
zu den osuvai Feat gehört 81s und dreigestaltig oder eingestaltig vorgestellt wird 13921, 
unterläßt Artemidor weitere Angaben und bemerkt 139 9: sregi &» Aeysır olre Ö0Löv oVTE 
dopahts’ eÜönkog Ö 6 Aöyog Toig weuvnu£voıs ın HER, oi ÖE duvnror wagd T@v 
ueuvnusvwv uavdaverwoav. Auch ihr ist die Schlange geheiligt 106 ». — Pan, mit Hirsch- 
kalbfell, Stab und Rohrflöte 246 14, auf den Füßen nicht recht sicher 139 ıs, ist der Freund 
der Hirten und Jäger, nach Ansicht einiger auch der Schauspieler 139 121. — Ephialtes 
wird mit Pan identifiziert, hat aber für die Traumdeutung eine andere Bedeutung 139 ıs. 
Wie Artemidor 13924 sagt, nähert er sich keinem Sterbenden. — Asklepios hat gleichfalls 
die Schlange als heiliges Tier 1069. Als Ileırwv wird er bei Krankheiten und Seuchen um 


Hilfe angerufen 1392720. Man opfert ihm 129 ı7 als dem Erhalter des Lebens 256 ». Kranke 


bitten um ärztlichen Rat und erhalten ihn im Traume 265 ı6 272 ıs, besonders in Pergamon 10 213 2. 
Aber wir hören auch von prophylaktischen Gebeten um Bewahrung der Gesundheit 255 asit 
und von der Notwendigkeit, Ivsıv drrorgdnara vo Hew 266 3. — Die Dioskuren!!, Övo 
usıgaxıa 148 10, sind Iornjoeg und retten aus Seestürmen und anderem Ungemach 140 aff. — 


1 Vgl. Mt 4 21 17 15 (osAnvıdleodaı) 


2 Vgl. Boll, S. 65 3 Vgl. Boll, S.61 4 Vgl. Boll, S. 81#f 
5 Vgl. Boll, S. 74 6 Vgl. Boll, S. 56 u. Offb 121 
7 Vgl. Mt 2429 Offb 613 810 91 8 Vgl. Boll, S. 5t, 9, 10, 621 


9 Vgl. Offb 43 101 10 Vgl. Otfb 212ff 11 Vgl. AG 28 11 
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Herakles verleiht als Kalktvıxoc Sieg in Wettkampf, Prozeß und Schlacht 140 ıs. Er hat 
ein mühsalreiches Erdenleben 140 2ı hinter sich und nimmt sich als Gott aller an, die Un- 
recht leiden 140 ı0. Man denkt sich ihn als jungen Mann (veavioxog) 148 s mit Löwenfell 
und Keule 140 17. Sein Baum ist die Weißpappel 119 21. — Dionysos ist der Freund der 
Weingärtner, Krämer und Schauspieler (oi seegi rov Auövvoov reyvicaı) 140 2. Sein Mythos 
und sein gvoıxög Adyos, sagt Artemidor 141 ıtt, sind nichts für Verzärtelte und Kinder. 
Baryoı, Baxyaı, Baoodgaı, Iarvgoı, ITävec bilden seinen lärmenden Chor 141 7, worunter 
Silen der einzig Gute ist 141 ı0. Diesem, dem ndıorog daluwv, ist der Esel heilig 101 11. — 
Hermes! wird von Rednern, Sportsleuten und Handelsleuten als ihr Schutzherr angesehen 
und ist Geleiter der Seelen 14l1ısff. Man denkt sich ihn als usıgaxıov veov 148 s und 
beflügelt 14122. Hermes ö vergaywvog xal Opnvorcoywy ist nur Philologen günstig, ö d& 
Tergaywvog xal AyEvelog oddE Tovroıg ovugpegeı 141 »f. Das Reittier des Hermes ist der 
Widder 100 1. — Nemesis 141 a» ist die Freundin der Gesetzlichkeit und des rechten 
Maßes, darum auch der Philosophen, und gleicht die menschlichen Verhältnisse zum Guten 
wie zum Schlechten aus. — Aphrodite 7 scavönuog 1425 ist dirnenhafter Art und allem 
unlauteren und dirnenhaften Gewerbe günstig. Aphrodite 7) ekayia 142 ı6 ist die Schützerin 
der Seeleute. Als dvadvouen 142 2» rettet sie aus Sturm und Schiffbruch. Man stellt sie 
‘sich bis zum Gürtel bekleidet oder auch nackt vor 142 23. — Hephaest 142 2s bedeutet 
dasselbe wie Feuer. Aus seinem Mythos erwähnt Artemidor den Ehebruch und seine Feind- 
schaft gegen Ares 2476. — Tyche denkt man sich als yvvn vea 148 12, Evi xuAlvdoov 
Zorooa 1433 oder zö nımddiıov xgarodo« 143.4 oder auch sitzend oder liegend 143 s. 
Man sagt 143, je kostbarer Kleidung und Schmuck der Tyche, umsomehr vernachlässige 
sie über der Sorgfalt für ihr Aussehen die Menschen, und umgekehrt. Aber Artemidor teilt 
diese Ansicht nicht, Zorı yde ı) Tüyn oödEv dilo N abra Ta xrijuara 143 ıs. — Peitho, 
die Grazien, die nackten Horen und die Nymphen sind allgemein freundlicher Art 143 ır. 
Aristobule und Eunomia 1431ıs bedeuten dasselbe wie Nemesis. — Hestia bedeutet in 
der Traumdeutung für Staatsmänner zv BovAnv nal vnv Erima TOV 7.00060wv, LöL@raLg 
d& «ro ro Cijv 14320. Man denkt sie sich als sresoßörıg 148 12. 

Auch bei den $aAdooLoı Hsoi unterscheidet Artemidor 131 zii vonzol und «io Imroi. 
Zu jenen rechnet er Poseidon, Amphitrite, Nereus und Neröiden, die 14321if alle ohne 
weiteres mit dem Meere gleichgesetzt werden, Leukothea, die gute Freundin der Seeleute 144 ı, 
und Proteus, Glaukos, Phorkys mit ihren Dämonen 1443. Als alodmrol eol führt er 
9d4a000, Köuara, Alyıakot, ’Hıcvec, Horauot, Aluvaı, Nöupaı und Ayeiwog 144 sit an. 

Als y$6vıoı Heol nennt Artemidor 131101 Pluto, Persephone, Demeter, Kore, Jakchos, 
Sarapis, Isis, Anubis, Harpokrates, Hekate 7 xsovie, Erinnyen, Öaluoveg oi zegl TouToug, 
Phobos und Deimos. Ares rechnet er teils zu den dsiysıoı Yeot, teils zu den x30vLoL 
$eol 13115. Pluto und Persephone 144 ı7 gebieten über die Toten. Plutos heiliges Tier 
soll, wie Artemidor gehört hat, der Elefant sein 108 ır. — Demeter, Kore und Jakchos 
144 95tt gebieten über das Erdreich und spenden die Früchte. Demeter selbst ist mit 
der Erde identisch 144». Ihr sind Schlange 106» und Myrte 7113 geheiligt. Außer- 
ordentlich viel Gutes (dya#ov oÜ to cuydv) dürfen ihre Mysten von diesen drei Gottheiten 
erwarten 144 25. — Sarapis, Isis, Anubis und Harpokrates 145 sind del OWrjgeg TÖv 
sig av Ayıyusvwv. Ihre Mysterien haben einen leidvollen Zug 148 12. Sarapis, der mit 
Pluto identifiziert wird 25823 2735, ist der besonders in Alexandria 213 23 vielbefragte Be- 


a 


1 Vgl. AG 1402 
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rater in Krankheiten 27230 1482. Man befragt ihn 2737 vor einer Operation, und der 
Grammatiker Menekrates erbittet und erhält 248 ırit von ihm unmittelbar die Deutung eines 
Traumes, den ihm die alexandrinischen Traumdeuter nicht zu deuten vermochten. — Hekate 
7 x9ovia sowie die Erinnyen und S/aluoveg oi swegi vovrovg haben etwas Unheim- 
liches. Erbarmungslos strafen sie jede Gesetzesübertretung 145 ısff. — Dasselbe gilt von 
der Mine Ysöv, die mit der Erde identisch ist 145 19 ff. 


Als Heoi oi negı5 vovrwv führt Artemidor 131 ıs Okeanos, Tethys, Kronos, den man 
sich als srg&oßvrng 1489 vorstellt, die Titanen und ®voıg ı; r@v Ölwv, Eiuaguevn, 
Iloövoıa 1463 an. 


Außer diesen Gottheiten finden noch Eris 65 », die lächelnde, jungfräuliche Elpis 148 10, 
die drei Moiren 148 ıs, Astarte 14 14, Heroen, Heroiden und Dämonen 146 17, darunter 
der Genius (daluwv ö voö [nv alrıos) 2623 in den Traumbüchern Erwähnung. 


Für Artemidors Anschauung vom Wesen der Gottheiten ist die schon erwähnte Unter- 
scheidung von »vonroi Hsol und alognroi Heol 130 16 und die Unterscheidung des A6yog 
gpvoiıxög und Adyog uv9ındg 145 ı3 bedeutsam. Im übrigen ist die Gottesvorstellung durchaus 
anthropomorph. Man sieht Helios &v dv$g&rcov ide 135 2; die Götter erscheinen odoxıvoı 132 275 
xeıora N Eninhaora 7 Bowra N cora Tolg avroig Övduaoıy, olg zai Njuelg xukoduer, 
Ovvra@ooovoı oi sol 25lı. Und Artemidor bemerkt: Dalvovraı ÖE oi Heoi &v avdo@rwv 
den ve xai uoopäj!, Errsıön vevoulxauev abroüg va elön Njulv Eoınevaı 148.3. Eine ge- 
wisse Einschränkung liegt in dem vevduoraı 1338 13 135216 14135 1421115 145 21, 
womit Aussagen über die einzelnen Gottheiten eingeleitet werden, zumal 135 ı. 


Der Umstand, daß wir es mit Träumen zu tun haben, erklärt es, daß in den Traum- 
büchern das Bild der Gottheit mit der Gottheit gleichgesetzt 1307 1324 1466 u.a. und 
nur selten zwischen beiden unterschieden wird 143 10. Für die Bedeutung der Embleme ist 
die Bemerkung 132111 (örav un mv oixelav &ym onsviv, ... drrgaxra nal dosevn 
Eososaı Tod lödvrog Ta rodyuara mg00yogsveı) insofern bedeutsam, als sie die Wirk- 
samkeit der Gottheit an ihre Embleme gebunden sein läßt. Dasselbe finden wir 146 ı9 bei 
Heroen und Dämonen. Der Zusammensturz eines Bildes ist 1307 mit dem Abzug der Gott- 
heit gleichbedeutend. Auch dies zeigt, wie eng der Zusammenhang von Bild und Gottheit 
ist?, Ein ähnlicher Zusammenhang besteht 236 11 zwischen der Gottheit und den ihr heiligen 
Bäumen. 

In ihrem Verhalten zu den Menschen. sind die Götter unbedingt wahrhaftig 245 . 
Wohl sprechen sie oft in Rätseln, die der Deutung bedürfen 24514. Aber Artemidor be- 
gründet das damit, daß die Götter weiser seien als die Menschen und daher nichts &ßaoaviorwg 
gewähren wollen 245 17. Sie sind gütig 21412 (rd r@v Ie@v yıldv$owzcov?) zu den 
Menschen und gleichen als Geber des Lebens den Eltern, als Spender guten Rates den 
Lehrern 161 ıs, beiden auch darin gleich, daß man ihnen vertrauen und folgen darf 161 ı3. 
Im bewußten Gegensatz zu anderen ist Artemidor von der göttlichen zrodvoıa« 16 überzeugt. 
Er sieht sie vor allem in der Mitteilung von warnenden und vorbereitenden Träumen? an die 
Seele 510 13 ı3 2069. Dabei schließt er sich 13 ıs it im Unterschied von Aristoteles, der die 
Frage offen läßt, ob die Gottheit oder eine seelische Veranlassung als Ursache des Träumens 
anzusehen sei, der volkstümlichen Anschauung an, die alles Unerwartete als göttliche Fügung 


1 Vgl. Phil 27 (oxynjuarı @g ävdownog), auch AG 14121 Rö 13 2 Vgl. 1 Kor 122 Ofib 9% 
3 Vol Tt 34 4 Vgl. Mt 120 21213 
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nimmt 1317 20621. Die Götter haben die Macht, die menschlichen Geschicke zum Guten 
oder Schlechten zu wenden 1743. So kommen in den Traumbüchern Glück und Unglück 
aus ihren Händen 209 132—146 1746 268 15. Sie geben ärztlichen Rat und Heilung 82 21 
213 21 27219 und inspirieren! und schützen das geistige Schaffen des Menschen 168 ». 


Über das Verhältnis der Menschen zur Gottheit sagt Artemidor 14ait: xoıwda udv 
o0v EIN raöra. Feovg 0EBEoIaı xal rıudv' oböEv ydo EIvog Avdoorwv dIEov obdE 
aßaolhevrov, EAloı de &lkovg rıu®oı Hsovc, AAh Ertl TO abo Tnv dvapogdv E&yovoı 
scavreg. Mangel an religiöser Ehrfurcht gilt als Charakterfehler 14910. Selbst bei Tieren 
setzt Artemidor die Scheu vor der Gottheit voraus 14912. Auch für sein eigenes Werk legt 
er 15 15 Wert darauf, nicht für unreligiös gehalten zu werden, wenn er nicht wie ältere 
Schriftsteller mit den Göttern beginne (x&v aosßeiv rıvl dor@uev 15 16). Andererseits stellt 
Artemidor fest, daß großes Unglück die Menschen unreligiös macht 1306, und es kommt 
offenbar nicht nur im Traum vor, daß vom Schicksal Heimgesuchte Götterbilder zerschlagen 
oder die in ihrem Hause aufgestellten Götterbilder hinauswerfen 1303. 


Mit allen möglichen Anliegen kommt man zur Gottheit. Man erkundigt sich nach 
dem Verlauf einer Reise 21610 oder nach dem Ausgang einer Operation 273. Eine Kranke 
befragt 268 ıs Aphrodite, ob sie am Leben bleiben werde. Dieselbe Frage richtet 268 ein 
Kranker an Zeus. Man bittet Sarapis, er möge zum Zeichen der Genesung mit der rechten, 
sonst mit der linken Hand winken 272 30.. Oder man gelobt 255 2ı Asklepios für den Fall, 
daß man das Jahr gesund verbringen werde, einen Hahn und verheißt ihm einen zweiten, 
falls man insonderheit vor Erkrankung der Augen verschont bleibe. — In diesen und ähn- 
lichen Fällen antwortet die Gottheit, zumal in Alexandrien und Pergamon 213 22 durch Träume, 
deren Deutung durch Traumdeuter erfolgt 268131. Betet man um Träume, so muß man 
sich, bemerkt Artemidor 20525, vor dem Räuchern von Weihrauch, vor övöuara &gonra und 
vor übertriebenem Verlangen hüten. Aufdringlich Bittenden (roic user dvayıng alvovoı xal 
Bıalwg) schenken die Götter kein Gehör 206 ıff. Sie lassen sich auch keine Vorschriften 
. machen wie „duol sroaxreov code“, „euol Eareov Tode“, oder „vöv tdowı Anunroog 
xagredv‘ el Ö& un, Auovvoov“, oder „ei uEv Ovupegeı woL xal Avoırelsi, Adßouui vı' ei 
d& u, doimv“ 206 1ff. Man soll auch nicht mit mehreren Bitten kommen, denn wıa eöxN 
ö Heög doxovusvog vo Eregov Ngvelro 2565. Hat man den erbetenen Traum erhalten, so 
soll man, wie Artemidor 206 » rät, opfern und danken (edxagiorei). 

Für die Auffassung von Sünde (duagraveıv eig Toüg $sovg) und Buße ist die Stelle 
129 22-1302 bedeutsam. Hier wird von einem Meineid als Beispiel religiöser Versündigung 
gesprochen und bemerkt, daß man in solchen Fällen den beleidigten Gott um Gnade anzu- 
flehen (ixereveıw) habe. Zur Buße muß man das Götterbild abwischen und salben, den 
Platz davor kehren oder den Tempelplatz besprengen. Von Bedeutung sind in diesem Zu- 
sammenhang die Begriffe ö0ı0» und dvdowov?. Profanes Tun im Tempel 12115 130.4, das 
Opfern profaner Tiere 129 15, die Verwendung von profanen Blumen oder Zweigen beim 
Bekränzen der Götterbilder 129 19, frevelhafte Profanierung von Kultgegenständen 255 4, alles 
das hat den Zorn der Gottheit zur Folge. Sünde und Verleumdung der Gottheit sieht 
Artemidor 213 3 t auch in der Unsitte mancher Traumdeuter, unsinnige Rezepte als ärzt- 
lichen Rat der Gottheit auszugeben, die nur ihrer eigenen Phantasie entsprungen sind. Daß 
man auch in Unglück und Not eine Entsühnung (ra$aguös) vornimmt, hören wir 187 25. 
ee en 
1 Vgl. RReitzenstein Die hellen. Mysterienreligionen, 3. Aufl., 1927, S. 176 
2 Vgl. Lk 175 Eph 4% 1 Th 210 1Tm 19 210 2Tm 32 Tt 18 Hebr 7% 
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Als Kultstätten finden Tempel, heilige Bezirke und Haine oftmals Erwähnung !, darunter 
Tempel des Helios 13511, Asklepios 139 5, Zeus Polieus 231 ıs, ferner der Zeustempel in 
Olympia 269 », der Poseidontempel auf dem Isthmus 254 ı1, das Serapeion in Alexandria 248 20 
und der Artemistempel in Ephesus 207 4. Der Verkehr in den zeuevn 193 ıs steht dem auf 


un a 


Markt und Straßen und in den Vorstädten kaum nach. Nur wenn ein Blitz einschlug, liegen 


Kultbezirke und Haine gemieden und verlassen da 9310. Umgekehrt wird jeder Ort, wo 
ein Blitz einschlug, zur Kultstätte, und sei es ein Misthaufen 93 si1, man errichtet dort einen 
Altar und bringt Opfer dar 939. — Die Götterbilder, die auf einem Sockel 135 12 1392 
254 ıı zu stehen pflegen, sind aus festem, fäulnisfreiem Material wie Gold, Silber, Bronze, 
Elfenbein, Stein, Bernstein, Ebenholz2; geringwertiger sind irdene, tönerne, wächserne und 
gemalte Bilder 146 ri. Als Material der Gewandung wird 224» Bronze genannt. Die 
Bilder müssen die Sinnbilder (wa«gdonu« 148 ı5) der Gottheit tragen, ja Artemidor hat einen 
Hermesbild in Kyllene gesehen, das bestand überhaupt nur aus der Nachbildung der männ- 
lichen Genitalien als sragd&onuov 43 5ii. — Auch im oder beim Hause hat man Götter- und 
Heroenbilder 130 3 2489 stehen, die feierlich geweiht werden 248 11 (reA&oaı xai ruudv). 
Diese Weihe ist zu wiederholen, wenn die Bilder durch frevelhafte Hand entweiht oder 
verschüttet worden sind 248 ıotf. 


Der Kult äußert sich im Bekränzen® der Götterbilder 129 ıs, wozu man gern Amaranten 
verwendet 7020. Man will damit der Gottheit eine Freude bereiten 12922. Das Geben von 
Weihgeschenken ! ist so allgemein üblich, daß Artemidor 247 2ı sagen kann: "Avesv 1öv dvadn- 
ucıwv xal vov Örchwv ol Heol Blercduevor covngoi. Wir hören 67 von xoıwa röhewg 
“vadyuara und erfahren 170 ıs, daß Weihgeschenke mitunter die Beute von Dieben 
werden. Eine weitere Äußerung kultischer Verehrung ist das Räuchern von Weihrauch 5 
205 25 25565 (W Toög Heoög rıu@usv). Opfer werden außer an den öffentlichen Kultstätten 
auch im Hause regelmäßig dargebracht. Artemidor sagt 130 sit, wenn ein Haus von Menschen 
verlassen ist, so vollziehen die Götter gleichsam selbst die ihnen gebührenden Opfer. Man 
opfert, wenn Sorge, Leid und Mißgeschick einen treffen 174 ı2, wenn einem Gutes wider- 
fuhr 129 14 174 ıs oder ein erbetener Traum zuteil ward 206 3, auch wenn man einem Un- 
glück entronnen ist 129 14 oder entgehen will 2662. Artemidor sieht 174 ıaff im Dar- 
bringen von Opfern ein Bewirten der Gottheit. Im einzelnen hören wir gelegentlich von 
einem Zeusopfer® in Olympia 2699 und von Opfern für Asklepios 129 ı7 26621 ». Als 
hohe Ehre gilt es, ein Staatsopfer 269 ı verrichten zu dürfen. Die Wahl der Opfertiere 
richtet sich nach bestimmten Kultvorschriften, die sorgsam zu beachten sind 12913 5. Von 
den Opfern kommen die drsagxai’ 17020 den Priestern zu. Im übrigen wird das Opfer- 
fleisch verkauft® 254 ıs. — Eine besondere kultische Sitte ist schließlich das Schlafen im 
Tempel 82 ıs, wodurch Kranke von der Gottheit Genesung erhoffen. 


Die Priester? stehen in hohem Ansehen (&reionuoı) 1721. Artemidor rechnet sie 
zu den unbedingt vertrauenswürdigen Personen und reiht sie gleich hinter den Göttern und 
Königen ein 161 1. Sie erhalten die gleiche Ehre wie Götter 1732. Wir hören 231 ıs 
von einem, der Priester des Zeus Polieus und dadurch Aausrgöregdg TE xal EVrogWTEgEOog 
wird. Kein Wunder, daß der Ehrgeiz der Vornehmen danach geht, ein Priesteramt zu er- 


1 s. veos, iepöv, reuevn, dAon im Index bei Hercher 2 vgl. Offb 920 

3 vgl. AG 1413 4 vgl. Lk 215 5 vgl. Offb 83 6 vgl. AG 1413 
7 vgl. Rö 83 1116 165 1 Kor. 1615 Jk 118 Offb 144 | 

8 vgl. AG 1529 21 25 1 Kor 81 4 7 1019 28 Offb 2 14 20 9 vgl. AG 1413 auch 1 Pt 25 
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halten und den damit verbundenen Goldschmuck 94 ıof, das bunte oder purpurne Priester- 
gewand 8624 und langes Haar 229 tragen zu dürfen. Die Priester sind verheiratet 243 ı2. 
Dadurch, daß sie die Erstlingsopfer nehmen dürfen, werden sie gleichsam von der Gottheit 
selbst unterhalten!. Sie tun das übrigens so, daß es nicht alle Leute sehen 170 201. Von 
der Priesterweihe wird 9411 gesprochen. — Gewisse Priesterämter sind Frauen vorbehalten 
12711 und von den vornehmen Damen sehr begehrt 5425. Mit solchem Priesterinamt ist 
das Vorrecht verbunden, in den Straßen der Stadt einen Wagen benutzen zu dürfen 54 231. 


Verschiedentlich kommt Artemidor auf die Mysterien zu sprechen. Wir hören von 
den kahlen Köpfen der Isispriester 2323 und von dem leidvollen Charakter der ägyptischen 
- Mysterien 145 o ı2. Ausführlicher geht Artemidor auf die Dionysosmysterien ein, in denen 
der Mythos von Pentheus und Agaue eine Rolle spielt 22510. Kränze aus Weinlaub und 
Efeu im Haar 723, tanzen trunkene Frauen 2259 und Männer ekstatische Tänze, schwingen 
den Thyrsos, rufen den Namen des Gottes und preisen ihn 141 ı2-ıs. Ferner werden die Mysten 
der Hekate 139 10 und die eleusinischen Mysterien 144» erwähnt. Aus dem phrygischen 
Kult wird die Magna Mater 145 ısft wohl genannt, wir hören auch mehrfach von den Gallen 
16% 15 224 2ı 225 2, aber Artemidor spricht nur von ihrem Eunuchentum. Aus den syrischen 
Kulten findet nur das Fischverbot im Astartekult 1414 Erwähnung. Auf den Kult des Zeus 
Sabazios 1065 geht Artemidor nicht weiter ein. Von Mysterien und Weihen ist 203 10 all- 
gemein die Rede, von einem iegopdvrng wird 243 ı1ı gesprochen. Sprachgebrauch der 
Mysterien2 begegnet uns in der Bemerkung 243 11: ieoög ydo Ö uüorng. Eine gewisse 
Bekanntschaft mit dem Vorstellungskreis der Mysterien scheint 139 9 vorzuliegen: Der un- 
eingeweihte Artemidor wagt nicht? (oüre öoov odrs dopalts), genaue Mitteilung über 
Hekate zu machen; er weiß, daß den Mysten das Wesen der Gottheit völlig offenbart ist 
(edönkog 6 Adyog)*, und verweist die Laien zur Belehrung (uavdaverwoav) an die Mysten. 
Die Anschauung, daß der Myste unter der besonderen rgdvore der Gottheit steht, ist 144 »5ff 
hinsichtlich des Verhältnisses von Demeter, Kore und Jakchos zu ihren Mysten ausgesprochen. 
Einen Anklang an die Vorstellung vom deouuog Feod ! bietet die Stelle 254 ıı: "EdoSe rıg roö 
Hoosıdövoc od & IoIug rn Bdosı dAvoeı rooodsdeodaı. iegsüg Eyevero voö Tloosı- 
ö@voc. Die Vorstellung von einer geschlechtlichen Vereinigung mit der Gottheit® findet 
sich 8112}, wo die Seele kurz vor dem Tode eine solche Vereinigung dem Sterbenden 
prophezeit. Aber Artemidor bemerkt, daß Artemis, Athene, Hestia, Rhea, Hera und Hekate 
als oguvai Ieal keine solche Vereinigung zulassen. 


Von den Go&ten hält Artemidor nicht viel. Das zeigen die Verbindungen sravoöoyog 
xal yons 104 13 234 23, yonteg xai Bwuokdxoı 213 1106 und yonrevovreg nal ÄTTATWVTEC 
1615. Andererseits treffen wir in den Traumbüchern mancherlei Zauber und Aber- 
glauben an. So hören wir von apotropäischen Opfern im Asklepioskult 266 », von dem 
Aberglauben, daß Stücke vom Brandopfer, die man mit heim nimmt, Kranke genesen lassen 
215 1, und von der Sitte, auf Schatzkästen eine Schlange anzubringen 1067. Die 258 20 
erwähnte, am Halse getragene Bronzeplatte mit den sieben Buchstaben des Sarapis ist offen- 
bar als Amulett gedacht. Vielleicht liegt auch 194 ıs Aberglaube vor, wo das Zerbrechen 
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1 vgl. 1 Kor 913 2 vgl. Reitzenstein aaO S. 141 3 vgl. Reitzenstein aaO S. 176 
4 vgl. ebda S. 32 und 1 Kor 41 Eph 19 33it 619 Kol 22 3 

5 vgl. ebda S. 401 und Kol 43 6 vgl. ebda S. 255 und Rö 828 
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einer Uhr Unglück, ja Tod andeutet. Die abergläubische Vorstellung, daß Rechts Glück, 


Links Unglück bedeutet!, begegnet uns 138 4 272 31. Eine gewisse Einwirkung des Namens 
auf das Geschick der Menschen wird 183 ı3ff angenommen. 


VI. Philosophie. 


Artemidor spricht mit großer Achtung von Philosophen und Philosophie 131 2 (uexoı 
Tod swegaros TOv Öhov Exreivovor chv Eavr®v yroumv), 14130 (xara vouov Lüvreg, 
uergioi dvdgwscoı), 25714 228, und da er 12522 1336 14526 Mantik und Philosophie 
eng miteinander verbindet, so beansprucht er offenbar selbst, als Philosoph angesehen zu 
werden. Die Verbindung von Mantik und Philosophie weist dabei auf die Stoa. Dieses wird 
durch zahlreiche Übereinstimmungen zwischen Artemidor und der stoischen Philosophie 
bestätigt. 


Wenn Artemidor 15559 sagt, &xsı ydo N Nhusreoa Wouyı) Ovyyeväg Tı mgög TÖ 7reglL&yov 


xal ov deou ToVv Extög, so scheint hier die stoische Vorstellung vom ovvdsouog des 


Kosmos? anzuklingen. Dasselbe gilt von der Bemerkung über die Juraı 196 10, ol xai 
xa® Ev rOv onueslov Enrioravraı zigög vi doudleı. Wie Synesius von Kyrene 132B, im 
Verfolg stoischer Anschauungen, sagt: „Alles kündigt sich durch ein Anderes im voraus 
an“, so heißt es 52 bei Artemidor: Ildvra di eindvwv idlwv Yvomßv T@v xal OToi- 
xelwv nahovusvov rrgoayogedeı 1 Wvxh. Die Auffassung vom Traum als wAdoıg woxng 
425 entspricht dem Begriff zurrwoıg &v wvxn bei Zeno und Kleanthes?®. Artemidor bemerkt 
206 9: O udv ydo Heöc rrgög To dncoßmodusvov didwoı Toüg Övsigovg ch Wuy) Toü 
do@vrog yVosı uavrinn odon N el vı ähko Eoriv -alrıov Tod 6vsıgwoosıw. Ähnlich lesen 
wir bei Cicero de div. I 64: Posidonius tribus modis censet deorum appulsu homines 
somniare: uno quod provideat ipse per sese, quippe qui deorum cognatione teneatur,.... 
tertio quod ipsi di cum dormientibus colloquantur*. Auch den Einfluß des jeweiligen 
Körperzustandes auf die Träume 36 19916 2003 finden wir bei Cicero, de div 160. 
Desgleichen de div I 155 eine ähnliche Selbstbescheidung wie bei Artemidor 2127, wo 
es heißt: oAla ydo dwoßaiveı Ovvexög Evloig, xal Örı utv xara Aoyov drcoßalveı Tousv 
&x Tod zcavröre Öuolwg Arcoßaiveıw, rag ÖL alriag, di’ üg oörwg droßalveı, ‚eugelv oÖ 
Övvausda. s 

Die religiösen Äußerungen der Traumbücher bieten keine Parallele zu dem stoischen 
Kardinalsatz: Multa sunt nomina, unum numen 6, aber ) r@v öAwv Dooıg xal Eiucpuevn 
xal Ilgovoıa 1463 sind übliche stoische Benennungen für dieses Urwesen ?, Stoisch$ ist auch 


die Deutung der Gottheiten als Begriffe 13313 143 15 und Naturkräfte 1413 14223 143 24 


145 ısift und 14432, wo ausdrücklich auf die oopol verwiesen ist, ferner der Begriff des 
Aöyog oreguarıxdg als bildender Naturkraft? 422. Der Adyog pvoıxög 1413 230 ı2 und 
die etymologische Deutung von Artemis durch dorsueg 13216, von Dionysos durch 
Öıavösıw 14029 sind stoische Methoden, die besonders Cornutus10 verwendet. Die Deutung 
von Athene als pedvnoıg 133 13 257 ı7 ist gleichfalls bei Cornutus!® (65 ı 66 1) belegt. 





1 Mt 2533 

2 vgl. WLang Das Traumbuch des Synesius von Kyrene, 1926, S. 34, auch Cic. de div. I 118, 11.33 
3 s. WReichardt De Artemidoro Daldiano, Diss., Jena 1893, S. 137 EN, 

4 vgl. Reichardt, aaO S. 138 5 ebenda S. 138t 6 ebenda S. 146 
7 vgl. Zeller Philosophie der Griechen Illa 342. 4. 8 vgl. Reitzenstein aaO S. 4 
9 vgl. Zeller aaO. Illa 342 10 vgl. Reichardt aaO S. 141 
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Ebenso die Einreihung des IIöo «isegıov unter die Gottheiten! 13020 und die Unter- 
scheidung von zög odedvıov xai Helov und zrög Emriyeıov xal ro &v yorosı 92 ı3?. Die 
Deutung des ätherischen Feuers als Lebenskraft 133 20 ist stoische Anschauung®. Wein 
als Aöyog @voıxög für Dionysos finden wir bei Cicero de nat. deorum II 60%, Demeter 
als Erde 144 32 bei Cicero de nat. deorum II. 119 und Cornutus 525, Selene als Too@pög 
135 16 bei Cicero de nat. deorum II 119, den göttlichen Charakter der Gestirne, Wolken und 
Winde 136 13 138 ı0 bei Cicero d. n. d. 1 37, II 42. 

Der Begriff des swveüu« als materieller Seelensubstanz > könnte 42 ısit vorliegen, wo 
vom Herzen als sreoıexrixn Tod Fvuod xal Tov nveduarog gesprochen wird. Im übrigen 
bemerken wir in den Traumbüchern die gleichfalls stoische Angleichung von zevevua und 
wuyns. Die wvyn ist bei Artemidor zunächst ein Passivum: Sie ist von Natur uavrinn 
206 11, erfährt eine gewisse Formung (rAdoıg), die sich in Träumen offenbart 4 2; sie hat 
wasmrıral. dıaFeosıg bei bestimmten Erlebnissen 1220, steht, wenn der Körper längst 
schläft, noch unter der Wirkung der Kälte, die am Tage geherrscht hat 92 ı krampit sich 
beim Anblick von Häßlichem zusammen 1862; und erleidet bei Sorge und Leid Abzehrung 
1882s. Zugleich ist sie ein Aktivum: Sie erinnert sich an Vergangenes 92 ı, sie spricht zu den 
Menschen, warnt 5 ı0, prophezeit 53 2195, gibt Rätsel auf 419. Die Träume sind ihr Werk 
238 ı9. Sie bestimmt das Objekt des Traumes, indem sie den Träumer entweder von sich 
selbst oder von einer anderen Person 177 ıstt oder von einer Geschichte 157 ıs träumen 
läßt. Sie ahnt den Tod voraus und bereitet durch Träume darauf vor 81 ıı 261». Das 
allgemein verbreitete Bild vom Körper als Gewand der Seele? finden wir 221 10. Die Seele 
„wohnt“ im Körper 8115 (&voıxei) und verläßt im Tode diese Hülle 19ı 16024, aus der 
sie vom daiuwv 6 od [jv alrıog 262, gelöst wird. Wie eine Schlange schlüpft sie aus 
dem Leib (&z röv oaox@v) 261 ısır. Möglicherweise liegt die stoische$ Vorstellung von 
der feurigen Substanz der Seele zugrunde, wenn Artemidor. einerseits sagt, im Tode verlasse 
die Seele den Körper 191, und andererseits 133 20 bemerkt, dem Toten fehle das ätherische 
Feuer. Als Sitz der Lebenskraft (roö [jv airia) wird 36.4 der Kopf bezeichnet. Darin 
stimmt Artemidor mit Kleanthes und Posidonius überein». 

Wie schon gesagt, ist in den Traumbüchern das größte Übel, das einen treffen kann, der 
Tod. Daneben aber finden wir Äußerungen, in denen der Tod als Befreier von aller Furcht 
144 ıs, Mühsal 1507 24117, Leid 150 9 1532 und Not 144 19 gepriesen wird. Er macht 
aller Abhängigkeit 125 ıs und Sklaverei 1507 241 ı» ein Ende, gleicht 259 21 einem schönen 
Knaben und ist einem siechen, mühseligen Leben durchaus vorzuziehen 25922. In alledem 
gleicht Artemidors Auffassung der der Stoa!0, — Über das weitere Geschick der Seele sagt 
Artemidor 16024: Daol yag Tag Woxüg drrakhlayeioag T@v Owudrwy Eig ToV ovguvov 
avıevar Tayel xgwnevas ürcegßaklovrı. Eine Fortdauer der Seele wird 2627 angenommen 
(Örrolaußdvovow dvdowroı T@v nauovrwv TAg Wvyag Grrahhaysioag TOv Owucrwv &v 
dihaıg yivsodaı duargıßais), während er 82ı nur feststellt, daß die Toten zu Erde 
werden. Die volkstümliche Vorstellung vom Totenreich im Hades finden wir 144 ıs 
1522-153 ıs. Von den Asphodeloswiesen hören wir 188 3, von den Inseln der Seligen 








257 6. 
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Stoisch ist die Beurteilung der Affekte, wie sie 49 11 200 6 258 ı2 vorliegt. Ebenso 
die Verwendung der termini uffıs, xgdoıg, Ovyxvoug, magaFEdıg, Evoraoıs, naraimvyıgı, 
&rrıdvula = ögEfıc 1773, &onnoıg 25715, zrg00Err10wgEVELV 20 8 und Äg’ov Aoyıxdv 211 2 als 
Bezeichnung für den Menschen?. 

So steht hinter den Traumbüchern Artemidors die Philosophie der Stoa, abgeblaßt und 
verwischt durch die besondere Art der Traumdeutung, die Analogien aufgreift, wo sie sie 
findet, aber dennoch deutlich genug zu erkennen. 


VI. Die Traumdeutung. 


Im allgemeinen stehen die udvrsıg in hoher Achtung. Tg yag aurjg rolc Heoic 
rıuung vvyydvovoıv, sagt Artemidor 173 25. Und gern hört ein Vater, daß sein Sohn dıeonuog xai 
Aaurcoög &v uavrıxr) 26223. Auf ihren Reisen 17619 werden die Wahrsager von allen Seiten 
angegangen 17620. Je mehr Klienten, umso größer der Verdienst, umso erfreuter ist der Seher 
13723. So hören wir 267 20 vom Auftreten eines berühmten Sehers in Rom, wie er als Iavuaoıoc 
avyo xal bıap&owv ucvrig xal Ercionuog bewundert wird und glänzende Geschäfte macht. 
Die Wahrsager, die auf Märkten und Volksfesten herumziehen, haben hingegen einen äußerst 
schlechten Ruf, sodaß Artemidor durch seinen Umgang mit ihnen sein eigenes Ansehen 
gefährdet 2ıstt. Daß es auch Verächter jeglicher Mantik gibt, erfahren wir 16 ı3. Artemidor 
selbst lehnt 161 2ı die Wahrsagung der srvJayogıoral, pvoLoyvwuovınoi, aoTgayakouavreig, 
TVOOUAVTELS, KOOKIVOUAVTELG, UOENOOKOTTOL, XELOOKOKITLOL, AEXUVOUAVTELL, VEXVOUAVTEIG 
als Possen und Betrug ab. Unbedingtes Vertrauen schenkt er dagegen den Yöraı, 
oLWVLOTaLl?, KOTEOOOKITTOL?, TEEATOOKITOL, Öveıgorgiraı und hrearooxdzroı 16125 während er 
hinsichtlich der yevesAıa/oyoı unter den Astrologen 1622 eine Nachprüfung von Fall zu 
Fall für nötig hält. Auf die Deutungsmethode der Jura kommt er 196 10 zu sprechen. 

Auch die Traumdeuter sind fahrende Leute. Artemidor trifft sie auf den Märkten 
und Panegyren Kleinasiens, Griechenlands, Italiens und auf den Inseln 213 25210. Berühmt 
sind die alexandrinischen Traumdeuter 248 20. Artemidor vererbt seinen Beruf und sein 
Wissen auf den Sohn 196 ıf. Andere werden es ebenso getan haben. — Wie alle Mantik 
ist auch die Traumdeutung umstritten, und Artemidors Bücher sind zugleich als Apologie 
geschrieben 1 ıs. Dabei weiß Artemidor recht gut, daß viele Traumbücher nichts taugen. Es 
sind von eitlen Autoren verfaßte Plagiate, Verschlimmbesserungen guter alter Werke 2 ıir, 
voller Unzuverlässigkeiten und wertloser, weil allzu ungewöhnlicher Träume 4321. Auch 
für sein Werk fürchtet Artemidor üble Plagiatoren, daher bittet er 167 2ı seine Leser, weder 
etwas hinzuzufügen noch abzustreichen und bestellt zur Sicherung seiner Bücher Apollo als 
Wächter? 1682. 

Artemidor selbst geht andere Wege. Er studiert alle erreichbare Traumliteratur 211, 
sammelt jahrelang bei den Traumdeutern allerorten lehrreiche Traumbeispiele 2 ıs 253 10 und 
befaßt sich Tag und Nacht selber mit dem praktischen Studium der Träume 167 20, immer 
mit dem Ziel, wirklich Gediegenes zu geben 221, das auf gesicherte Erfahrung zurück- 
geht, 115 222 167 15. Zumal die Sammlung der im 5. Buch aufgeführten Träume hat viel 
Mühe erfordert. Darauf ist Artemidor auch gebührend stolz 2533. Wir merken es über- 
haupt seinen Traumdeutungen an, daß er mit seinem Scharfsinn Eindruck machen will. Be- 
zeichnend ist in dieser Hinsicht der Rat an seinen Sohn 2160, die unzuverlässige Methode 


1 s. Index bei Hercher 2 vgl. Reichardt 150it 5 vgl. dagegen Didache III 4. 
4 vgl. Offb 221stf 
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des dvayoauuerıoudg nur anzuwenden, um anderen Bewunderung einzuflößen, für sich selbst 
aber zu vermeiden. 

Aus den von Artemidor gegebenen Hinweisen erfahren wir einiges über die Traum- 
literatur. Wir hören 14822 von einer umfangreichen Literatur über Sarapisträume, so von 
drei Büchern des Geminus Tyrius, von fünf Büchern des Demetrius Phalereus, einem Schüler 
Theophrasts und Menanders!, und von zweiundzwanzig Büchern des Artemon Milesius, den 
auch Tertullian, de anima 43, erwähnt?. Ferner nennt Artemidor Phoebus Antiochensis mit 
einer Untersuchung über das Wesen der &vVrvıa 519. Von ihm führt er 23023 24821 
zwei Träume an. Auf Alexander Myndius kommt er 6215 9326 157 14 zu sprechen. Dio- 
nysius Heliupolita wird 157 15 als Gewährsmann angeführt. Als den bedeutendsten Traum- 
deuter rühmt Artemidor 216 ıı Aristander Telmesses, den Traumdeuter Alexanders des Großen 
217 ıs. Von ihm erzählt er 217 ıs eine Deutung, die er Alexander vor Tyrus gegeben hat, 
und lobt 315 seine vorzüglichen Deutungen über Zähne. Nur an seiner Behandlung des 
dvaygauuarıoudc übt er 21614 Kritik. Je ein Traumbeispiel entnimmt er dem Werke des 
Antipater 24214, der jedoch nicht mit dem Cic. de div. 16 39 123 II 144 genannten 
Antipater Tarsensis identisch sein dürfte?, und dem Traumbuch des von Cic. de div. 1 39 
116 II 144 erwähnten Antiphon Atheniensis 109 ı. Mit Nicostratus Ephesius und Panyasis 
von Halikarnass stimmt Artemidor in der Auffassung von den dnudoroı Öveigoı überein 9 15 
und rühmt 599 13211 insonderheit Panyasis, den übrigens auch Clemens Alexandrinus er- 
wähntt. Von Apollonius Attalensis führt Artemidor 3415 17919 das zweite Buch einer 
ovvrafic an. Nicander 107 s hat viel über die Deutung der Tiere geschrieben. . Apollodorus 
Telmesses wird 7713 als dvrig EAlöyıuog gerühmt. Melampus hat in seinem Buche JIeoi 
Tegdzwv xal omueiwv 17914 ausführlich die Deutung von Mäusen erörtert. Von Phemo- 
noe spricht Artemidor bei der Deutung des Feuers 965 und bei der Abhandlung über die 
oroiysta 203 7. 


Für die Erkenntnis der Zukunft scheidet Artemidor 36 5 ı7 zunächst die &Evürrvıa als 
bloße Reaktionen auf einen gegenwärtigen körperlichen oder seelischen Zustand aus. Die 
Traumdeutung hat es nur mit den öveıgoı zu tun. Nur diese geben ögaua® xai yonuarıo- 
udv und wirken sich weiter aus 36 4ı 51. Über die Seele als traumvermittelndes oder 
traumsendendes Organ 4» 5ı 23815 wurde bereits gesprochefi, ebenso über die Mitwirkung der 
Gottheit 13 11.2069 245 ıs. Unter den övsıgoı unterscheidet Artemidor 4 io? 201 ı» wieder 
Hewonuarıxoi und dAlmyogızoi. Bei jenen ist dieErfüllung dem Traumgesicht gleich ®, bei diesen 
verschieden von ihm”. Je nach dem Verhältnis des Traumgegenstandes zum Träumenden und 
nach der Art des Traumgegenstandes werden unter den dAAmyogtnoi wieder Ldıoı, dAAdrgroL, 
zowol, dmudouoı, xoouırot als besondere eidn unterschieden 61. Außerdem gibt es syn- 
thetische 22413 Träume, göttliche Heilträume (ovvrayal) 213 21ff und gemischte Träume 
(ara o E&vröc uv dyadol, xara To Exrög d& xaxot) 2136. Die Ansicht verschiedener 
Traumkundiger, daß schlechte Träume schneller in Erfüllung gehen als gute, teilt Artemidor 
21223 nicht. 

Eine Auslegung der Träume ist nur möglich, wenn man sich aller Einzelheiten des 
Traumes erinnert 162ı und wenn es sich nicht um ein &vörevıov handelt 5 ır 137. Sähe 
z.B. jemand im Traum eine von ihm längst ‚begehrte Frau, so würde solcher Traum als 
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Evörevıov keine Zukunftsbedeutung enthalten 732. Der Traum soll möglichst auch eine 
abgeschlossene Handlung zum Inhalt haben, da eine unabgeschlossene Handlung das Ein- 
treffen der Erfüllung unsicher macht 211ı. Sind diese Vorraussetzungen vorhanden, so hat 
sich der Traumdeuter genau über alle Begleitumstände zu unterrichten, z. B. zu welcher 
Tages- oder Nachtzeit der Traum erfolgte, wieviel vorher gegessen wurde 1319, welche 
Stimmung der Traum auslöste 177 207 11. Ferner sind Person, Stand, Vermögenslage, 
Alter, Gesundheitszustand, Pläne, Gewohnheiten des Träumenden und etwaige örtliche Sitten 
zu berücksichtigen 157 207ı 21317 22622, denn der geringste Umstand beeinflußt die 
Deutung 20712. Dann gilt es, das Wesentliche des Traumes zu erfassen. Um die Deutung 
der Nebendinge soll man sich nicht allzusehr bemühen 251 3, sondern auf das Ganze 220 ı6 
sehen. Nur bei synthetischen Träumen, die mehrere Hauptpunkte haben, wird man diese 
einzeln deuten müssen 22413. Schmückende Nebendinge sind unberücksichtigt zu lassen 
2266. Die Deutung zu verwickelter Träume unterläßt man am besten ganz 217. Vorsicht 
ist bei der Benutzung früherer Deutungen geboten, da derselbe Traum unter anderen Um- 
ständen eine ganz andere Bedeutung haben kann 242 si. Dasselbe gilt auch dann, wenn 
dieselbe Person denselben Traum wiederholt träumt 218 22. 

Die eigentliche Aufgabe des Traumdeuters ist es, Anhalts- und Vergleichspunkte zu 
suchen, die ihm Beobachtung und Erfahrung bieten, und hieran seinen Scharfsinn zu be- 
währen 2123 10. Denn ovöEv dAko Eoriv Öveıyorgıola N Öuolov sragasecıg 1207. Rein 
formale Bedeutung haben die oroıyei« 52, deren die älteren Traumdeuter 6 (pvVoeı, vouw 
EHE, TEyvn, 6vouacıy, Xodvo 9ıs) andere 18, 100 und 250 haben 106. Artemidor be- 
merkt dazu: Wenn die glückverheißenden öÖrrooraoeıg fehlen, sind alle oroıyet« wertlos 
920. Auch der roönwog yevıröc (viel durch viel, wenig durch wenig, viel durch wenig 
wenig durch viel 106) und der roörrog eidırda (gut zu gut, schlecht zu schlecht, gut zu 
schlecht, schlecht zu gut 125) ordnen nur formal das Verhältnis von Traum und Erfüllung. 

Da Artemidor seine Traumdeutungen nicht nach methodischen, sondern nach sachlichen 
Gesichtspunkten ordnet, seien im folgenden die am häufigsten angewandten Deutungs- 
methoden gegeben. 

Der am meisten benutzte Deutungsschlüssel ist das Aufsuchen der durch den Traum- 
inhalt und die Verhältnisse des: Träumenden nahegelegenen Analogien. Man vergleicht 
z. B. den Mund mit einem Hause und gewinnt so 31 sit die Deutung der.Zähne auf die 
verschiedenen Hausgenossen. Oder man sucht gemeinsame Beziehungspunkte. So sind 
6 1 der Kopf sowohl wie der Vater vov Ijv xai Too pwrög afrıoı, also überträgt man, was 
im Traum dem Kopf geschieht, auf den Vater. Oder man deutet den Kopf auf die Kinder dıd 
To r0060wW7Lov xal mv Elxöva 365 und gewinnt so die entsprechende Auslegung. Die 
Augen als srodsıvoi xai Tod oWwuarog Ödnyol 2621 bedeuten die Kinder, als afrıoı rov 
To pög doäv die Eltern 271, als adeApol aAAydwv 2625 die Geschwister. Oder man 
bringt unter dem Begriff Ernähren Mutter und Beruf in Wechselbeziehung 7s. Ähnlich ge- 
winnt man von dem Begriff xoıwov die Analogie von Erde und Heimat 353, vom Begriff 
zcegıexrıxöv 22025 die Gleichsetzung von Kleid, Haus, Wand, Schiff, Körper, vom Begriff 
dıeogeoYaı die von Leben und Büchern 1495. In anderen Fällen geht man von gemein- 
samen Begleitumständen aus und deutet z. B. wegen des gleichen Geleits Hochzeit auf Tod 
und umgekehrt 2222. Oder man legt das Rangverhältnis zugrunde und deutet die ver- 
schiedenen Rangstufen der Götter auf die entsprechenden Volksklassen 24724. Weitere Ana- 
logien ergeben die räumlichen und zeitlichen Verhältnisse. So entsprechen sich räumlich 
Lang und zeitlich Lang 209 22 252 12. Räumliche Festigkeit bedeutet 209 25 gefestigte Ver- 
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hältnisse. Entsprechend deutet man Weich, Straff, Lose, Schwer 2101. In gleicher Weise 
wird räumliche Höhe auf gesellschaftliche Höhe gedeutet 31 6 21810, und man gewinnt so 
231 1 die zunächst überraschende Auslegung, daß Kreuzigung Standeserhöhung verheißt. 
Eines der lehrreichsten Beispiele für die vielseitigen Deutungsmöglichkeiten durch solche 
Analogien finden wir 17 14ff. 

Ein anderer Deutungsschlüssel ist die Zugehörigkeit. Innerhalb einer Gruppe von 
Personen oder Begriffen wird das Ganze mit den Teilen oder Teil zu Teil in Wechselbe- 
ziehung gesetzt. Solche Gruppen sind Familienglieder 6 1: 220 20, Freunde 77, Herren und 
Sklaven 22112, Verstorbene und ihre Nachkommen und Erben 562, Menschen und Haus- 
tiere 2362. Was dem Einen im Traume zustößt, erfüllt sich an dem Anderen. Eine andere 
Gruppe umfaßt Beruf, Berufsgenossen und göttliche Schirmherren 504 202 19». Man träumt 
von Berufsgenossen, aber was jenen geschieht, erfüllt sich am eigenen Berufsleben. Oder 
man nimmt 2082) 21926 237 ı Handwerker, Handwerk, Werkstatt, Werkzeug und Verdienst 
zusammen. Ebenso ist es mit der stofflichen Zusammengehörigkeit: Blut bedeutet Bluts- 
verwandter 34 23, irdener Spiegel bedeutet zu Erde werden, also sterben 91 ı. Dasselbe gilt 
von den Sympathien. So besteht zwischen Purpurn und Tod 70 11, Auge und Ring 90 ı7 
eine Sympathie. 

Eine andere Ausgangsmöglichkeit ist die Gewohnheit. Alles, was sruod gvVoıv, vduov, 
E$oc, tEyvnv, Övoua, X0o6vov ist, bedeutet ‘Schlechtes, was ihnen entspricht, Gutes 204 »ı. 
Gold ist z.B. nicht die Natur der Augen, also bedeuten goldene Augen Schlimmes, also 
Erblindung 112. Unheil bedeutet alles, was nicht am gewohnten Platz ist 2287 2325, 
ferner, was zur Unzeit geschieht, z. B. Bartwuchs bei einem Kinde 30 ıs. Schlimm ist auch 
alles Übermaß, z. B. übermäßiger Verdienst 211s, alles Unziemliche, z. B. goldene Kränze 
der Sklaven 7122. Da aber die Gewohnheiten des Träumenden entscheiden, kann die größte 
Unsittlichkeit unter Umständen Gutes bedeuten, wenn sie der Lebensgewohnheit des Be- 
treffenden entspricht 237 22. 

Der Schlüssel der Kausalität nimmt den Traum als wirkliches Geschehnis, überlegt die 
Folgen, die dieses nach sich ziehen würde, und sieht in ihnen die Deutung. So würde 
Geschlechtsverkehr des Sohnes mit der Stiefmutter den Zorn des Vaters zur Folge haben, 
also bedeutet solcher Traum den väterlichen Zorn 21215. Töchter verursachen durch die 
Mitgift später Geldeinbuße, infolgedessen weist ein Traum, in dem man von kleinen Töchtern 
träumt, auf guten Anfang, aber schlechtes Ende und Geldverlust 19ıs. Oder ein anderes 
Beispiel: Wächserne Zähne können nicht beißen, man würde dabei verhungern, also bedeuten 
sie raschen Tod 337. Man kann aber auch umgekehrt die geträumte Handlung als Folge 
auffassen und ihre Voraussetzung als Deutung nehmen. Schmale Wangen z. B. sind eine 
Folge von Harm und Leid, also bedeuten sie Trauer 303. Ähnlich bedeuten wollene Um- 
schläge 2335 Schwindsucht. 

Das Prinzip der Utilität geht von dem Wert aus, den die Dinge oder Personen des 
Traumes für den Träumenden haben oder haben könnten. So ist Licht gewöhnlich besser 
als Dunkel, aber für einen, der etwas zu verheimlichen hat, ist es umgekehrt. Demgemäß 
ist 226 22 die Deutung des Traumes. Wegen des praktischen Nutzens bedeuten Knaben im 
Traum Günstigeres als Mädchen 2095; ebenso Fruchtbäume 236 25 Besseres als wilde Bäume. 
Im einzelnen schließt dabei die Deutung an die Verwendung der Baum- und Fruchtsorten 
an, ein Schlüssel, den man auch sonst gern anwendet 7019 713 236 20. Auch der Geld- 
wert beeinflußt die Deutung. So läßt 9620 ein bronzener Leuchter die Erfüllung wirksame 
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Dem ästhetischen Empfinden folgend, nimmt man Schönes als gutes, Häßliches als 
böses Omen 225 25;s. Oder man richtet sich nach den Gefühlswerten der Farben und 
deutet Weiß als gut, Schwarz als schlecht 100s, Gold als kalt und daher 712 als Tod, 
Bunt als Wirren 8624 1022, Scharlach als Fieber 87°. 

Man kann auch von der ethischen Beurteilung ausgehen. So achtet man den Mann 
höher als die Frau, also deutet man Rechts auf Männliches, Links auf Weibliches 23 10 289 
40 11. Oder man nimmt Schustern und Zimmern dıd ra ueroa als gutes Omen 49 11. 

Ist ein Mythos, eine geschichtliche Begebenheit oder Person Mittelpunkt des Traumes, 
so richtet sich die Deutung nach dem Inhalt des Mythos oder der Geschichte. Diesen 
Schlüssel verwendet Artemidor bei der Deutung von Gottheiten 140 st 1422sır u. a., 
Mysterien 225: und mythischen Wesen 15320 2733. Allerdings muß man bei der Wahl 
des jeweils zutreffenden Vergleichspunktes vorsichtig sein 227 at. Auch die historische 
Glaubwürdigkeit ist von Belang 228 ı.. — Träumt man von einer Dichtung, die man im 
Traume vorträgt, hört oder liest 53 ı2ti, so gibt der Inhalt der betreffenden Verse die Deu- 
tung, falls man sich ihrer erinnert, andernfalls richtet sich die Deutung nach dem Gesamt- 
charakter des Stücks. Manchmal erschließt auch der dichterische Sprachgebrauch den 
Sinn eines Traumes. So gebraucht z. B. Menander srAvvsıw einmal im Sinne von &A8yxeır. 
Daher deutet Waschen unter Umständen auf Vorwürfe 893. Oder Homers Ausdruck «Aöc 
irercog veranlaßt die Gleichsetzung von Pferd und Schiff 54 ı0. Dasselbe gilt auch 33.4 von 
Wendungen der gehobenen Rede. 

Häufigen Gebrauch macht Artemidor von der Etymologie, wenn auch oft recht 
gewaltsam. So schließt er z. B. von dvsıgog 45 auf To Öv eigsıw, von xeyain 21 ı9 auf 
xepalaıa, von yıualoıa 63 21 auf yeınav, von srodßar« 1009 auf rooßıBaoudce, von 
xoiov 10013 auf xosisıw. In allen diesen Fällen gibt das etymologische Beziehungswort 
einfach die Deutung. Ebenso ist es mit der Deutung von Eigennamen wie Mevwv, Meve- 
xodıng, Zivwv, Oeödwgog, EArrıidipogog, Eirvyog u. a. 183 11. — Eine besondere Methode 
zur Erlangung von etymologischen Deutungen ist die evayoauuarıouog genannte Um- 
stellung, Weglassung, Vertauschung oder Hinzufügung von Silben oder Buchstaben 216 ıs. 
So deutet man z. B. Sarvoog 217» als od Tvoog, xdunkog 11a; als xdulveır] unoov, 
zaonvaı 246 als yaofvaı, deroc 113 ı als @ &rog (erstes Jahr). — Auch die Synonyma 
werden zur Deutung herangezogen. So bedeutet z. B. undea« sowohl Ratschläge als auch 
das männliche Geschlechtsorgan. Also deutet man dieses 439 auf BovAsduer« anogonta. 
Oder rö öyoov 1752 bezeichnet das Nasse oder ein fügsames Wesen, also bedeutet das 
Wandeln auf dem Meere eine fügsame Frau. 

Da die griechischen Zahlen durch Buchstaben dargestellt werden, kann man jedes Wort 
als eine Summe von Ziffern ansehen. Nun kann man aber auch jedes ausgeschriebene 
Zahlwort wieder als eine solche Summe auffassen und berechnen. So erhält man für jedes 
Zahlwort einen zweiten Zahlenwert. Von dieser Möglichkeit macht man bei der Berech- 
nung des Lebensalters 1637 oder von Terminen 167 ı Gebrauch. Alle auf diese Weise 
errechneten Zahlenwerte .unter 100 bedeuten dann die Anzahl der Lebensjahre. Aber das 
sind nur lB8: =: +7 =55, ula=dl, LE = 65, dena = 30, Hoden —= 85, dexradı- 
dexa = 90. Der Zahlenwert der anderen so umgedeuteten Zahlworte würde über 100 und 
damit über das mögliche Lebensalter hinausgehen. Da nimmt man die avaßaoıg r®v 
ororyeiwv 163 21tt zu Hilfe, d.h. man nimmt die gewöhnliche Zahl und staffelt sie fort-. 
schreitend und unter Auslassung obiger Zahlen um die vorhergehende Zahl. So erhält man 
folgende Staffel: 2 = 2 +1=3, 3=3 +3 =6,4=4+6 = 10,5 =5 +10 =15, 
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7=7 +15 —22 usw. bis 10 = 10 + 39 = 49. Nun fährt man mit den unzusammengesetzten 
Zahlen fort und erhält 20 = 20 + 49—=69, 30 —30 + 69—= 99. 40 würde 40 + 99 = 139 
ergeben und damit wieder die Altersgrenze überschreiten. _ Hier setzt die Methode der JEoıc 
10v oroıyeiwv 164 23ft ein. Man nimmt den Ziffernbuchstaben und stellt fest, der wievielte 
er als Buchstabe im Alphabet ist. Die so gewonnene Ordnungszahl setzt man der Aus- 
gangszahl gleich. 40 z. B. wird u geschrieben. M ist der 12. Buchstabe im Alphabet. 
Also ist 40 = 12. 50 ist—= » — 13, 60 — & — 14 usw. Zusammengesetzte Zahlen 165 aif. 
werden zerlegt und mit einander multipliziert. Man erhält demnach: 2 = 10 >=x<2=20, 
13=10>=3-—=30 usw. Das läßt sich aber nur soweit durchführen, als das Produkt nicht 
über 100 hinausgeht. Wo das der Fall sein würde, addiert man die beiden Teile der Zahl 
in der Weise, daß man zu dem Zehner den nach den obigen Methoden umgedeuteten Wert 
des Einers hinzuzählt. 26 ist also 20 + 6; E& aber ist e —- € — 65, also ist 26 — 20 
165—=85. 27 ist 20 +7. Dieses ist nach der dvdßaoıg r. or. 7 + 15 — 22. ZR.jst 
also 20 -- 22 = 42. Die praktische Anwendung dieser arithmetischen Methode erläutert 
Artemidor 165 25it durch Beispiele. 

Natürlich kann man jedes beliebige Wort durch Addition der Buchstaben in einen Zahlen- 

wert umwandeln!. Dabei werden ganz verschiedene Wörter den gleichen Zahlenwert ergeben. 
‘Diese Zadınyoı setzt die Traumkunde nun auch sachlich gleich und gewinnt dadurch 
neue Deutungsmöglichkeiten. So ist z.B. dun=4 + 10 + 20 +8 =42, yam=3H+ | 
+ 30 + 8 — 42, also wird 179 2: eine im Traum gesehene Katze auf einen Prozeß gedeutet. 
Oder eine alte Frau bedeutet Begräbnis 2173, denn yoaög und &xgoga ergeben beide 704. 
Immerhin soll man 216.3 diese Methode nur dann anwenden, wenn der Traum, wie in 
letzterem Fall, ohnehin diese Deutung nahelegt. — Niemals darf man die Zahlendeutung 
nur auf eine Silbe eines Wortes beschränken 216 fi. Etwas anderes ist es, wenn man im 
Traum bestimmte Einzelbuchstaben sieht. Da sucht man zu dem Zahlenwert des 
betreffenden Buchstabens passende LodıympoL und findet daraus die Deutung 18122. Ab- 
gesehen davon haben unter den Buchstaben die Vokale, Diphthonge und Konsonanten einen 
bestimmten Charakter 181 ısit, von dem man auch ausgehen kann. 

Alles Halbe oder Teilweise schwächt die Bedeutung ab 95 ı6. Wenn man also im 
Traum nur auf einem Auge erblindet, so muß man feststellen, was Erblinden bedeutet, und 
deutet dann auf das nur teilweise Eintreffen der gefundenen Auslegung 286. Halb voll- 
endete Handlungen dagegen machen alle Wirkung zunichte 2323. — Manchmal muß man 
vom Gegenteil ausgehen, dafür die Deutung suchen und diese dann ins Gegenteil ver- 
kehren. Hat man z. B. im Traum einen ungewohnt kleinen Kopf 222, so sieht man zu, 
was eine Vergrößerung des Kopfes bedeuten würde und deutet auf das Gegenteil davon. — 
Vereinzelt deutet man die zunächstliegende Deutung abermals um. Durch solche fort- 
schreitende Deutung findet man 21219 für Ackern als Deutung Rückkehr der Kinder 
oder Wiedervereinigung mit der getrennt lebenden Frau, denn Ackern bedeutet Kindersegen 
oder Hochzeit, dieses wieder bedeutet Heimkehr der Kinder oder der Frau. Andere Bei- 
spiele dafür finden wir 7515 99 ». 

Dieses möge genügen, um Scharfsinn und Willkür der Traumdeutung zu beleuchten. 


Siegfried Laukamm 
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AABNMO3 KHIIOT. 
II. Die kultischen Adonisgärtchen. 


Es wurde bereits in dem 1. Teile der Untersuchung über die Adovıdog xnrroı! darauf 
hingewiesen, daß diese Betrachtung nicht dem Adoniskulte, sondern der Erforschung der 
römischen Gartenkunst galt, im besonderen aus dem Bestreben heraus entstand, ein Fragment 
der Forma Urbis Romae (F.U.R.) zu deuten, das sog. Adonaea-Fragment?. Es wurde an der ' 
angegebenen Stelle der Nachweis zu erbringen versucht, daß die in Frage kommenden Gärten 
in dem Rom der Kaiserzeit des 1. u. 2. nachchristlichen Jahrhunderts (der auf dem Adonaea- 
Fragmente dargestellte und der von Philostrat in der vita des Apollonius von Tyana°? er- 
wähnte) Vertreter von Gartentypen sind, die nur dank einer gewissen äußeren Ähnlichkeit 
mit den kultischen Adonisgärtchen, d. h. Pflanzenbehältnissen, zu ihren Namen »porticus (?) 
Adonaea« und »adAn Ad@vıdoc« kamen (vgl. dazu die jüngst veröffentlichte griechische In- 
schrift aus dem syrischen Laodikeia: Syria V1924 S. 333 ff. 341). Die kultischen Adonisgärtchen, 
von denen wir nun handeln wollen, waren alles andere als ein Gartenschmuck; auch war der 
Adoniskult zu dieser Zeit noch gar nicht in Rom eingeführt, wie wir sehen werden. Im 
übrigen muß hier der Adoniskult und die Adonissage, oder besser das wenige, was wir ° 
davon wissen, als bekannt vorausgesetzt werden, was bei der immerhin umfangreichen Lite- 
ratur nicht unberechtigt scheint!. 

Fließen die literarischen und bildlichen Quellen über den Adonismythus immerhin reich- 
lich, so hören wir schon weniger über den Adoniskult, und bei den Adonisgärtchen sind 
wir vollends auf die Zufallsstimmen angewiesen. Auch die recht anschauliche Schilderung 
des Adoniskultes in Athen bei Plutarch (s. u. S. 74 Anm. 4g) und die des Kultes in Antiochia 
beim Einzuge des Kaisers Julianus Apostata® erwähnen nicht die Gärtchen beim Kulte und 


1 ’Ayyekog II S. 44ff. 

2 Abb. bei Heinrich Jordan: Forma Urbis Romae etc. Berlin 1874. Tafel X. Fragment 44. Ferner bei 
Hülsen: La Rappresentazione degli Edifici Palatini nella „Forma Urbis Romae“ dei tempi Severiani 
etc. in Dissertazioni della Pontificia accademia Romana di archeologia, Serie IIa, Tomo XI, Roma 1914 
S. 99 if, darnach Abb. ”Ayyeiog III S. 46 Abb. 1. 

3 Dıloorodrov ra Es rov Tvavia AnoAlovıor VII 32. 

4 Vor allem: Greve, Wilhelm, De Adonide, Dr.-Diss. Leipzig 1877. — Daremberg et Saglio T. 1. 
p. 73ff. — Dümmler bei Pauly-Wissowa unter Ädonis 1 Sp. 384 (ebenda Olk unter Gärten VII Sp. 807, 11). — 
Nilson, Geschichte der Griechischen Feste 1906, S, 384ff. — Mannhardt, Antike Wald- und Feldkulte 
S. 279. — Nilson, Die griech. Feste 1906 S. 384 ff. — James George Frazer, Adonis, Attis, Osiris (franz. 
Übers. in Annales du mus6e Guimet, bibliotheque d’etudes, Tome vingt-neuvieme, Paris 1921 u. a. m., vgl. 
Lit.-Angaben bei Carl Watzinger: Adonisfest, Festschreiben an Walter Amelung „Antike Plastik“ 1928 
S. 261ff. 

> Ammianus Marcellinus XIX ], 11. 
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die Rolle, die sie dabei spielten. Die literarischen Quellen gruppieren sich meist als Scholien 
um eine Stelle aus Platons Phaidros!, zur Lysistrate des Aristophanes und zum 15. Idyll 
Theokrits; dann finden wir noch einige Stellen bei den Lexikographen und Paroemiographen. 
Leider hat man aber bei letzteren stets das peinliche Gefühl, daß der eine vom anderen mehr 
oder wenig verständnislos abgeschrieben hat. Der Umstand, daß wir aus Syrien und seinem 
Kulturkreise so gut wie nichts über die Adonisgärtchen erfahren, obwohl doch der Adonis- 
kult bereits nach Aussage der Alten? aus dem Orient stammt, darf uns ebenso wenig wun- 
dern wie der, daß die griechischen Scholiasten, Lexikographen und Paroemiographen den 
Begriff des Adonisgärtchens erklären müssen; denn man erklärt nur, was nicht allgemein 
bekannt ist. Es ist bezeichnend, daß die allerdings etwas anfechtbare Stelle von Jesaias 
(s. u. Anm. 4a) die Gärtchen des Tammuz-Adonis als Vergleich bei dem Untergang der Reiche 
Damaskus und Israel bringt, also als etwas allgemein Bekanntes und daher Verständliches 
voraussetzt. Bei den Griechen dagegen war der Adoniskult, wenn er auch sogar inschriftlich 
verbürgt und von Schriftstellern erwähnt wird, durchaus keine städtisch oder staatlich aner- 
kannte Religion, wird nie ernst genommen und hat keine eigenen Tempel, auch nicht mit 
der Aphrodite gemeinschaftlich wie im Orient mit der SaAaußag?. Wir lassen die Quellen, 
auf die wir immer zurückkommen müssen, zeitlich geordnet in der Fußnote folgen! >. 











1 Platon, Phaidros 276 B, s. u. 
2 Z.B. unter Aödwvıc in Hesychii Alexandrini Lexicon. 
3 Sonst hätte der moößovAog in der Lysistrate des Aristophanes diesen Kult nicht verspotten und nach- 
äffen können (V. 387—398: aiat *Adovw) und den Gesang „axölaora donuara“ nennen dürfen. — Wenn 
Pausanias II 20,6 von Argos sagt: xal nagodciv Eorıv olunua Evda Tov ”Adwvw ai yvvalzes Aoyeiwv 
sövpovzaı, so ist dieses olzıua „oböer ieodv“ (schol. ad. Theoer. idyll. V 21); es kann auch ein Privathaus 
wie sonst in Attika gewesen sein; ein Tempel ist somit hier nicht nachgewiesen. 
4 a. Jesaias 17101: (Version Prof. D. Guthe bei Kautzsch, Die Heil. Schrift usw. 1923 18. 619): „... Des- 
halb lege nur liebliche Pflanzungen an und besetze sie mit Absenkern aus der Fremde (d.h. die einem 
fremden Gotte geweiht sind) und ziehe sie groß am Tage, da du pflanzest, und bringe am folgenden 
Morgen dein Gewächs zur Blüte, — weg ist die Ernte...“ 
b. Euripides, Melanippe, verloren laut Scholie zu Platon, Phaidros 276 B, s. u. 
c. Platon, Phaidros 276 B: Havrdnaoıw uev oöv töde Ön uoı eine‘ 6 voöv Exwv yewoyds, dv onEQudTWv 
„nöoıro al Eynagna PovAoıro yev&odaı, nörega onovön äv Degovs eis Adwvıdos #nnovs dowv xalgoı 
Bewodv zahods Ev hu£garoıy ÖxT® yıyvou&vovs 1) taüra ev Ön madıäs TE al Eogrüs xdew down 
äv, öte xal noroi‘ Ey’ols Ö& Eonovdane m yEwoyınl) xo®buevog Av texvn, oneigas eis TO nEOCHKOV ayanım 
äv Ev 6yödo umvi doa Eomeıge TElos Jaßovra; 
d. Theophrasti Eresii opera, quac supersunt, omnia (ed. Paris 1866 Friedrich Wimmer). 1. De causis 
plantarum I 12,2: Davegov ÖL xal &v Tals ueronwowals pvreias' töre yag dıLodraı oo BAaoravei 
ÖE Ta Yvrevöueva 7) Ei Poayd Tu roö tod £apog' ei yao Nv Aggıda, &onnsr’ äv....&g ra y’ EÖödoc 
dvaro&yovra noös tv BAdormow dodevn xal üxagna ylveraı nadaneg Eni Tüv oneoudtwv ol Adwvıdog 
»nnor. 2. historia plantarum VI 8,3: ”Aßosrovov ÖE uällov ano om&ouaros Bhaotavaı 7 ano dlöng 
xal nagaonados' yahenös ÖE xal ind om&ouarog‘ NEOWOOKEVOHEVOV (öE) Ev Gotgdxoıg boneg oi Aö@- 
vıdos #hmoı Tod Heoovs' Övagıyov yao opööga zal Ölms Eninnoov xal önov Ö MAıog opodoa Aaumei... 
e. Theokrit, XV. Idyllion: 

Tiv ö& yaoıloueva, nokvavuue al noAvvag, 

110 A Beoevireia dvyarne, ‘Ekzva einvia, 

Aoowoa, nıdvreooı »alois arırdldcı Adwvınv. 

ITao uEv oi &gıa eiraı, 6oa Ögvög äxoa poor, 

ITao 6° analkoi zänoı, nepvkayußvoı Ev rakagloroıs 

Aoyvo&oıs, Zvolo dE uiow yovoeı alaßaorga' 

115 Eidarad ©, 6004 yuvalzeg en nAaddvo moveovraı, 
”Avdea uloyowaı Aeva® mavroi' Au’ AAeigw 
“Oooa 7’ ind yAvreod uEhırog, Td T &v Öyo® Elalo 
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Sind auch die Veranlassungen ihrer Entstehung die mannigfaltigsten, sind auch die Autoren 
der verschiedensten Gedankenrichtungen, Kulturkreise und Länder, und reichen sie zeitlich vom 


llavr’ aür® merenva xal Eomera Täde ndgeorı. 
Xıwgal de orıddes, ualard Boldovoaı dvndw, 
10 Aeöuavd” oi ÖE Te xWooı ünepnoroovraı "Eowres 

Oloı andorıönes Epelöuevor Enni devöonv 

Ilotovraı nreodymv neıgWwuervo., OLov an’ 6Lw... 
f. Plinii nat. hist. XIX 4,19: ... Ab his superest reverti ad hortorum curam...quam Hesperidum 
hortos ac regum Adonidis(!) et Alcinoi, itemque pensiles, sive illos Semiramis sive Assyriae rex 
Cyrus fecit, de quorum opere alio volumine dicemus... 
g. Plutarch, de sera numinis vindicta17C: ]l.... &oneg ai toos Adwvıdog xinmovg En’ dorod- 
xoıs Tioi Tidnvodusvaı xal Veoanevovoaı yvvalzcs, Epnueoovs wvxas Ev gagri tovpeod xal Plov dilav 
toyvodv ov Öexousvn Plaoravodoag. 2. Derselbe, Alkibiades XVIII (vergleiche auch Nikias XII), er- 
wähnt bei der Schilderung des Adoniskultes die Gärtchen nicht: ... Adwvlov yao eis tag Nueoas 
Exelvas zadnxdvrwv, elöwla moAlayod vexoois Erzoulousvors Öuora ng0ÖXEıTO Tais yvvalklv, zal Tapas 
Euuoövro zontöuevaı xal Üonvovg 1,000. 
h. Diogenian,' Cent.In. 14 unter 1. Aößvıdog xNnoı' Eni Tov doowv zal un Eooılwuevwv. "Erreiön 
yao Aödwvıs Eo@uevog dv, @g.6 wödog, ns Ayoodirns, moonßns reievrä, oi aurn Joyıdlovres KMOvVG 
eis Ayyeld TIva pvrevovreg 1) PVTedovoa, Tay&wg Ereivwv dla To un Eogılwodaı uagawousvwv, "Adavıdog 
adrovg ExdAovv. 2. Adonische Gärten (in Epitom. Cent. 1 12 in Paroemiographi Graeci II, Göttingen 
1851 S. 3): ’Eni tav dwewv xal OAıyoxooviwv xal dvavdowr. 
i Apostolius, Cent. 134, wie h 1. 
k. Zenobius, Cent. I n. 49: Axaonoteoog el Adwvıdos zıinwv' Enii T@v undEv yervatov Texrelv Övvausrwv 
eionraı N nagoınla uepvnraı aörng Ilidrwv Ev Daidow' Tivovra ÖE oörToi oi xijnoı Tod Aödavıdos eig 
ayyela xeodueıa omeıgöuevor Aäxoı XAons uoryns’ ExrpeEoovraı de Aua Televr@vr T® Bei xai dırroüvraı 
eis xonvac. 
l. Alkiphron I 39 (ed. M. A. Schepers, Groningen 1901): „... 70» yao tjs Agpooölıns Eobuevov N Ger- 
taln (megı)or&lleı. Önws 6 Neesıs Pegovoa xnnlov xal xoodAlıov xai rov [oov bei A. Meineke 1853] 
Adwvıv, Öv vOV mepmpüyeıs' Herd yao T@v Egaot@v „oaunarnoouer. £&00000. 
m. Flavii Philostrati ra &s tov Tvavea Anoilovıov VI 32: .... nagfjyov uev adrov eis ta Baoikeıa 
oi Enıueintai Tav ToLwirwv od Evyxwonoavres T® Adwdı Eruoneodaı oi, daAlod ÖE orepavov Exwv 6 Baoı- 
Aedg dort uev ıH Adıväa tedunwg Eröyyavev Ev adAn Adwvıdos, n 6° adAn Avdewv Erednleı anmoLs, 
oös Aödavıdı |’Ao]odoıoı nolodvraı ÜnEo doylwv ÖUW®OO0PLOUS AdTOÜS PVTEVoVTEG .... 
n. Ammianus Marcellinus XIX 1,11 (vergleiche auch XXII 9, 15) feminae vero miserabili planctu in 
primaevo flore succisam spem gentis solitis fletibus conclamabant, ut lacrimare cultrices Veneris saepe 
spectantur, in sollemnibus Adonidis sacris, quod simulacrum aliquod esse frugum adultarum religiones 
mysticae docent. 
o. Flavius Claudius Julianus (Apostata), Kaloaoes, ed. Lips. 1696 329 CD: ... Ti de, einev, eioiv oös 
Aeyeıs Aöovıdos ahmovs,; (Oös) ai yuvalzes, Epn, a ns Apooöiıns Avögi gYvredovomw dorgaxloıg 
£raumodusvaı yiv Aaxavlav‘ yAoroavra ÖE raüra nroös OAlyov adtixa amouapalverar. xal 6 Kwvoravrivog 
Novdgiagev Ävrızovg Eruiyvoög TOoI0ÜTov TO Eavrod Eoyov.... 
p. Gregor. Nazianz.carm. II 29 v. 53 (Migne, Ser. Gr. 37 [1862], Sp. 888): Kinos Adavıdos Nds Ten 
4015 &Acolxagrog. 
q. Makarios, Cent. In 63: Axaonoreoos ’Adw@vıdos xınov' Eni T@v umdev yevvalov Texeiv Övvausvov. 
r. Hieronymus in Isaiam, lib. 18 (zu Jes. 653, Migne Ser. Lat. 24, |1845] Sp. 632) Fertur sapientissimi 
apud Graecos merito celebrata et laudata sententia, qui omnes saeculi voluptates, et pompam mundi 
atque luxuriam celeriter transeuntem, hortos Adonidis vocat. 
s. Stobaios in seinen „Ethischen Eklogen“ Il 6, 4: IAatwv ta noAld &v twwes ovyyodpovaı rois Adw- 
vıarois anmoıg einabev, ol Tv xagıw Epruspov Exovres dadlws magpalvovraı. 
t. Hesychii Alexandrini Lexicon A-4A: Aöavıdos xAnoı‘ Ev rois Adwvioıs elöwia E&ayovow xal 
ANNOVG EN 0oTodxav xal navrodanıv oncpav, olov Ex uapddowv za Vouddxwv napaoxevalovow aut 
ToÖg ainovg' xal yao Ev Vowdarivaıs aurov narariıdnvar Üno Apooöins Ypaolv. 
u. Hermiae Alexandrini in Platonis Phaedrum Scholia 276 B (vgl. hierzu P. Couvreur, Paris. 1901): 
Trv ovolav Exaregov Tod Aöyov nagadodg, Povkeraı regl TS XONoEwg xal Eveygelas abrav eine, TAQQ- 
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ee ee) 


8. vorchristlichen bis ins 16. nachchristliche Jahrhundert, man wird sie am besten auswerten 


können für eine Beschreibung der Adonisgärtchen im griechischen Mutterlande vom 5. bis 
3. vorchristlichen Jahrhundert. 








RSS a er to nn m 
BdAlwv Tov dAmdn A6yov xai Tov Ev Tols yoduwaoı dia napadelyuaros Tod Ev ı) yewoyla. "Bor mauöıd 
Ev »enwoyla, I nal hueis naldes övres yodueda, örav Ev ydorgaus yiv &ußdAkovres pvredowuenv 7) oltov 1) AAko Tı 
unnedowuev, ös &v huegaus Ort® pboag nal ävaßkaoııjoas ner’ dhlyas huegas dnouagavdij. Taöın ıj naudıd 
nagaßdAhsı Tods yoapouevovg Aöyovs — oös xal Adcvıdos ıimovg nalel, Eneisn av Ev yi pvouevov 
ral änoßıworonevov 6 dsondıns "Adwvıs Epkornne, naoa de N yeveoıs xal Pdogda N megi juäg amoıs 
koıme — ın 8 dAndel yewoyla tn merd omovöns »al noAlod zaudrov tov AAmdn Aoyov. "Opäs oöv Or 
17 nudıa vv onovörw Avrrldnow, T® Arelel 16 TeAsıov. — Ateleis ydo Exelvoı ol xagnoi, odroL TeAeıoı — 
To Xodv@ Töv xodvov, 6 u&v Ev Nuegaus Onw, 6 dE Ev unoiv OxTo@' 

v. Simplicii in Aristotelis Physicorum V 6 (ed. Herm. Diels, Berlin 1895, 5.911, 2.12): ...... zai oirog dıa 
dLounmv rayd poerar xal abferaı Ev Toic Aöbvıdoc zaAovusvoıs unmoıs ngo Tod dılwdnvaı al ulm 
Opa Ev m YN----- 3. Simplicii in Aristotelis de caelo commentaria I 2 (ed. Heiberg, Berlin 1894 
S.25 2.34): ....&yo dE olda ra roLaüra T@v toAunudıov, doneg tobs Aödwvıöog KAAOVUEVOUS KNNOUVG, 
avdelv naod rois dvontos Öd£avra, Ev Öklyaıs yucoaıs dmooßeodevra.... 3. Simplicii in Aristotelis Physi- 
corum VIII 4 (ed. H. Diels, Berlin 1895, S. 1212 Z 16): .... N) »al todswv eimev aürög Ev Toic noolaßovcı 
Tas naod pbow zıvnosıs Eni Ev adENoewg Tod oitov uynwovedoas Tod Ev rois nalovutvoıs Adwvıöos 
zrmoıs nad pbow ad&onevov Öl erummdedoews roradıns, di 6 oBde Teisıoövrat, xal oi Yärrov ÖE Öi 
dxolaolav hBdoxovres 1) ynodoxovres nal ad&owro Öv zal ueioivro nagd pdow. xal yag mv ngäcw uera- 
BaAkovaw eis Tö magda pdow 6 uev Deguöregos Ö ÖE yvxodregos Värrov Tod ÖEOVTOG YWOUEVOG ... 

w. Suidas, Lexikon: 1. Adö@veıoı xagnoi' Aeyovra oi usrewoor xjnoi. 2. Adwvıdos aAmou Ex doı- 
ddxwv »al naoddowv, üneo xar£oneıgov Ev dorodxois, xo@vraı Ö’ Eni Tov Erınolalwv zal Kodpmv m 
rapoıula. Adbvıdos njmos' Eni av äbowv al öhıyoxooviwv rail um Eggılwuerov. 3. Araonmöregog 
Aöbvıdoc xymov' Eniov undev yevvalov Texeiv Svvausvw». Akyovraı dE ra eig ra dorgaxa YVTEvoueva. 
x. Eustathii Archiepiscopi Thessalonicensis Commentaria ad Homeri Odysseam (ed. Aug. Gottlob Weigel, 
Leipzig 1825. — 1701, 47): ’Ioreov Ö8 zal dc noAhh diapoga zynov Adwvıöos xal öevdowv Tavralov' 
dı6 Toüro uev napoımards Eni Tov dreodav riderau, Exeivo ÖE erıl TOV dxdonwv zal Brvuoowv' zNTOL 
yao Adavıdos pvragıa Tayd dvaddılovra Zow xöreas 7) Agoigov nal ÖAos xopivov Tivösg, al abrixa 
dıntovueva zard Bahdoons zal apavılöusva nad” duoLörnra wa ToÖ xara tov dnduooov "Adwvın davarov, 
ös dvdnoas veorrjarov Tayd anıwdnge, naraßkndeis uno "Ageos xard tov uDNov. yuvalzes ÖE TOUg TOLOVTOVG 
tnuekodoaı anmovs Wolovv Eruıtapiovs Adoviöt. 

y. Zonaras, Johannes: Adwvideios naonds' 6 Tod ’Aödwviöoc. 

z. Pseudo-Eudokia Makrembolitissa, Fälschung des Konstantinos Palaiokappa, } 1551 (?), fast wört- 
liches Plagiat von Eustathios: |. 97». ITeoi Adhvıdos aynwr xal Öfvöowv Tavralov: ’Adavıdog 
zihnov nal öevöowv Tavrdkov roAln Öapogd' did Todto Ev nagoıua Emi r@v dregößv tiderat, Exewo 
d2 Eni 1öv dxdonwv al &rvuogwv' KjnoL yao Aödbvıdos, puragıa. TA tayd dvadaAlovra Low yörgas N 
doolyov al Öhms xoplvov zwös, zal adrixa dınröueva xard PaAdoons xal dpavıldusva ad” Öuolorntd 
zıva tod xara rov Brduooov "Adavıw Yavdrov. Öc dvdjoas veornjoiov Tax anıwönoe, naraßımdeis Un’ 
” Aoewg' yvvalnes ÖE ToUs ToloVrovVs nuelodoaı aımovs bolovv enıraplovs ’Adavıöı. 2. (Bekannte Schil- 
derung, bei der jedoch der Verfasser noch erzählt, daß Aphrodite den Priapos von dem Adonis emp- 
‚fangen habe.) 97. Ieoi ’Aödwvidog .... &v 68 rois ’Adwvloıs eldwla E£ayovoı xal uhnovg En 
dorodxwv, al ravrodanıv önogav' olov Ex uapadewv xai dgıuödnwv neoıonevdbovow aur® Tovs HNTOVS‘' 
zal yag &v doidarivaus adrov nararıwdnvaı öno "Apgoöttns gpaoiv. 

5 Scholien unbekannter Autoren und unbekannten Alters: a. Scholie zu Platons Phai- 
dros 276B (s. 0): Adbvıdog zYmou' ei Tov doowv xal öAıyoxgoviav xal un Eoeıdousvov. "Euvnodn 
d& aörjg [wis magoınias] zal Eöowniöng Mekavinsen xal Evraoda Illatwv. 

b. Scholie zu Theokrit, Idyll. XV,V. 112: Eibdaoı yao Ev Tois > Aöwvloıs nvoodg xal xoıdag onel- 
oew &v rıoı (!) rooaoreioıs (!) (wohl verdorbene Stelle; Raoul Rochette und Silvestre de Sacy 
nehmen roeoaorgioıs an; dyyeloıs Valckenaer; Bast, Epist. erit. S. 194 glaubt die Lesung mgoaoreloıs 
verteidigen zu können, es wären also nur naive Gemüter auf dem Lande gewesen, die die Adonis- 
gärtchen gezogen hätten] »ai tods puredevrag uhnovs Adwveiovg N000ayogEdEw. 

c. Scholie zu Aristophanes’ Lysistrate v. 389: Eoorrv yüg Enertlovv T® ’ Adavıdı ai yvvalzeg 
xal xjmovg tiväs eic ta Öbuara dvepegor. 
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Abb. 1. Aryballos aus Ruvo, 
nach Photographie. Karlsruhe, 
Badisches Landesmuseum. 





Abb. 2. Dasselbe, nach Furtwängler-Reichhold. 
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Zeitlich und räumlich einheitlicher sind die bildlichen Quellen. Aber wir werden ver- 
geblich nach so anschaulichen Darstellungen des Adoniskultes mit den Adonisgärtchen suchen, 
wie wir sie im Neapolitanischen Museo Nazionale vom Isiskult in mehreren Exemplaren 
finden. Auch sind alle Darstellungen als solche von Adonisgärtchen angezweifelt worden, 
mit Ausnahme von 4, die der Verfasser gefunden und hier zum ersten Male als Adonis- 
gärtchen anspricht — für sie stünde also Skepsis und Ablehnung noch aus. Es folgen hier 
alle, auch die vom Verfasser selbst als Darstellungen von Adonisgärtchen angezweifelten 
Zeichnungen möglichst unter Beigabe der Photographie des Originals, damit für eine weitere 
Forschung das Material gesammelt sei. Wir müssen bei der Vaseninterpretation etwas länger ver- 
weilen, obwohl hier nicht archäologische Fragen, sondern geschichtliche Quellen gesucht werden. 

Die wichtigste Darstellung von Adonisgärtchen bei einem "Adwviaoudg ist auf dem be- 
kannten Aryballos aus Ruvo zn finden, den jetzt das Badische Landesmuseum von Karlsruhe! 
besitzt. Abb. 1 wurde nach einer Photographie des Museums, Abb. 2 nach der Zeichnung 
Reichholds? angefertigt. Es haben sich schon viele mit diesem Aryballos beschäftigt: San- 
chez, Otto Jahn, Creuzer, Jean de Witte, Charles Lenormant, Furtwängler, Georges 
Nicole, F. Haüser u. a. m., so daß eine ganz beachtliche Literatur darüber besteht’. Creuzer* 
sprach als erster den Gedanken aus, ‘daß hier Aphrodite eine Adonisfeier rüste, der anerkannt 
wurde von Gerhard’, Jean de Witte®, Charles Lenormant” und F. Hauser®, während es 
bestreiten u. a. O. Jahn®, der ebenso wie Raoul Rochette!® das Zerbrechen eines Gefäßes 
zu sehen glaubt, und so auch das Erstaunen der beiden anderen Frauen erklärt(!). Furtwängler!! 
nimmt sogar eine Myrrhenernte an. Wir wollen hier auf die sonderbaren, mitunter herz- 
erquickend komischen Deutungen, die der Aryballos über sich hat ergehen lassen müssen 12, 





1 Winnefeld, Vasensammlung in Karlsruhe 278. S. 71. 72. 

2 Furtwängler-Reichhold II 78. (Text II S. 981f.). 

3 Creuzer, Gall. Taf.8; Symbolik, 3. Aug. II 2 Taf. VI. — Ann. dell’ Ist. XVII. tav. d’agg. N— Creuzer, 
z. Archaeol. II Taf. 8 — Lenormant et de Witte, Elite des nom. ceramogr. IV p. 85. — O. Jahn, 
Über bemalte Vasen mit Goldschmuck 1865 Taf. 1 3. — Vgl. auch Sanchez, Gran musaico, tombe di 
Ruvo, alc. vasi fittili, Neapel 1836. S.%. — Creuzer, Altertumswissenschaft 1841 S. 982f. (Jahn). — 
Creuzer, Symbolik, 3. Ausg. II S. 475. 482f. 509.:IV. S. 780. — Bonn. Jahrbb. II S. 59 (Ulrichs). — 
De Witte, Coll. Beugot S, 14. — Elite c&ramogr. I p. 85. — Ann. dell’ Ist. XVII S. 383 ff. (Jahn). S. Al3ff. 
(de Witte). — Creuzer, Z. Archaeol. III S. 174ff. — Arch. Anz. 1851 .S. 37 n. 34 (Gerhard). — De Witte, 
Elite cöramogr. IV S. 226ff. — O. Jahn, Über bem. Vasen mit Goldschmuck 1865 S: öf. n.9. — Darem- 
berg et Saglio, Dict. d’ant. I S.73. — Sal. Reinach, Sep. .T. 271. — Furtwängler-Reichhold, 
Gr. Vasenbilder II 78, Text II S. 98ff. — F. Hauser in Jahreshb. d. österr. Inst. XII 1909 S. 90 
„ Adwvıddovoaı“. 

4 Gall. der alten Dramaturgie p. 66ff. — Zur Arch. II p. 174ff. — Symb. (3. Ausgabe) II S. 475—482 ff. 
509. IV S. 780ff. 

5 Hallische Litt.-Zeit. 1840 Febr. S. 222, vgl. auch Arch. Anz. 1851 S. 37. 34. 

6 Cat. Beugot S. 14. — Ann. XVII S. 413f. — Elite ceram. I S. 85, IV S. 226ff. 


7 Elite des. nom. ceramogr. IV p. 85. 8 Öst. Jahrbb. XII 1909 S. Off. 
9 Über bem. Vasen mit Goldschmuck 1865 S. 5 Nr. 9. 
10 Rev. Archeol. VIII S. 117ff. 11 Griech. Vasenb. II S. 96ff. 


12 2. B. die Gerhards und Jahns, daß dem Eros von der Frau auf der Leiter feierlichst der untere 
Teil eines Gefäßes überreicht wurde, das beim Herabnehmen zerbrochen sei und dessen oberer Teil 
bereits unten abgestellt sei. Ferner deuten Gerhard und Jahn das Erstaunen der beiden Frauen als das 
über das „plötzliche Zerbrechen“ des Gefäßes — Furtwängler aber als das über die reiche 
Mytrhenernte, deren Duft sie einatmen. — Daß es sich hier nicht um eine Myrrhenernte handeln kann 
beweist schon das Fehlen des Myrrhenbaumes, der doch ebenso wie bei der Olivenernte mit angedeutet 
worden wäre; außerdem werden die Myrrhenkörner nicht wie Pflaumen vom Baume geerntet, sondern 
als aus der Rinde hervorquellendes, dann aber erstarrendes Harz. 
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nicht eingehen, nur die Verwunderung darüber aussprechen, daß ernst zu nehmende Archäo- 
logen, bei denen doch in erster Linie eine Kenntnis der griechischen Keramik zu erwarten 
ist, die hier zwischen der Leiter und Eros dargestellten Gefäße nicht für Scherben, sondern 


für heile Gefäße mit ausgezacktem oberen Rande und unter dem Schwerpunkt angebrachten 


Henkeln halten konnten!. Daß es Furtwängler tat, war schon Hauser „wahrhaft ein Rätsel“. 

Wir erblicken in dem hier Dargestellten das Hinaufbringen der Adonisgärtchen auf das 
Dach des Hauses. Die 3 Gefäße lassen sich mit voller Gewißheit als ’Aöavıdog xfjrcoı nach- 
weisen. Alle 3 haben die zarten (&rraAot, S. 73 Anm. 4e V. 113) Triebe der Adonisgärtchen; die 
Samenkörner, sei es nun Weizen, Gerste, Fenchel oder Lattich (alle 4 sind laut den Aussagen 


der Schriftsteller möglich) sind durch goldene Punkte im Original angedeutet und über 


den Rand der Gefäße gezeichnet, um sie so sichtbar zu machen. Das Gefäß unter den Flü- 
geln des Eros ist heil; die Behältnisse brauchen keine Scherben zu sein (s. u.), sondern sind 
auch Tongefäße jeder Art (vgl. hierzu zuletzt Franz Cumont, Syria VIII 1927 S. 330ff.). Die 
beiden anderen aber zwischen der Leiter und Eros sind Scherben?, und zwar beides Oberteile 
von Amphoren. Das lehrt der Augenschein, wenn die Zeichnung auf den Kopf gestellt wird. 
So erhielt man, wenn man die Mündung mit einer kleineren Scherbe schloß, ein besseres 
Blumenbehältnis aus der Scherbe als aus heilen Gefäßen, da so das Wasser abfließen kann 
und ein Versauern der Erde vermieden wird. Gerade der Umstand aber, daß die Henkel hier 
so widersinnig sitzen, ist ein Beweis dafür, daß die Behältnisse Scherben von Gefäßen sind, 
die zu einem anderen Zwecke bestimmt waren, und die man für den neuen Zweck mit in 
Kauf nahm. Deutlich ist der am Boden stehende als Oberteil einer Amphore erkennbar, 
schwieriger der von Eros gehaltene. Die Striche rechts vom Halse der Amphore sind nicht 
ein Teil des Gewandes von Eros, das sonst gar nicht angedeutet ist und das auch überhaupt 
bei Eros außergewöhnlich wäre, sondern ein Henkel, der vor dem rechten Arm des Eros 
sich befindet; darum ist der Hintergrund nicht schwarz ausgefüllt. Der linke Henkel ist 
von dem ausgelaufenen Weiß der weiblichen Hand verdeckt. 


Die Leiter ist notwendig für das Tragen der Gefäße auf das flache Dach (douer« 
S. 73 Anm. 4c) des Hauses (dv&gegov ebenda). Auch in Athen wurde die Adonisfeier auf den 
Hausdächern begangen (od r@®v rey®v Aristophanes, Lysistrate V. 389). Suidas nennt 
sogar die Adhveioı xaorol „werewgoL xnjzmwoı“; es ist also ein Wesenszug mit, daß die 
Gärten beim Feste auf einer gewissen Höhe sich befunden haben, daher wohl auch das 
„suggestus“ bei Ammianus Marcellinus®, und daher bringt Plinius in der dunklen Stelle 


über die Gärten „Adonidis regis‘‘ diese mit den hängenden Gärten der Semiramis in Verbindung. 


Die Frauengestalt auf der Leiter! ergreift gerade einen der 3 Adonisgärten, die ihr von 


1 Auch die Museumsleitung des Landesmuseums von Karlsruhe ist der Meinung, daß es sich bei den 
Gefäßen nicht um die Oberteile von Amphoren, sondern um „eine Art Eimer mit Henkeln, bzw. Stützen 
zwischen Fuß und Bauch“ handele. (Schreiben Nr. 532 vom 29. VI. 1922 gez. Rote, Ron oder Roh.) 
Desgl. George Nicole „in einer Monographie über Meidias“ (Hauser a. a. O.). 

2 Schon Sanchez (Gran Musaico, tombe di Ruvo, alcuni vasi fittili, Nap. 1836 S. 26) erkannte die zer- 
brochenen Gefäße. Daß aber mit den hier dargestellten Zacken tatsächlich Bruchstellen gemeint sind, 
beweist die „Kentauromachie“ auf einer Schale des Aristophanes, jetzt Boston, wo Zentauren zerbrochene 
Krüge als Waffen benutzen, und wo die Bruchstellen auf der zeitlich und künstlerisch dem Karlsruher 
Aryballos nahestehenden Vase ebenso dargestellt sind (Abb. Boston Annual Report XXV S. 49-60). 

3 XIX 1,11: in amplo quodam suggestu ... et celso 


+ Hauser deutet mit Recht alle Darstellungen, auf denen Frauen mit Leitern dargestellt sind, als die von 


"Aödwvıddovoaı; so auch die Hydria von Kyrene im Britischen Museum (a. a. ©. Fig. 56) ein Vasenfragment 
im Louvre (a. a. O. Fig. 55). Somit dürften hierher gehören die in Berlin, Antiquarium befindliche Vase 
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Eros gereicht wird, um ihn auf das Dach des Hauses zu bringen, während 2 weitere dazu 
unten noch bereit stehen. 


Doch wie ist das freudige Erstaunen der beiden Frauen zu erklären? Durch das Wunder, 
das hier dargestellt ist! Bei der geringen Zahl von Personen ist doch in dieser Szene ein 
Schauspiel im Schauspiel dargestellt, eine Epiphanie, ein Wunder wie bei der Messe des 
heiligen Gregor, insofern’ hier durch Erscheinen und Eingreifen der Gottheit selber die Hand- 
lung zur Wirklichkeit wird, die hier von Menschen symbolisch dargestellt werden sollte. 


Vergleichen wir: die Frau links mit der auf der Leiter stehenden Frauengestalt. Sie ist 
im Gegensatz zur Frauengestalt rechts außer mit Ohrringen und Armbändern auch mit dem 
Kredemnon geschmückt, genau so wie die Frau auf der Leiter. Wir erkennen nicht in der 
auf der Leiter stehenden, sondern in der linken Frauengestalt die BaoiAıco«, die als Aphro- 
dite aufgemummte Frau, die mit dem im eidwAov vertretenen Adonis das göttliche Beilager 
auf dem Dache ausführen will. Sie sieht zu ihrem großen Erstaunen, daß sie überflüssig 
geworden ist; denn Aphrodite in göttlicher Nacktheit ist selber erschienen, um die Feier des 
Adonis zu zelebrieren. Im Bilde ist das überirdische Wesen vielleicht noch durch die weiße 
Farbe hervorgehoben; doch können hier auch nur dekorative Gründe maßgeblich gewesen sein. 
Und der Eros, der Aphrodite das Adonisgärtchen reicht, ist nicht das Symbol der Erotik, 
nicht der kleine flatternde Schemen, der sonst allenthalben auf den Vasenbildern ähnlichen 
Inhalts erscheint, sondern ein kräftiger Bube, der fest auf der Erde steht: es ist Eros der 
Gott. So erklärt sich auch das freudige Erstaunen der Frau rechts; sie sieht zu ihrer Über- 
raschung, daß auch sie nicht mehr zum Hinaufreichen der Adonisgärtchen gebraucht wird: 
Eros ist da!!. 

Hauser (a.a. ©. S. 95) erblickt auch auf dem Onos von Eretria, der sich jetzt im Athener 
Nationalmuseum befindet?. den wir in Abb. 33 nach einer Photographie und in Abb. 4? nach 
einer Zeichnung Gillerons wiedergeben, und auf der Pyxis aus Athen, jetzt im Britischen 
Museum in London’, die wir nach einer Zeichnung Reichholds® in Abb. 5 wiedergeben — 
Aöcvıdog xnrcor. Auffallend ist, daß die 3 Gefäße auf beiden Darstellungen wiederkehren; 
es sind eine Lutrophoros und 2 Lebetes, die gewöhnlich aus Metall sind und auch auf einem 








(Abb. W. Fröhner, Collection van Branteghem [1901]. T. 33/34) und die in Leningrad, Ermitage befind- 
liche (W. Fröhner, Collection van Branteghem [1901] Tafei 31/32). Ebenso deutet Carl Watzinger in 
„Antike Plastik“ 1928, Festschreiben an W. Amelung S. »6lff. die Darstellung auf dem von ihm ver- 
. öffentlichten griechischen Relief als ein Adonisfest. Das Gefäß, das die Frau auf der Leiter hält, deutet 
W. als Weihrauchbecken, während es uns ein Adonisgärtchen zu sein scheint; doch läßt der Erhaltungs- 
zustand des Reliefs keine bestimmte Deutung zu. 

1 Die Beschriftung der Vase, von der man annehmen könnte, sie stelle aus dem Munde der Frauen 
kommende Worte dar, las Winnefeld jedoch als xaAr} und über dem Eros xaAös. Zu ergänzen ist zaAn 
1 mals oder xalög Ö mals, gewissermaßen Gratulation an die Beschenkte oder den Beschenkten, die der 
»eoauesg daraufsetzte, um beiden Eventualitäten gerecht zu werden. Beziehung zum Dargestellten 
haben die Worte also nicht. 

3 Literatur: Hartwig in Zonu. dex. 1897. A. Brückner in Ath. Mitt. XXXII 1907 S. 95 Abb. 6 im 
Aufsatz „‚Athenische Hochzeitsgeschenke“ a. a. ©. S. 91 ff. — F. Hauser, Jahreshefte d. Oest. Arch. Inst. 
XII 1909 S. 95 vgl. Anm. 2. — L Curtius, Ath. Mitt. XXXXVII 1923 S. 39 ff. 

3 Photographie des Deutschen Archäologischen Institutes. 

4 ’Eynu. &ox. 1897 Taf. 11. j 
5 Brit. Mus. Catal. No. E 774. — Vgl. Heydemann in Comm. in hon. Mommseni S. 171; zu den 
Inschriften: Kretschmar, Gr. Vaseninschriften S.201. Vgl. Sammlung Sabouroff, Text zu Tafel 68,1. 
— Furtwängler-Reichhold, G. Vasenbilder, Text I S. 289. 

6 Furtwängler-Reichhold I Tafel 57 Abb. 3. 
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metallenen Gestell stehen; hier sind sie irden und mit dem Fuße, der für den Rauchabzug 
der darunter befindlichen Feuerung mit herzförmigen Öffnungen versehen ist, auf beiden 
Darstellungen zu einem Stück zusammengewächsen. Solche yauıxol Aeßnreg sind im 
Nationalmuseum Athens vorhanden!. Es entging Brückner (a. a. O.) nicht, daß für die 





Abb. 4. Dasselbe, nach Gilleron. 


Erwärmung des Inhaltes der Lebetes auf der Londoner Pyxis ein Aschenherd spricht, den er 
in dem ‚niedrigen Viereck‘ erblickt, auf dem die Lebetes stehen. Die Vorkehrungen für eine 
Erwärmung würden für die widernatürliche (wao« gücıy Simplicius S. 75 Anm. 4 v 3) Treiberei 





Abb. 5. Pyxis aus Athen, nach Furtwängler-Reichhold.: London, Brit, Mus. 


der Adonisgärtchen durch Wärme (did HEouimv, derselbe S. 75 Anm. 4 v 1) durchaus sprechen, 
Brückner jedoch beachtete nicht genügend, daß in den Vasen Pflanzen sich befinden, beach- 


tete auch nicht die Beschriftung des Vasenbildes und deutete die Szene als die einer Epaulia. 
A nn nn nn 
1 Dargestellt bei Brückner a.a. O. Beilage 1 nach S. 96. 
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Mit Recht! verwarf dann L. Curtius die Deutung.:der Szene als  Epaulia und sprach sie 
als eine‘ Vorbereitung der Hochzeit. der Alkestis an2;ı also. auch hier die Darstellung der 
Vorbereitung für eine Hochzeitsfeier, .die für die Londoner Pyxis nie angezweifelt ‘würde. 
Curtius bemerkt ferner, die Vasen seien keine Adonisgärtchen, zumal ja deutlich „Zweige 
von Bäumen oder Büschen“ zu erkennen seien, nicht zarte, rasch aufwachsende und wieder 
verwelkende Blumen. 


Im letzteren hat Curtius ohne Zweifel Recht. Es sind keine arraloi xnrzcoı; das, was 
Theo so zierlich mit dem Zeigefinger der rechten Hand eindrückt, sind Zweige, Stecklinge. 
So wächst weder der vielfach erwähnte Weizen, noch die Gerste, noch der Lattich, noch der 
Fenchel (s. u.). Jedoch ist mit dieser Aufzählung das, was man in die Adonisgärtchen pflanzte, 
nicht erschöpft. Hermias (S.74 Anm.4u) erwähnt noch >&AAo zı:, und Eustathius (S. 75 Anm.4x) 
und Pseudo-Eudokia (S.75 Anm.4z) erwähnen schlechthin pvraore ; Hesychios aber unter Aoia 
sagt »d&vdoa xonrousva xai dvarıdEusva 17 Ayogodiın, &g ioroget Naooavdoog |? — 
Nixavdoog] rreög reis etoodoıc«, wobei man bedenken muß, daß 400g der Adwviz ist. 
Also werden von ihm abgeschnittene Zweige mit Adonis in Beziehung gebracht. Nun aber 
vollends Theophrast spricht direkt von -»Stecklingen wie in den Adonisgärtchen<, an der 
Stelle, wo er über die Vermehrung des @ßodrovov spricht (S.73 Anm.4d2): rgoouo0ysvouevov 
(62) [nämlich das dßoorovov] &v 6orgaxoıg Boreg oi Adwvıdog xjrror voö HEgovg: Es 
muß allerdings zugegeben werden, daß das. tertium comparationis im Vergleiche mit den 
Adonisgärtchen auch die Topfscherben oder nur die Sommerszeit sein kann. 


Was aber sollen Adonisgärtchen — wenn man wirklich diese Annahme anerkennt — 
in dem Frauengemache einer Braut? Die Adonisfeier war auch eine Brautfeier, eine.Hochzeit, 
nämlich die der BaotAtoo« mit dem durch eine Holzpuppe vertretenen Gotte Adonis. So- 
weit entfernt von der Adonisfeier sind wir hier nicht. Nun erwähnt schon Platon im Phaidros, 
daß man die Adonisgärtchen nicht nur zu kultischen Zwecken, sondern auch aus Spielerei her- 
stelle (doerjg gagıv — maıdıag; S.73 Anm.4c). Man könnte also hier nicht kultische, sondern 
die anderen — sagen wir — den Adonisgärtchen verwandten Pflanzungen haben, die man als 
ein Orakel für die künftige Ehe zog, ähnlich wie auch bei uns die Mädchen >Barbarazweige« 
(am 4. Dezember geschnitten) zum Blühen bringen bis zum Christfest, um daran zu sehen, 
ob, wenn und wie sie blühen, und sich so ein Orakel dafür machen, ob sie im kommenden 
Jahre gefreit werden. Bei der kultischen Adonisfeier mußte eine der 4 Samensorten ge- 
nommen werden, schon der Symbolik wegen (s. u.). Auf der Pyxis stehen wohl die Pflanzen- 
behältnisse ziemlich belanglos für die Szene da, die sich im Frauengemach abspielt; aber auf 
dem Onos von Eretria nehmen sie die Hälfte des Schauplatzes ein; 3 Frauen beschäftigen 
sich mit ihnen. Ferner werden nicht die Vasen mit ihren Bildern betrachtet, sondern die 
Pflanzen. Warum zollt man ihnen, wenn sie nur gewöhnliche abgeschnittene Zweige wären, 
so große Aufmerksamkeit und mißt ihnen so große Bedeutung bei? Auch kann man auf 
Abb. 3, vor allem aber am Originale selbst erkennen, daß in den beiden Lebetes nicht so 
weit entwickelte Zweige stecken, wie in der Lutrophoros. Es scheint sich also auch um 
eine Darstellung des Sprossens zu handeln. 


1 Er weist auf die Unstimmigkeit hin, daß manchmal’ die Namen als wahrhaftig, manchmal nur als 
„symbolisch“ gedeutet werden, und verweist, auf die, Namen aus. der, Gefolgschaft der Alkestis,',‚des 
heroischen Typus der glücklichen Braut“, — Asterope zu Pausanias VIII 13,3 Asteropeia; Hippolyte 
zu Apollodor XIX 10 und Hyginos fab. 236 Hyppothoe a 

2 deren Name vor der am Bette sitzenden Frauengestalt zu lesen ist. vgl. Abb. 4. 
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In noch anderen Darstellungen von Adoniazusen (S. 78 Anm.4) erscheinen zwar auch Gefäße, 
die einer auf einer Leiter stehenden Person gereicht werden; aber es ist in ihnen keine Spur 
von Keimen oder Pflänzchen zu erkennen; sie fallen somit für unsere Betrachtung weg. 

Unter den rotfigurigen Vasenbildern glaubt Johannes Leipoldt auf einer Scherbe im 
Antiquarium Berlins, die wir nach einer Photographie wiedergeben (Abb. 6), einen Adonis- 
garten zu erkennen. Eine knieende Frauengestalt hält auf dem rechten Schenkel aufgesetzt 
einen Lebes, aus dem 6 Gegenstände hervorragen. Dieses sind aber keinesfalls Keime, 
sondern-Phalloi. Es könnte sich — wollte man die Annahme Leipoldts verteidigen — nur um 
einen hyperbolischen Adonisgarten handeln, insofern der Phallos als Spender allen Lebens mit 
dem Keime des Samenkornes verglichen wird. Doch sind diese Phalloi, die mit Augen dar- 
gestellt sind, hier nach unserer Auffassung durchaus von praktischer Bedeutung und als Olisben 
zu deuten, was eine Darstellung auf einer rotfigurigen attischen Schale des Pamphaios im 








Abb. 6. Rotfigurige Scherbe, nach Photographie. Berlin, Antiquarium. 


Britischen Museum!, wo auch die Köpfe der Phalloi Augen haben?, mit unzweideutiger Drastik 
beweist. Trug etwa die Bakchis, die in dem Briefe der Megara bei Alkiphron (S. 74 Anm. 4 |) 
erwähnt wird, ein hier dargestelltes xnzrlov zum Feste der Thettale? 

Wir hatten im ersten Teile der Untersuchungen über die Adonisgärtchen nachzuweisen 
versucht, daß bis zu dem 2. nachchristlichen Jahrhundert der Adoniskult in Rom und dem 
römischen Stammland nicht nachzuweisen ist; hat doch Plinius davon eine sehr unklare Vor- 
stellung (S. 74 Anm.4f), und schildert ihn noch Ammianus Marcellinus (S. 74 Anm. 4n) als etwas 
ihm Frerndes. Gerade aber der Umstand, daß der Syrer Elagabal laut Lampridius? den Adonis- 
1 Abb. bei Hans Licht, Sittengeschichte Griechenlands III S. 201. 

2 Übrigens auch auf einer anderen rotfigurigen Vase im Berliner Antiquarium (Abb. bei Licht a.a. O. 
II S. 30) hat der Kopf des Phallus, den eine nackte Frauengestalt trägt, Augen. 


3 Lampridius, Heliogabolus, c. 7. 
r . 6* 
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kult einführte (oder wenigstens den der Salaußas, 1) daluwv .... Ionvovoa rov"Adwvır-), 
beweist, daß eben bis dahin der Adoniskult bei den Römern nicht bekannt war, und daß die 
beiden zuerst genannten gelehrten Autoren deswegen von ihm keine Vorstellung haben, weil 
Adonis zu den »di minorum gentium: gehörte, der selbst in Griechenland nur in uns recht 
sonderbar anmutenden Konventikeln von Frauen gefeiert wurde. Auch wenn Ovid bei den 
Aufzählungen der Sehenswürdigkeiten Roms sagt >nec te praetereat Veneri plorätus Adonis<1, 
so erschüttert das die obige Behauptung nicht; denn es wird damit eine Statuengruppe der 








Abb. 7. Von einem Wandbilde aus Bosco Reale, nach Photographie. 
Boston, Museum of fine Arts, 


Venus und des Adonis gemeint sein, ein Motiv, das uns auch in pompejanischen Gemälden 
häufig begegnet. Diese Darstellungen machen durchaus den Eindruck von Gemälden -mit 
beliebten Sujets«. Sie verdanken ihre Entstehung dem dankbaren künstlerischen Motive, das 
wir heute noch in der Pietä haben, nicht aber religiösem Verlangen. Nur die Adonissage 

ist bekannt; nichts deutet auf den Adoniskult hin 
Und gerade auf einem in römischem Boden gefundenen, zur Zeit der römischen Herrschaft 
entstandenen Gemälde in einer Villa Bosco Reale in Campanien glaubt der Verfasser ein 
m hl nn aaa Hl 0 De ee BT ET 





1 Ovidius Naso, ars amatoria ]. 75. 
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Adonisgärtchen erkennen zu können (Abb. 7)'. Diese Darstellung, die anerkanntermaßen 
eine »scenae frons< einer Komödienszene schildert (wenn man Vitruvs Angabe über Aus- 
gestaltung der Komödienszene in Betracht zieht, X 6), ist 3 mal wiederholt in dem Zimmer 
der Villa bei Bosco Reale; auch findet sie sich in dem Hause des Labyrinthes in Pompeji 
wiederholt?. Auf allen Bildern findet sich ein Pflanzenbehältnis auf dem Dache des Mänianums, 
was in Pompeji allerdings nur noch schwer erkennbar ist. Die Gründe, die für die Annahme 
sprechen, es sei hier ein Adonisgärtchen in dem Behältnis dargestellt, sind folgende. Auf 
allen 4 Darstellungen der Scenae frons, die mit wenig Abweichungen dieselbe Staffage wieder- 
holen, ist der untere Bruchteil einer Fußamphora dargestellt; der Bruch ist auf allen 4 Dar- 
stellungen in anderer Weise, nie aber so schematisch wie auf dem Vasenbilde (Abb. 2) dar- 
gestellt. Zerbrochene Gefäße wurden für Adonisgärtchen bevorzugt; die meisten Autoren 
nennen doroax« (s. u.). Ferner sind diese xnrroı >uer&wgoı-, wie Suidas in seinem Lexikon 
sie nennt, und stehen auf den >ö@u«ra<, hier von Maenianen, auf die die Adoniazusen sie 
>av&gpeoov<. Endlich sehen acht Tage alte, aus Körnern gezogene Adonisgärtchen wirklich 
so aus, wie das hier dargestellte Grün, das aus der Scherbe herauswächst?”. Das Adonis- 
gärtchen paßt gut in das Milieu der Komödie hinein; denn nur in der Komödie, und zwar 
in der griechischen, werden sie erwähnt, und die »comicae scenae< -communium edificiorum 
habent spreciem-, um einen Ausdruck Vitruvs zu gebrauchen, wobei unter »>communium< die 
zu verstehen sind, die >communi sunt fortuna<«. Schließen den Adonis selber die >di mino- 
rum gentium< ein, so ist das Adonisgärtchen auf dem Bühnenprospekt der Komödie ein Sym- 
bol für das Milieu dieser harmlosen Gemüter. 


Die Gemälde aber sind nicht römischen, sondern griechischen Ursprungs; zum min- 
desten haben sie hellenistische Gemälde oder Motive zum Vorbilde. Sie stammen aus der 
von Mau als zweiter Dekorationsstil bezeichneten Epoche, die von etwa 80 vor Christus 
bis etwa 20 nach Christus reicht, die also gerade mit der Romanisierung Griechenlands be- 
ginnt. Groß kann der römische Einfluß nicht gewesen sein, und die im kampanischen 
Landstrich wohnenden Griechen und Griechengenossen scheinen in künstlerischen Dingen 
immer führend geblieben zu sein und haben ähnlich wie bei den Adonisdarstellungen ohne 
große innere Beziehung ein griechisches oder hellenistisches Vorbild wiederholt. Man denke 
an die Bühnenmalerei des Apaduros von Alabanda. — Ein Dokument für den römischen 
Adoniskult haben wir in dieser hellenistischen Malerei nicht. 


Es wäre dankbar zu begrüßen — vielleicht geben diese Zeilen dazu die Anregung —, 
wenn einmal die Münzen- und Gemmensammlungen nach Darstellungen von Adonisgärten 
untersucht würden. Bei den Münzen müßte man wohl am ehesten unter den phönizischen 


rm — 


1 Nach einer Photographie des Verfassers, die als Ausschnitt nach einer Photographie im Besitz von 
Paul Herrmann-Dresden mit dessen gütiger Erlaubnis gemacht wurde. H. ließ die Fresken, die 
seinerzeit in Paris 1900 zum Verkauf standen, ehe sie ins Bostoner Museum of fine Arts kamen, photo- 
graphieren. Vgl, auch Ayyelog II, S. 49 Abb. 5a und b. 

2 Pompeji, Reg. VI Ins. 11 cas. 10 im Gartentablinum. 

3 Der Verfasser hat — nawıds xdow — aus Weizen Adonisgärtchen unter den später darzustellenden 
Beobachtungen gezogen. Die dem Lichte ausgesetzten Triebe waren etwa 5 cm, die im Dunklen gezo- 
genen dagegen etwa 15—20 cm hoch nach 8 Tagen. Ans Licht gebracht rollten sich die blassen Triebe 
wie breite Blätter auf, um etwa am 12. Tage zu verwelken. 

4 Der Meinung des Verfassers, daß hier ein Adonisgärtchen dargestellt sei, schlossen sich an Stude- 
nitzka (Leipzig) in einem Schreiben vom 9. V. 23 und Paul Herrmann (Dresden). 
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suchen, da ja Phönizien das Mutterland des Adoniskultes ist!. Unter den Gemmen glaubt 
J. Leipoldt in dem auf Abb. 92 Dargestellten einen Adonisgarten zu sehen. Es wäre unter 
dieser Annahme der Gegenstand, den die Figur hält, ein Lebes, aus dem — im Bilde links — 
Keime sprossen. Doch ist der Schnitt der Gemme zu roh und zu klein, als daß man mit 
Bestimmtheit die Behauptung aussprechen könnte; man kann nicht einmal erkennen, ob die 
Figur männlich oder weiblich ist; das letztere würde für einen Adonisgarten sprechen. Man 





Abb. 8. Rückseite einer Münze Abb. 9. Abdruck eines spät- 
Elagabals aus Sidon, nach Ca- hellenistischen Karneols, nach 
talogue of the Greek coins of Photographie. Das Original 
Phoenicia. London, Brit. Mus. (Leipzig, Sammlung Leipoldt) 
hat eine größte Länge von 

12 mm. 


muß sich aber fragen, was mit diesem Adonisgärtchen geschieht. Wird er so gehalten, dann 
müßte die Erde mit den Keimen herausfallen. [Auf dem Originale erscheint die Figur deut- 
lich als Jüngling. J. L.| 





Abb. 10. Gemmen, nach Lorenz Beger. Heutiger Aufbewahrungsort unbekannt. 


Vielmehr spricht dafür, daß mit den in Abb. 10 wiedergegebenen Dingen Adonisgärtchen 
gemeint sind. Man muß bei ihnen von der schlechten Zeichnung abstrahieren; sie sind nach 





1 Unsicher ist allerdings die Deutung des zweihenkeligen Scheffels auf einer Münze Elagabals von 
Sidon: Abb. 8, vergrößerte Wiedergabe nach einer Darstellung im Catalogue of the Greek coins of 
Phoenicia, London 1910 Taf. XXIV Nr. 115; Text S. 190 Nr. 274—278. 

2 Vergrößerte Aufnahme nach einem Gipsabdruck einer Gemme ‘Karneol) im Besitz von J. Leipoldt. 
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einem Kupfer aus dem 17. Jahrhundert gemacht!. Vor allem’ muß man sich die Gemmen 
nicht rund, sondern oval vorstellen; die Kreisform war für den Stecher bequemer; doch die 
Komposition läßt, ganz abgesehen davon, daß kreisrunde Gemmen außergewöhnlich sind, 
_ auf eine Eiform schließen, sowohl bei den beiden Lapis-Lazuli-Steinen wie bei dem Karneol 
in der Mitte. Der kurfürstliche Rat Lorenz Beger legt in einer „Betrachtung über die Gem- 
mensammlung des Antwerpener Bürgers Abraham Gorlae“ seine Gedanken über den „hortus 
Adonidis“ in einem Dialog zwischen Etastes und Diludorus nieder und verrät dabei eine 
erstaunliche Belesenheit, die manchen, die später über den Adonis gearbeitet haben, wie 
z. B. Greve, viel wertvolle, wörtlich zitierte Quellen hätte liefern können. Diludorus ist der 
Mann der neuen Anschauungen; Etastes vertritt als advocatus diaboli die landläufigen 
Meinungen. So meint er, die 1. Gemme bringe eine Siegerkrone, die anderen aber mit der 
Frauengestalt die Spes. Diludorus aber beweist, daß die breiten Blätter ja nicht vom Ge- 
treide sein könnten, wohl aber vom Lattich. Die weibliche Gestalt deutet er in beiden Fällen 
als Venus, der der Adonisgarten heilig war und auch die Taube, wie es ja bei Theokrit im 
15. Idyli heißt >rave’ adra ernvd«.. Die Ansichten Begers können wir nur unterstreichen; 
freilich können die Frauen auch Adoniazusen sein. Die Frau mit dem Vogel auf dem Lapis- 
Lazuli (rechts) erinnert an die Hippolyte auf dem Onos von Eretria (Abb. 3 u. 4), das Gefäß 
jedoch, aus dem ein dünnes, sich überschlagendes und herabhängendes Pflänzchen heraus- 
kommt, an die Lutrophoren auf Abb. 4 und 5. 

Wenn man die gesamten Quellen überblickt, so erkennt man die Bemerkung in Platons 
Phaidros und den Aryballos aus Ruvo für den griechischen Adonisgarten als am zuver- 
lässigsten; sie haben auch den Vorzug, daß sie zeitlich nahezu zusammenfallen. Am an- 
schaulichsten ist das Adonisgärtchen auf der Malerei aus Bosco Reale dargestellt, die am 
nächsten dem Zitat von Plutarch steht. 

Wir können uns aus diesen Quellen schöpfend zunächst über die äußere Erscheinung 
der Adonisgärten? eine Vorstellung machen. Das Behältnis, das man zur Herstellung der 
Gärtchen nahm, war meist eine Topfscherbe (6org«xov), die im griechischen Haushalt gewiß 
im reichlichen Maße zur Verfügung stand; sie nennt Plutarch, Julian Apostata, Hesychios, 
Suidas und die Pseudo-Eudokia (S. 75 Anm. 4z). Doch können es auch heile Gefäße sein, wie 
z. B. das, was auf Abb. 2 unter den Flügeln des Eros steht. So werden von Diogenian dyysi«, 
von Zenobios Tongefäße, dyyela xeodusıe, von Hermias „bauchige Gefäße“ (ydoroaıs) ge- 
nannt, von Eustathios und Pseudo-Eudokia yureig (S. 75 Anm. 4z 1). Doch nennt Eustathios 
(S.75 Anm. 4x) und Pseudo-Eudokia auch geflochtene Behältnisse (@ogıyos) oder noyıvog;, bei 
Theokrit sind die Körbchen (raAapioxoıg) gar aus Silber. Hier ist überhaupt alles ins Feu- 
dale gesteigert; man muß sich hüten, für den Adoniskult Schlüsse ziehen zu wollen. Die 
Adonisfeier, die nur &v. rıoı srgoaoreioıg gefeiert wurde, wird hier Thema für ein Hoffest. 
Das ist so ganz alexandrinisches Rokoko, wo man mit dem Einfachen spielt, dem Ein- 
fachen, das laut O. Wilde „der letzte Tempel für komplizierte Naturen“ ist. Man wird 
an die Schäferspiele unserer Urgroßeltern erinnert. 

. Was aber nun weiter geschah, dafür haben wir im Kaiser Julian (S.74 Anm. 4 0) einen er- 
lauchten Berichterstatter. Man schüttelte zunächst Gemüseerde in die Behältnisse hinein 





U PRDULIREIBEISRIERESHEE BERGREIPERNEN ENRESEREE EEE [ne 
1 Contemplatio gemmarum quarundam dactyliothecae Gorlaei ante biennium auctae, illustratae:: Instituto 
Laurentius Begero serenissimi electoris Brandenburgici consiliario ab antiquitatibus et bibliotheca. Coloniae 
Brandenburgicae imprimebat Ulricus Liebpertus, electorial. typographus 1697. S 20. 

2 Neuere Literatur über Adonisgärtchen bei Beger, s.o. Anm. 1. — Greve a.a. O. S. 37—41. — 
Daremberg-Saglio I 73. — Olk in Pauly-Wissowa unter Gärten VII S. 807 Nr. 11. 
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(Aayyavia). Vielleicht erfahren wir durch Columella!, was hiermit gemeint ist, der unter 
»terra stercorata« Erde nennt, die man mit Kalkerde, Mergel vermischte, um das Wachsen des 
Frühgemüses in Rom zu forcieren. Auch Plinius? berichtet von einer mit Kalk versetzten Erde 
»marga< in Gallien und England. Hermias (S. 74 Anm. 4 u) nennt jedoch einfach Erde. Dahin 
kommen die Pflanzen, meist Samen: osreigsıv bei Plato (S.73 Anm. 4c) und Zenobius (S.74 
Anm.4k); jedoch auch pvrevdueva bei Theophrast (S. 73 Anm. 4d1) und der Glosse zu Suidas 
(S.75Anm.4w 3), ferner bei Philostrat (S.74 Anm. 4 m) pvrevovraı, wobei man an die „Absenker‘ 
bei Jesaias (S. 73 Anm. 4a) und das rg0uo0xsvdusvov von Theophrast (S. 73 Anm. 4 d 2) 
denken könnte, jedenfalls müssen sie rasch treiben (vayd avadyaikovre, Eusthathios (S. 75 
Anm, 4y) und Pseudo-Eudokia (S. 75 Anm. 4 z 1). Unter den Samen ist wohl in erster Linie 
Getreide (ofroc) zu verstehen, von dem Hermias (S. 75 Anm. 4 u) und Simplicius (S.75 Anm.4 v1 
und 4 v 3) sprechen, das aber von dem Scholiasten zu Theokrits Idyll 15 in Weizen zrvoög und 
Gerste xgıJai (S.73 Anm. 4b) geschieden wird. Wenn man bedenkt, daß Adonis das Getreide 
personifiziert, was antike Interpreten selber sagen, z. B. im 5. nachchristlichen Jahrhundert 
Joannes Laurentius Lydus?, so ist das Getreide im Adonisgärtchen ohne weiteres erklärt. Nun 
erwähnt aber Hesychios (S. 74 Anm. 4t), Suidas (S. 74 Anm. 4 r 2) und Pseudo-Eudokia (S. 75 


Anm. 4 z 3) auch Fenchel und Lattich. An dem Laättich haftete ein gewisser Aberglaube, den 


Hesychios und Pseudo-Eudokia selber begründen. Es sei nämlich von Aphrodite der verwun- 
dete Adonis in dem Lattich gefunden worden, darin gestorben und darin aufgebahrt gewesen. 
Darum sei er geeignet, die Manneskraft zu rauben und vexvwv Po@uca (Eubulos in den 
» dortvroı<), so liest man bei Athenaios!. 


Das Hauptmerkmal aber bei allen diesen Pflanzen ist der Umstand, daß sie widernatürlich 
(rrae& gpüoıv, Simpl. S.75 Anm. 4 v3) rasch treiben. (Simplicius S.75 Anm. 4 vl vaxü 
pveraı, Eustathios S. 75 Anm. 4x raxyd davadahhovrea, Julian S. 74 Anm. 40 yAonoavra zroög 
öktyov). Platon (S. 73 Anm. 4 c) spricht ebenso wie Hermias, der die Stelle bei Platon erläutert, 
von 8 Tagen (S. 75 Anm. 4 u), während Jesaias wohl übertreibend schon vom Großziehen ‚am 
Tage, da du sie pflanztest‘‘ spricht. Wie konnte das geschehen? Es ist klar, daß neben der 
richtigen Wahl der Erde (Aayyavia) die Temperatur bei der Treiberei eine Rolle spielte. 
Sicher die Wärme. Zunächst werden die Gärtchen im Sommer laut Platon (S. 73 Anm. 4 c) und 
Theophrast (S. 73Anm. 4d 2) gezogen; von Simplicius ıS. 75 Anm. 4 v1) erfahren wir direkt: 
dıd Fegunv. Ja, man möchte glauben, nach einer ziemlich dunklen Stelle bei Simplicius (S. 75 
Anm. 4 v3), daß man mit einem Wechsel der Temperaturen von Wärme und Kälte operierte: 

. xal yao nv xod0oıy usraßdiAkovoıv eig TA srapd YVoıv, Ö dv Hegudregog, 6 ÖE 
wvyodrsgog Färrov Tod dEovrog yıvöusvog ... Doch sind Erde und Temperatur nicht die 
wesentlichen Momente bei dem Forcieren des Wachstums der 4d@vıdog xnzcor, die Haupt- 
sache ist in etwas ganz anderem zu suchen, das wir nur indirekt aus den Beschreibungen 
der Adonisgärtchen entnehmen können. 


Der Verfasser des Artikels >Adonis: in Daremberg et Saglio5 sagt: ... Ces plantes 
levaient en quelques jours sous linfluence du soleil de jouin.... Wir dagegen behaupten, 
das Gegenteil war der Fall; man stellte die xnjzroı ins Dunkele. Die Gründe dafür sind 
folgende. Wir hören, daß sie zart («rcakol, Theokrit S.73 Anm. 4e) und von »schwachem 


1X13$ 12. 2 XVII 6, 4. 

3 Ileoi unvav (ed. Schow. 1794) IV 44: &s äfloıs doxei "Adwvıs Ev Eortıv 6 nagnıös, ”Aons ÖE 6 ovc. 
moiEuov ÖE TO C@ov rvolis xaonois. 

4 Athenaios B 69 b c. 515.73. 
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Fleische< (o@exi roupeog, Plut. S.74 Anm. 4 g 1) sind, daß sie nicht ausreifen!, fruchtlos? 
nur >bis zum [ersten] Grün (dygı xAdng uovng, Zenobios S.74 Anm. 4 k) getrieben werden, 
um dann als wurzellose?, schwache Geschöpfe sehr bald zugrunde zu gehen’. 

Alle diese Eigenschaften zusammengehalten mit der, daß die Gärtchen rasch und wider- 
natürlich wachsen, geben die typischen Symptome für im Dunkeln geschossene Triebe. Wir 
kennen alle als unerwünschte Erscheinung die bleichen ‚Kellertriebe‘‘ der im warmen, aber 
dunklen Keller aufbewahrten Kartoffeln; wir kennen auch das ‚Spindeln‘ oder die „Angst- 
triebe‘“ der Zimmerpflanzen, die allzu dunkel gestanden haben. Wir haben das Wachstum 
einiger Pflanzen vielleicht schon selber bewußt beschleunigt, wenn wir die Triebe der Hya- 
zinthen mit Hütchen abdeckten. In der Gemüsezucht wird diese Art der Treiberei im großen 


Stile durchgeführt durch das — wie es in Frankreich heißt — etoilement der Gemüse®; 
denn. die Triebe wachsen dadurch nicht nur schneller, sondern werden auch — was. hier 
wohl vor allem beabsichtigt wird — dsralol. Es wird also durch Ausschluß von Licht die 


Bildung des Chlorophylis vermieden, und die Pflanzen ‚schießen‘, „spindeln‘‘ oder £toilieren.? 

Nun gewinnt auch das vielen Interpreten so rätselhafte öuweogiovg der Gärtchen bei 
Philostrat (S. 74 Anm. 41) eine Bedeutung, ja wird überhaupt erst verständlich; öuwoeogıog 
heißt >mit unter demselben Dach — eigentlich Zimmerdecke — befindlich«.. Es setzt also 
einen abgeschlossenen Raum voraus. Die Adonisgärtchen auf dem Epinetron und .der 
Pyxis (Abb. 3, 4 u. 5) stehen auch im Frauengemach. 

So weit der Adoniskult reicht, in Syrien, Griechenland und in den von der Phönizischen 
oder Karthagischen Kultur beeinflußten Ländern, würden also die Adonisgärtchen zum raschen, 
ungesunden Treiben gebracht durch besondere Erde, Wärme und Etoilement. Sie werden 
gewöhnlich von Frauen gezogen, d.h. nur wenn sie zum Kulte gebraucht werden; die anderen, 
die nur aus »Spielerei: gezogen werden, wie wir von Platon (S.73 Anm. 4c) und von Her- 
mias (S. 75 Anm. 4 u) erfahren (sraıdıc), können wohl auch von Männern bereitet worden sein 
(raideg Övrec)S; auch kommt bei Diogenian (S. 74 Anm. 4 h) die männliche Partizipialform vor: 
gursdovzec. Dann werden sie herausgetragen aus dem Raume (eScyovoıv, Hesychios S. 74 
Anm.4t) und auf einer Leiter auf das flache Dach des Hauses getragen, beim Adonisfeste durch 
die Adoniazusen. Welche Rolle sie dabei spielten, bleibt dunkel. Die Quellen, die ein 
Adonisfest schildern, wie Plutarch ? oder Ammianus Marcellinus !0, erwähnen die Gärtchen nicht 











1 oöre teAevoövraı (Simplicios S.75 Anm. 4 v3), dreing (Hermias 5.74 4u) — Diogenian (S.73 4h1 und 
4h 2), Suidas ($S.75 4 w 2), Schol. zu Phaidros (S.75 5 a) dwgoc. 

2 äxaona: Gregor von Nazianz S.74 4p — Eustathios S.75 4x. 

3 um Eooıkouevov Diog. (S.75 4 hl) — noo Tod duöjvaı Simpl. (S.75 4 v 1) — Scholie zu Platon dogıco- 
uevov (S.73 Aa). 

4 dodevj Theophrast (S.73 4d 1)— Plov dilav ioyvoav Plutarch (S.74 4 g ]). 

5 Diogenian (S. 74 4 h 1) ray&ws wagawouevov — Stobaios (S.74 4s) dadiwg uagalvovraı — Diogenian 
(S. 74 4 h1) dAıyoxgoviov — Suidas (S.75 4 v2) ökıyoxodvios, ebenso Scholie zu Phaidros (S. 73 4a) — 
Hermias ($.75 A u) uer’ dAlyag huegas anonagavd7 — Simplicius (S.75 4 v 2) Ev Öllyaıs Nuegaıs Ano- 
oßsodevra — Eustathios (S.75 4x) und Pseudo-Eudokia ($.75 4 z 1) @xvuöowv. 

- & Der Bleichsellerie, der Blumenkohl, der Spargel u.a. m. x 

7 Und zwar sind nur ultraviolette Strahlen die, welche ferngehalten werden müssen, soll ein Etoile- 
ment eintreten; darum schießen auch die Pflanzen im Treibhaus und sind für das Freiland ungeeignet, 
da das gewöhnliche Fensterglas immer noch die ultravioletten Strahlen z. T. absorbiert. — Zu diesem 
pflanzenphysiologischen Vorgang: Dr. Hans Mohlisch, Pflanzenphysiologie als Theorie der Gärtnerei, 
Jena 1920, S. 11, 12 u. 127 bis 130. 

8 Wir erfahren also, daß im 5. nachchristlichen Jahrh. auch die Buben diese Spielerei machten. 

9 Alkibiades XVIII; Nikias XIN. 10 XIX 1,11 und XXI 9, 15. 
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dabei. Und bei der sehr zweifelhaften Quelle Theokrits (S. 73 Anm. 4 e) sind sie nur deko- 
rativ wie die Eroten oder die Vögel. Nachdem sie verwelkt waren, was bei der südlichen 
Sonne wohl sehr bald eintrat, werden sie ins Meer! oder in Brunnen?. geworfen. 

So >»kurzlebig< die Adonisgärtchen selber sind, so langlebig ist doch die Sitte oder der 
Aberglaube, sie zu bereiten. Heute noch können wir in Italien Adonisgärten sehen; sie 
haben sogar die Taufe genommen; doch davon später. Nach dem Geschilderten werden 
wir auch verstehen, warum sie im Sprichwort als Symbol für die Effekthascherei, die 
Schaumschlägerei genommen wurden, die einer vernünftigen Kritik nicht Stand hält, sondern 
nur einen Augenblickserfolg hat. Doch ist diese Deutung nur oberflächlich, äußerlich, 
symptomatisch. Im Kulte hatten sie einen viel tieferen Sinn. 

Besser als die übrigen, meist recht oberflächlichen Interpreten erläutert Diogenian (S. 74 
Anm.4h1) und der kluge Eustathios (S. 75 Anm. 4x) das wahre Wesen der Adonisgärten. 





Abb. 11. Wandbild von Pompeji, nach Ch. Vellay. 
Heutiger Aufbewahrungsort unbekannt. 


Sie weisen auf die Symbolik hin, die diese Gärten zum Ausdruck‘ bringen, indem sie durch 
das rasche Aufblühen und das vor der Reife rasche Verwelken den frühen Tod des noch nicht 
vollerblühten Adonis versinnbildlichen. Doch wir glauben zu erkennen, daß die Symbolik 
noch tiefer geht; nicht nur die Analogie des Schicksals der Gärten mit dem des Adonis ist 
es, sondern der Adonis selber ist im Garten versinnbildlicht. Daß der Adonis als xaosrög 
schon im fünften Jahrhundert n. Chr. gedeutet wurde, ist schon erwähnt (S. 88 Anm. 3). Adonis 
muß eine alte Gottheit der Vegetation gewesen sein, der mit Demeter und Kora in nächster 
Beziehung steht3. Aus einem Myrrhenbaume wird er als Kind geschnitten‘, die Tränen 
der Aphrodite, die ihn unter Lattichstauden findet (S. 74 Anm. 4t und S.75 4w2, vgl. auch 
S.88 Anm. 3), werden Anemonen und aus dem Blute des Adonis die roten Adonisröschen. 
Es wird in dem raschen Aufblühen der Gärtchen und ihrem raschen Verwelken die Vege- 





1 Eustathios (S.75 4x) und Pseudo-Eudokia (S. 75 4z 1). 2 Zenobios (S.74 4k) eis xorvac. 
3 Greve a.a. ©. S.49, 80: Kloıs— Köon—Ceres. 4 Apollodor III 184 ed. Wagner. 


5 Bion von Smyrna, Epit. Adon. v. 66. 67. 
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tation selbst und ihr rasches Hinschwinden im Sommer dargestellt; und wenn neben den 
Adonisgärtchen auch noch etöwAa!, die den verstorbenen Adonis darstellen, beigebracht 
werden, dann ist das Adonisgärtchen das ursprüngliche Symbol des Adonis, seine wahre 
Natur in der Vegetation, die Figur aber die neuere Darstellung des Gottes in Menschen- 
gestalt?, „Geburt und Grab!“ n, 

‚Aber .auch Grab und Auferstehung! Das Adonisgärtchen macht auch sinnfällig das 
Wunder im toten Samenkorn, das in die Erde "begraben wird, um zum Leben zu’ erwachen. 
Es ist das Symbol des sterbenden und auferstehenden Gottes®.. Heinrich Sulze. 





DE BEE DE NL ENER Ze PIE Urt I RLBES AG BER EWR BER RE ee 
1 Plutarch- (S. 74 Anm.4g2) — Hesychios (S. 74 Anm. 4t) — Pseudo-Eudokia ı(S.75 Anm. 423) ° 

2 Es werden die Klagefeste wohl im Frühjahr stattgefunden haben; sie endeten in Klagen. Die Freuden- 
feste aber im Herbste, wo die Vegetation im Süden wieder aufersteht. Es begann mit einer Totenklage, 
dann aber endete es mit dem Freudenruf, daß Adonis erstanden sei. 

3 Vgl. die bekannten Darstellungen des sprossenden Osiris. — Nur der Vollständigkeit halber wird 
Abb. 11 ein Wandbild von Pompeji gebracht (Ch. Vellay, Le culte et les fetes d’ Adönis- Thammouz 
1904 — Annales du Musee Guimet, Bibliotheque d’ Etudes XVI SS. 139). Den Teller, den die Frau trägt, 
habe ich nie für einen Adonisgarten gehalten, wie auch aus meinen Darstellungen aus anderen Gründen 
sich ergibt. Ich habe auch Herrmann um seine Meinung gebeten; auch er lehnt ihn ab. 


2 Eingesandte Literatur 





Eingesandte Literatur 


Der Verlag Deutsche Bibliothek (Berlin) bringt eine Reihe „Die Unsterblichen“: 1. Jesus, von 
Rud. Bultmann (ein wertvoller Versuch, die Frömmigkeit Jesu, in ihrem Gegensatze und ihrer Beziehung 
zum Judentume, herauszustellen); 2. Buddha, von Julius Reiner (steht leider nicht genug in den 
Quellen); 3. Konfuzius, von Erich Schmitt (gute kritische Darstellung). 

A. Causse (Les plus vieux chants de la Bible = Etudes d’histoire et de philosophie religieuses pu- 
bliees par la facult€ de theologie protestante de l’universite de Strasbourg No. 14, Paris 1926, F. Alcan) 
stellt die Anfänge der hebräischen Dichtung in einen größeren Zusammenhang. 

V. Aptowitzer (Parteipolitik der Hasmonäerzeit im rabbinischen und pseudoepigraphischen Schrift- 


tum= Veröffentlichungen der Alexander Kohut Memorial Foundation V 1927) behandelt im Zusammenhange,. 


was bisher nur in Einzelfällen erörtert worden war, und zeigt die große Wichtigkeit der Betrachtungs- 
weise für das Verständnis des Judentums. 

Eine neue Gesamtdarstellung altjüdischen Denkens liefert George Foot Moore: Judaism in the 
first centuries of the Christian era, the age of the tannaim (2 Bde, Cambridge Mass. 1927, Harvard 
University Press). Das Werk zeichnet sich durch Gelehrsamkeit und Unbefangenheit aus und wird die 
wissenschaftliche Erörterung lange in Atem halten. 

Wertvolle Texte, namentlich für den Unterricht, bietet Gustaf Dalman: Aramäische Diatekipkonen 
unter dem Gesichtspunkt neutestamentlicher Studien neu herausgegeben, 2., erweiterte Auflage mit deutsch- 
englischem Wörterverzeichnis (Leipzig 1927, Hinrichs). 

Im 44. Bericht der Hochschule für die Wissenschaft des Judentums in Berlin (1927) behandelt 
L. Baeck den Begriff „Pharisäer“. 

Victor Schultzes Altchristliche Städte und Landschaften (II. Kleinasien, 2. Hälfte, Gütersloh 1926, 
Bertelsmann) sind für die im Angelos betriebenen Studien von besonderer Wichtigkeit: an der Hand 
von Texten und Denkmälern wird auch die heidnische Umgebung der alten Christengemeinden geschildert. 

Erich Fascher bringt eine längst ersehnte Arbeit, mit der er eine schmerzlich empfundene Lücke 
ausfüllt: ZPO®HTHE. Eine sprach- und religionsgeschichtliche Untersuchung (Gießen 1927, Töpelmann). 

Zur Gottesvorstellung der griechischen Philosophie ist wichtig: Alexander Haggerty Krappe, 
L’indolence des dieux (Revue des Etudes Grecques XXXIX No. 182, 1926 S. 351ff.). 

Im Saalburg-Jahrbuch (Bericht des Saalburgmuseums VI 1914/24) veröffentlicht der Direktor des 
Saalburgmuseums, H. Jacobi, seine lehrreichsten religionsgeschichtlichen Funde: Das Heiligtum des 
Juppiter Dolichenus auf dem Zugmantel (einem Limeskastelle nördlich Wiesbaden). 

Aus dem Wiener Jahrbuche für Kunstgeschichte II 1923 (Wien, Krystall-Verlag) hebe ich zwei 
Aufsätze heraus, die uns wichtig sind: Max Dvoräk f, Die Entstehung der christlichen Kunst; Fritz 
Saxl, Frühes Christentum und spätes Heidentum in ihren künstlerischen Ausdrucksformen. 

Außerordentlich lehrreich ist es, zu sehen, wie ein Papyrusforscher das Leben Jesu darstellt: Wil- 
helm Schubart, Das Weltbild Jesu (Morgenland, Heft 3; Leipzig 1927, Hinrichs). 

Mit viel Gewinn benutzte ich ein altbewährtes Buch in neuer Auflage, eiri Buch, das durch un- 
gewohnte Gedankengänge und Hinweise anregt: C.G. Montefiore, The synoptic gospels edited with 
an introduction and a commentary (2 Bde., London 1927 Macmillan & Co.). 

Eine gute, kritische Zusammenfassung der Menschensohnforschungen liefert Carl H. Kraeling: 
Anthropos and son of man, a study in the religious syncretism of the Hellenistic Orient (New York 1927 
Columbia University Press). 

Ausgezeichnet wird der Gnostiker Basileides behandelt von Petrus Johannes Gerardus Antonius 

endrix: De Alexandrijnsche Haeresiarch Basilides, een Bijdrage tot de Geschiedenis der Gnosis 
(Proefschrift: Amsterdam 1926 H. J. Paris). 

Schöne Inschriften zur altchristlichen Geschichte veröffentlicht David Moore Robinson, Greek and 
Latin Inscriptions from Asia Minor (Transactions of the American Philological Association LVII 1926 
S. 195f8.). 

Grundsätzliches bespricht in anregender Weise das Buch: Religion und Kirche und Jesus. Was 
ist es um sie und was können sie uns heute sein? Leipzig und Berlin 1927 Teubner. Leipoldt 
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‚Pistis Sophia und Barbelo. 


Carl Schmidt hat vor kurzem sowohl den koptischen Wortlaut! als auch 
seine deutsche Übersetzung? des im Codex Askewianus erhaltenen, unter dem 
Namen „Pistis Sophia“ bekannten gnostischen Sammelwerkes, in verbesserter 
Gestalt neu veröffentlicht. Die Einleitung beschäftigt sich nochmals mit dem immer 
noch unerklärten Namen der eigentümlichen Mythengestalt, deren Fall und Erlösung 
in den Abschnitten 39—83 behandelt wird, und nach der deshalb das ganze, besser 
als Tevyn Zwrjoos anzuführende Werk gewöhnlich — wenn auch offenbar mißbräuch- 
lich ® — benannt wird. F.C.Burkitt*hatte nämlich „Pistis Sophia“ bezw. „die Pistis, 
die Sophia“, wie einmal? geschrieben wird, als eine barbarische Namensbildung be- 
zeichnet und gefragt, ob es irgend eine Analogie für eine derartige Zusammensetzung 
unter allen von griechischen Mystikern ausgedachten Äonennamen gebe. Schmidt 
selbst hat (S. XXI) geglaubt, die Lösung des Rätsels dieser seltsamen Doppelbenennung 
in dem — leider noch immer unedierten! — Apokryphon Johannis des Cod. Berolinensis 
zu finden. Dort heißt es an einer Stelle: „seine Männlichkeit, welche Söter, der 
Erzeuger aller Dinge, seine Weiblichkeit aber, welche Sophia mavyevereıga genannt 
wird, die einige «die Pistis» heißen“. Die Sophia sei im 2. Jahrh. von einigen 
Gnostikern derselben Richtung auch „Pistis“ genannt worden. „Fistis Sophia“ sei 
demnach eine Zusammenstellung zweier Namen, die ursprünglich eine und dieselbe 
Äonenfigur bezeichneten, was in der späteren Zeit aber kaum mehr verstanden 
wurde, obwohl der Verfasser des 4. Buches noch ein Bewußtsein von dieser Tatsache 
zeige, insofern als er die Namen trenne, wo er (S. 264, 14) „die Pistis, die Sophia“ 
schreibe. Damit sei dann die falsche Übersetzung „la fidele Sagesse“ bei Dulaurier 
und Renan — ebenso fidelis sapientia bei Woide® — erledigt”. 

Ich glaube, daß diese wenig aufklärende Lösung des Rätsels nicht viele Leser 
befriedigen wird, und möchte eine andre vorschlagen, die zugleich etwas tiefer in 
die religionsgeschichtlichen Zusammenhänge der Gnosis mit der jüdischen Hokhmah- 
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ı Pistis Sophia, neu herausgegeben mit Einleitung nebst griech. u. koptischem Wort- 
u. Namenregister von D. Dr. Carl Schmidt (Coptica II), Havniae, Gyldendalske Boghandel, 
Nordisk Forlag, 1925. 

2 Pistis Sophia, ein gnostisches Originalwerk des dritten Jahrhdts. aus dem Kop- 
tischen übersetzt, in neuer Bearbeitung mit einleitenden Untersuchungen und Indices, heraus- 
gegeben von D. Dr. Carl Schmidt, Leipzig (Hinrichs) 1925, geh. 10,50 M., geb. 12 M. 

® Im vorgenannten Werke S. XLI, in der Folge stets mit „Schmidt“ S.x zitiert. 

4 Journal of Theol. Studies, 1922 (Vol. XXIII), p. 271. 

5 S. 264, 14 Schmidt. 6 S, XIII, 23 Schmidt. ” 8. XXIı Schmidt. 
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literatur hineinleuchtet. Es liegt doch sehr nahe, die gnostische Hypostase der 
göttlichen Sophia im Himmel auf die biblische Personifikation der Weisheit ! zurück- 
zuführen, zumal wenn sie in einem Buch auftritt, das auf Schritt und Tritt die alt- 
testamentlichen Psalmen und die „Oden Salomonis“ anführt. Sieht man die ein- 
schlägigen Schriftstellen durch, so stößt man sofort auf den von den Auslegern aus 
dogmatischen Gründen vielerörterten Vers Sprüche Salomonis 8, 30 in dem großen 
Aufruf der Weisheit: halö, hökhmah thigra' ..., wo die Erhabene von sich sagt: 
23 „von Ewigkeit her bin ich eingesetzt, von Anbeginn, seit der Urzeit der Erde... 
27 als (Jahweh) den Himmel herstellte, war ich dabei.., 29 als er die Grundfesten 
der Erde feststellte, war ich ihm zur Seite als 728“?. Was das hebräische Wort 
tatsächlich bedeutet, braucht hier nicht erörtert zu werden, man findet alles Nötige 
bei den neueren Auslegern. 

Im vorliegenden Zusammenhang ist nur daran zu erinnern, daß j'=8 (Deut 32 20) 
die „Treue“ bedeutet und von den LXX auch mit iorıs übersetzt wurde’. Wer 
also die durch Weish 7 21 ndvrwv reyvirıs oopie bezeugte Lesung von j=N als 

„Werkmeister“ (= j?8 HohL 72 = akk. ummanu „Handwerker“) deshalb ab- 
lehnte, weil man dem Schöpfer der Welt keinen Gehilfen‘, keinen devregos Yeös, 
keinen Demiurgen, auch keine „Ordnerin“ (&ouölovoe LXX) an die Seite stellen 
wollte, konnte mit Berufung auf Deut 3220 — nach dem bekannten Schema der 
Ausleger „so wie geschrieben steht:* — auch in Spr 830 übersetzen, daß die Zope 
als „Treue“, „Vertrauen“, bezw. „Glauben“ bei der Weltschöpfung durch Gott 
zugegen war. Bekanntlich ist die Gleichsetzung der Zopie« mit der Z’horah Mosis?, 





! Ich weiß nicht, ob schon irgendwo darauf hingewiesen worden ist, daß der Name 
Ayauo$ bei den Valentinianern nichts anderes ist, als die — durch die Vokalisierung der 
zweiten Silbe sehr lehrreiche — Umschrift der nur in Spr 120 91 141 und 247 singu- 
larisch gebrauchten Form N72>7 „Weisheit“, die aus der von Wutz (unten $. 103,) aus der 
LXX und der 6.Kolonne der Hexapla erschlossenen, in griechische Buchstaben umgeschriebenen 
hebräischen Bibel der Alexandriner bezw. aus der zugehörigen, nur teilweise erhaltenen 
‘Onomastica Saera’-Literatur herstammt. 

? Vulg. opifex LXX douölovoa, vgl. Weish 721 ndvrwv reyviris oopia, Aquila 
usdmvovuevn. GenR sect, 1 im Anfang: YXY2 PAR TO122 VAN MATD TAN, 

N bedeutet raıdaywyösg 

TAN bedeutet „verborgen“ 

TAN bedeutet „verheimlicht“. Die zwei zuletzt angeführten Deutungen sind 
deshalb besonders merkwürdig, weil der Stamm 728 weder hebräisch, noch aramäisch noch 
arabisch die Bedeutung „verbergen“ hat, während das ägyptische Zmn tatsächlich „ver- 
bergen“, „sich verbergen“, „verborgen sein“, „geheim“ bedeutet. Man muß also annehmen, 
daß diese Deutung auf einen ägyptischen Juden zurückgeht. 

® Vgl. Hatch-Redpath, Concord. to the Septuag. vol. II p.1138. An allen übrigen 
Stellen steht niorıs für ’emunah, "amanah oder ’emeth (sonst — dANYeLe) 

* Daher bei R. “Agiba (Aboth III, 14) umman in Spr 83) in keli "umnatho „Hand- 
werkszeug“ geändert wird. Vgl. umgekehrt Seer. Enoch XXX 8, wo der Weisheit von 
Gott geboten wird, den Menschen zu schaffen. 

° Sir 2428 1920; 4 Makk 117: oopia ... &oriv I) vod vöuov mraıdeia, di Ns va 
Yeia uavdavouev. 
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bezw. der Furcht Gottes’ ein Gemeinplatz der jüdischen Weisheitsliteratur, 
aus dem die Lehre von der Präexistenz der Zhorah vor allen andern Schöpfungen 
abgeleitet ist”. Gesetzeslehre, Gesetzeskenntnis und schließlich Gesetzestreue ist 
für den frommen Juden die einzig wahre Weisheit. Im Christentum, in dem der 
„Glaube“ an die Messianität Jesu und damit an die Wahrhaftigkeit der messianischen 
Verheißungen Gottes? durch die Propheten, der Glaube an Gottes „Treue“ + so in 
den Vordergrund tritt und die von Paulus bekämpfte Gesetzesfrömmigkeit so sehr 
an Ansehen verliert, wird der „Glaube“ (riorıs) des Frommen’ anstelle der Gesetzes- 
„treue“ des Juden zur Summa der wahren Weisheit. Der ursprüngliche Sinn dieser 
Lesung von Spr 830 — die Weisheit sei als ’ermun, als iorıs Gott bei der Schöpfung 
zur Seite gestanden, ist natürlich einerseits der, daß Gott schon bei der Schöpfung 
in Treue der Erfüllung der künftigen Verheißungen gedacht habe, andrerseits der, 
daß die Weisheit, die Gott bei der Schöpfung der Welt beseligt zuzusehen gewürdigt 
wurde, der Glaube der Frommen an eine solche Weltschöpfung® durch Gott sei. 
Die ganze Auslegung der Stelle, die den Gedanken der Zopia als reyvirıs und 
Gouölovon ablehnt und sie nur als rwiorıc, als gläubiges Vertrauen in Gottes Allmacht 
zusehend und genießend an dem Wunderwerk der Schöpfung teilnehmen lassen will, 
ist ursprünglich durchaus nicht gnostisch, sondern streng jüdisch-rechtgläubig, bezw. 
judenchristlich, allenfalls christlich-großkirchlich. 

Auf dem gleichen, orthodoxen Boden ist auch die Vorstellung vom Abfall und 
der buhlerischen Untreue der Sophia — das Gegenstück zur Pistis-Sophia —, die 
„Sophia Pruneikos“ (= Buhlerin) der Gnostiker’, die nach alttestamentlich-prophe- 


—n 





1 Spr 9ı0 Hi 2828. Die Übersetzung von daath gedosim, Spr 910 gibt Weish 10 4 

Zogpia ... Edwxev yv@oıv däyiwv und 4 Makk 116 mit: Iogyia zoiwvv yvacıs JEiwv 
. noayudıov wieder. Vgl. Sir 114 16a 18 20 27 21 11. 

2 Vgl. GenR e.1 (1) (ed. J. Theodor, Berlin 1903 ff.): „Rabbi ‘OSaja begann (seinen 
Lehrvortrag mit Spr 83:): ‚Und ich war bei ihm (Gott) ein 7128, und ich war (sein) Er- 
götzen‘ ... Die Thorah sagt: ‚Ich war der Werkmeister jN Gottes‘. Gewöhnlich wenn 
in der Welt ein König von Fleisch und Blut einen Palast erbaut, so baut er ihn nicht 
nach eigenem Gutdünken, sondern nach dem eines Werkmeisters, und auch der Werkmeister 
baut nicht nach seinem eigenen Gutdünken, sondern er hat Pergamente (N INMEET— dupdegae: 
Grundrisse) und Tafeln (MDP2P — zrivazxes: Aufrisse), um zu wissen, wie er die Gemächer 
und die Öffnungen bauen soll. So blickte Gott auf die Thorah und erschuf die Welt, und 
die Thorah sagt (Gen 11): ‚Mit Reschith (MO82) erschuf Gott‘. Reschith (Anfang — dex1) 
ist aber nichts anderes als Z’horah, wie es heißt (Spr 822): „Der Herr (Jhwh) hat mich 
gehabt als Anfang seines Weges“ (1277 MEX7 p). Dazu R.Agiba, "Abotlı III 14 8.0. 3.944, 
Midr. HohL 5ıt. Ferner Philo, de opificio mundi $ 4; de temul. I 362. 

3 Rö 45 9 12 16.19 Hebr 42 6 12 1038. 

4 niorıs —= ’emunah Ps 366 1005 11975 90 8334 50 Jes 251 Hos 222. 


5 Hab 24 vgl. Hebr 111. 

& Hebr. 11 1f.: rwiorıs ... noayudtwov Eleyyos od PAerroukvov. 7LioTeı VooduEv KUT- 
ngriodaı rovs aiavas Iruarı Yeod. | 

? Epiphan. Haer. 25,4 vgl. 25, 2. 
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tischer Redeweise von Gott hinwegbuhlende „Weisheit dieser Welt“ ', „die Torheit 
ist vor Gott“ ?, die ooyia oagxıx7?, die oopia Erriyeios, Yoxırn, daınovındns im Gegen- 
satz zur dvwdev xareoyouevn* erwachsen. 

Bekanntlich unterscheiden die Juden von der dyia bezw. dyvn oopia (s. Anm. 4), 
der hakhmah als da’ath gedosim, die weltliche Weisheit (oopi« rod x6ouov TovTov), 
die ihnen in Gestalt der griechischen Kosmologie und Theologie, als hakhmah Javanith 
entgegentritt, d. h. eine Weisheit, die von ihrem wahren Gegenstand, dem einig- 
einzigen Gott, zu fremden Göttern bingebuhlt hat: hakhmah gadisah (dyia oogie), 
hakhmah als ’emun, i, Hiorıs, i) Zopia wird zur hakhmah gedesah, zur Zoyia zrgodveuzog, 
Diese IZopia sroodveıxos ist die voypie Tod x6ouov vodrov, die vor Gott uwegia ist, sie 
ist die „Frau Torheit“, von der es im Anschluß an das Preislied der wahren Weis- 
heit Spr 9 13tr. heißt, daß sie „leidenschaftlich und ganz schamlos an der Pforte 
ihres Hauses sitzt, daß sie denen, die ihres Weges vorübergeben, zuruft „wer ein- 
fältig ist, kehre hier ein... .. gestohlenes Wasser ® ist süß, heimliches Brot schmeckt 
lieblich!“ „Und er weiß nicht, daß dort die Schatten hausen, in der Unterwelt 
Tiefen ihre Gäste“. Hier findet sich also schon die Vorstellung, daß die Torheit 
— bezw. die abgefallene, buhlerische Weisheit — im Schattenreich der Unterwelt 
haust’, im Gegensatz zur Weisheit als treuem Glauben, die im Lichtreich zur Seite 
Gottes thront®. Im Siraciden aber — in einem Zusammenhang, der eigentlich nur 
den grenzenlosen Wissens- und Herrschaftsbereich der göttlichen Weisheit feiern 
will (244:.) — fand man nebeneinander als Bekenntnisse der Weisheit einerseits: 
‚„nHimmelshöhen zeltete ich... den Umkreis des Himmels umkreiste ich einsam“, 
andrerseits: „in der Tiefe der Fluten des Chaos wandelte ich“, woraus dann 
der Mythus vom Fall, bezw. einer Unterwelts- oder Niederfahrt der göttlichen Weis- 
heit herausgelesen wurde; derselbe Jesus Sirach® weiß auch von einem Mythus, 








I z.B. Iren. 29, 4: „Spiritum sanctum (aram. Ruha de qudsa [femin.!]) quem et 
Sophiam et Prunicum vocant“. Beachte das „et Sophia et Prunicus“ genau wie „die 
Pistis, die Sophia“. Ebenso Iren. 130; vgl. Epiphanius haeres. 21, 2: zıweüua Äyıov, Hoov- 
vırog der Simonianer. Die Gleichsetzung von Foyia und Zlvedua &yıov liegt schon Sirach 24 8 
os 6uiyAn xarexdAvıra yiv (Anspielung auf Gen 12 vedua Jeod Errdvo tod Bdaros) vor. 

” 1 Kor 319: 7) oopia rod x6ouov Tovcov, umweia rraod To Eh Eorıv. 

2.2'Kor 112; 

* Jk 315 ebenda 17: 7) dE dvmsdEv ooyia no@rov uev &yvı) Eorıw. 

5 BQ 82b 83a, 

° „Wasser“ hier — wie so oft — für „Lehre“. Die gewöhnliche jüdisch-alexandıinische 
Behauptung, die Weisheit der Heiden sei ein Plagiat aus der Thorah! 

” Vgl. Hi 2822: „Abgrund und Tod sprechen, wir haben mit unsern Ohren 
ein Gerücht von ihr (sc. der Weisheit) gehört“. Dazu oben Anm. 6 über die weltlich- 
heidnische Weisheit als Plagiat an der heiligen Lehre der Juden. 

8 ‚Sir Lasst . Zogpia naod Kvgiov xa ner adrod Eorıw Eis 1ov aiava“, 244f.: 

„eyo Ev öymAors. xareoxjvwon zul 6 Yo6vos uov Ev orVAm vwepehng, ydoov“ odgavoü 
Eröx Amon uovn“. 

° 24814 nachdem die Weisheit den ganzen Kosmos (a— 6a) und die Gebiete aller 

Völker (6b, 7) durehwandert hat, gebietet ihr der Schöpfer, in Israel an der heiligen Hütte 
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wonach die Weisheit vom Himmel auf die Erde herabsteigt, um unter den Menschen 
zu wohnen. Nach der Apokalypse des Henoch! entflieht sie aber von da wieder 
zum Himmel hinauf, „da die Weisheit keinen Platz fand, wo sie wohnen sollte, 
wurde ihr im Himmel eine Wohnung zuteil. Als die Weisheit kam, um unter den 
Menschenkindern Wohnung zu machen und keine Wohnung fand, kehrte die Weisheit 
an ihren Ort zurück und nahm unter den Engeln ihren Sitz. Als die Ungerechtig- 
keit aus ihren Behältern hervortrat, fand sie die, die sie nicht suchte, und ließ 
sich unter ihnen nieder, (so willkommen) wie der Regen in der Wüste und der Tau 
auf dem durstigen Land“. Man sieht, daß hier die Weisheit — wie der Gegensatz 
zur „Ungerechtigkeit“ zeigt — als das Gesetz Mosis, bezw. die Gesetzestreue (ziorıs 
0. S. 95) gedacht ist, die Mwgie, die Weisheit dieser Welt, „Frau Torheit“ von Spr 91 
als die verkörperte Ungerechtigkeit. Der ganze Mythus entspricht dem Hesiodeischen 
von der Nemesis, die — zusammen mit Aidos — beim Anbruch des ehernen Zeit- 
alters klagend die Erde verläßt und in den Himmel zu den Göttern zurückkehrt: 
„ultima caelestum terras Astraea reliquit“‘®. Während des goldenen Zeitalters lebt 
die Göttin Dikö segenspendend unter den Menschen, als das eiserne hereinbricht, 
verläßt sie die von Frevel erfüllte Erde und wird als Sternbild der „Jungfrau“ an 
den Himmel versetzt, von wo sie im messianischen Endzeitalter wieder herabkommen 
wird‘. Die Zusammenstellung zeigt, daß die Gestalt der „Weisheit“ und der Mythus 
ihres „Falles“, bezw. „Herniedersteigens“ und ihrer endlichen „Himmelfahrt‘‘ wesen- 
haft mit den Sternsagen vom heliakischen Untergang des Tierkreiszeichens der 
„Jungfrau“, d. h. mit dem Mythus von der „Höllen-° bezw. „Himmelfahrt der IStar“ R 








IT ln 
in Zion zu zelten. Ebenso Sir 1ı (die Weisheit in Ewigkeit bei Gott); 115 „aber bei den 
Menschen schuf sie sich einen Wohnsitz für ewige Zeiten, und bei ihren Nachkommen wird 
sie beständig bleiben“. Vgl. “AZ 2b gegen Ende, wonach die Thorah allen Völkern der 
Erde angeboten, aber von allen abgelehnt wurde, bis endlich Israel am Berg Sinai sie 
annahm, Dazu Hesiod Erga 222—224, wo Dike von allen Völkern verstoßen wird. 

1 421: ein eigentümlich zusammenhangloser Einschub im astronomischen Abschnitt 
Kap. 41—44. 

2 Erga 200. 

8 Ovid. Met. 1149. Vgl. Arat. Phaen. 96. Hygin, Poet. Astr. 2 25. Eratosth. 9. Juven. 6 19. 
Mart. Cap. Sat. 2 p. 42 Grot. 

4 Yirg. Eel. IV 6 „iam redit et Virgo, redeunt Saturnia regna“. Man beachte, daß 
das Sternbild der Jungfrau auch als Isis gedeutet wird (Boll, Sphaera S. 129, 224, 242, 
5135), und daß bei Plut. Is. 3 Zogpia und Aıxauoodvm als Epiklesen der Isis erscheinen. 
Über Isis als ZJoovoa vgl. Reitzenstein, Zwei relig.-gesch. Fragen S 95. 2. 

6 Istar und Nergals (also “Uzzah’s und “Aziz s. u. S. 980) Höllenfahrten s. jetzt bei 
Meißner; Babyl. u. Assyr. II 183 ff. 

6 ilu I$tar ana Samami itila „IStar stieg zum Himmel empor“ Gilg. Ep. VI 81. Diesen 
Mythus hat der jüdische Midrasch in einer sehr bezeichnenden Form übernommen (Midrasch 
Jalqut zu Genesis c. 44 nach Rab Joseph, 3. Jh., aber sicher weit älterer Herkunft. 
Vgl. Bischoff, Babylonisch-astrales im Weltbild des ... Midrasch, Leipzig 1907 8. 143): 
die Engel Schemhazai (der „den magischen Gottesnamen gesehen hat“) und ‘Aza’el steigen 
zur Erde herab, „da salı Schemhazai ein Mädchen namens Istar (MTOON das alte „graphische“ 
= für a wie in D7°28 — Abram!), auf das warf er seine Augen und sprach : „erhöre mich!“. 
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zusammenhängt. Bousset! war also durchaus auf der richtigen Spur, wenn er 
den Mythus der in die Unterwelt hinabgesunkenen, verführten, bezw. entführten 
Sophia auf den alten Mythus von der Unterweltsfahrt der IStar zurückzuführen ver- 
suchte. Die Parallelen sind überall deutlich greifbar: die dem Gesetz gleichgesetzte 
„Weisheit‘‘ thront „neben‘ (eslo) dem Schöpfergott der Sprüche Salomonis — aus- 
drücklich spricht Spr 94 von der r@v o@v Ho6vwv ndosdoog Zoyia — geradeso wie 
bei Hesiod? Dik& ndo Au xadelouevn, bei Sophokles® Dike als ndoedoos des Zeus 





Sie erwiderte, ich gebe Dir nicht eher Gehör, als bis Du mich den Schemhamphorasch ge- 
lehrt hast, mittels dessen Du zur Himmelsveste aufsteigst, in der Stunde, wo Du ihn aus- 
sprichst“. Er lehrte sie ihn. Da sprach sie diesen Namen aus und erhob sich unbefleckt 
zur Himmelsveste. Da sagte der Heilige g. s. e.: weil sie sich selbst von der Übertretung 
abgesondert hat, wohlan, so gebt ihr einen Platz zwischen den 7 Sternen ... so ward 
sie in dem Plejadengestirn (72'>) befestigt“. Die Verfolgung der Jungfrau stammt aus dem 
griechischen Plejadenmythos, wo der Verfolger Orion ist, die Frage nach dem magischen 
Gottesnamen aus dem ägyptischen Mythus von der Isis, die dem Gott Re’ seinen Geheim- 
namen entlockt (Erman-Ranke, Ägypten S. 303). Der eine der buhlerischen Engel “Aza’el 
oder “Az’azel, der „Freche“, entspricht genau dem Archon Authades — „Frechling“, dem Ver- 
führer der „Pistis Sophia“ (Stellen im Register bei ©. Schmidt). Dieser Authades und die 
im Barbelognostischen System Iren. I 29, 3 mit Ad3ddns gepaarte AdIddeıa sind nichts als 
griechische Übersetzungen der syrischen Götternamen “Aziz ("ALıLos) und “Uzzah für die 
Gestirne Ares und Aphrodite. Zum Kult des Azizos als Vorläufer des Helios (“HAiov 700- 
zourredeı Julian or. 4 p. 150 Sp.) vgl. die inschriftliche Bezeichnung des Gottes als 
phosphorus (= lueifer), Cumont in Pauly’s-RE II 2644, 41ff,, Steuding bei 
Roscher ML I743,30ff.;, Dussaud, Notes de Mythol. Syrienne, 1093—5 passim, 
de Lagarde, Abh. 163. Von Jamblich dem Ares gleichgesetzt, d.h. (Ed. Meyer, 
Gesch. d. Alt. I 8. 251 8 209) dem Nergal der Babylonier. Hieraus erklärt sich die löwen- 
köpfige Schlangengestalt des Adyddns, seine Buhlschaft mit der „Barbelo“ (s. u. S. 102) 
ist die mythische, schon im Demodokoslied besungene Buhlschaft des Ares und der Aphrodite. 
Zur: Übersetzung “Aziz — AbIadns vgl. hebr. “aziz-pänim „Frechgesicht*, „Frechling“ 
Spr 7 ı3 die Buhlerin he’ezah panöm „mit frecher Miene“. 

Über den Kult der “Uzzah, die "als Palme oder — in Nahla bei Mekka — in Ge- 
stalt dreier Akazienbäume verehrt wurde — daher 2 Kön 21 1826 die Ortsbezeichnung 
gan “Uzzah, xiros öla LXX; 2 Chron 36 8 yav olan, Vg. hortus Aza — vgl. Graf W. 
v. Baudissin, Stud. II 222. Th. Nöldeke, Enc. Rel. Eth. I 6607 “Uzzah (7%) und 
“Azzael (bezw. “Azaz-el) als zwei vom Himmel herabgestürzte Dämonen, vgl. Joma 67 b 
mit Raschi’s Erklärung. Nach Pesigta R. sect. 30 bestanden die Körper von Gas und “Azzael 
— die auf die Erde herabkamen und sündigten — aus Feuer (gefallene Sterne!). Nach 
DeutR sect. 11 c. fin. stiegen sie von Gottes Schekhina in der Höhe zur Erde herab und 
sündigten: zur Strafe wurden sie zwischen Himmel und Erde aufgehängt (vgl. die Fesselung 
von Aphrodite und Ares durch Hephaistos im Demodokoslied und die zwischen Himmel und 
Erde aufgehängte Hera [Ilias O 18]. Die Gleichsetzung der ‘Uzzah mit dem Morgenstern 
ist bei einer Reihe syrischer Zeugen — Isaak von Antiochia, Ephrem Syrus u. a. — zu 
belegen. Die Araber kennen „zwei Uzzah’s“ d.h. Morgen und Abendstern und offenbar 
ist mit “‘Üzzah und “Azza’el in der Mischna auch diese Doppelerscheinung des Planeten 
‚Venus gemeint. 

! Hauptprobleme der @nosis, Göttingen 1907 S. 263 3. 

?2 Erga v. 259. 

® Oedip. Col. 138+. Vgl. Orph. Hymn. 42, 61. In dem orphischen „ Gebet an Musaios“ 
v.25 werden Pistis und Dike nebeneinander angerufen. 
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erscheint; wie die Babylonier den richtenden, allsehenden Sonnengott Samas von 
zwei Beisitzern Kettu und Misaru ! „Recht und Gerechtigkeit“, den Offenbarungsgott 
Nebo, den „Rufer“ von einer göttlichen Gemahlin Tasmetu — „Erhörung‘‘* begleiten 
lassen; und wie die Perser ® den guten Schöpfergott mit sechs „heiligen Unsterb- 
lichen“ "Evvoa, ’AAjIeıa, Eövouia, Zoyia, IMAoöros usw. umgeben °*®, und wie die 
Ägypter Ma’at „das Recht‘‘ als Tochter des Sonnengottes Re‘ und als Gattin des 
Weisheitsgottes 7hot betrachten‘. 

Es mag hier dahingestellt bleiben, ob schon die in den Papyri von Elephantine 
zu Wort kommenden jüdischen, bezw. aramäischen Militärkolonisten ihrem Gott Jahu 
derartige weibliche Paredroi namens ‘Anath’-Bethel „Antwort des Baithylis* — 
was der Tasmetu („Erhörung‘) des babylonischen Nebo genau entsprechen würde — 
und Haram-Bethel — „Harim, Frauengemach, Schekhina des Baithylis‘ zurseitestellten, 
oder ob es sich an diesen Stellen um harmlose Personennamen° handelt. Sicher 
ist jedoch, daß die Art und Weise, wie Philon von Alexandria von der Sophia als 
Gemahlin Gottes und Mutter des Logos bezw. des Weltalls spricht”, schon als 
gnostisch oder doch wenigstens als Vorstufe der späteren kabbalistischen Speku- 
lationen über die Hokhmah, Daath, Binah®® usw. als Emanationen der unendlichen, 
unerfaßbaren Gottheit und über die Schekhinah als eine Art Gottesgemahlin bezeichnet 
werden muß®. Es kaun kaum bezweifelt werden, daß die Gewohnheit, bildliche 


I ET RE SFR NERRENE SRH SESERRNREN SR SEE SERIE 

1 Jastrow, Relig. Bab. u. Assyriens I S. 171; Meißner, Babyl. u. Assyr. II 8. 2112. 

2 Jastrow, ebenda I S. 125 — IStar II $. 11; Meißner, ebenda II S. 1716. — 
Das sind die bisher unerkannten Vorbilder des manichäischen Götterpaares Xröstay und 
Padvaytay, syrisch QRJ’ und ‘NJ’ — garja, garja und 'anja, „Ruffer)“ und „Antwort“ 
Reitzenstein-Schaeder, Stud. z. antik. Synkretism., Leipzig 1926, S. 263 f.). 

3» Dazu vgl. im zadogit. „Buch d. Neuen Bundes“ II2—4 die neun vor Gott stehenden 
Hypostasen seiner göttlichen Eigenschaften. 

3 Plutarch de Iside 47. + A. H. Gardiner, Eneyl. Rel. Eth. IX 791a. 

5 rn? „Antwort“ „Antiphon“ y>y ist als kananäischer Gottesname durch altägyptische 
Zeugnisse belegt. S.Hehn, Bibl. u. babyl. Gottesidee, Leipzig 1911 S. 321 u. M. Müller, 
Asien u. Europa 309 — 318. 

© J.N. Epstein, ZAW XXX 11912 8.139 ff. Dagegen C.v. Geldern, OLZ XV 1912, 
344; Hehn a.a. 0. 5.396. 

? Quod det. pot. ins. sol. $ 54 M 201f.: „rrazega uev 10V yevvrioavra [vov| soon, 
mega dE vv Zoyiav, di ns drrerelodm 16 av“. ibid. $ 116 M 213: adın (scil. 9 
Zopie) yag oia uno Tov Ev x0oum yevouevn Tas TOOpAS € Eavıns ebdüs Nveyxe 
toig dnoxumderow“;, de conf. ling. $49 M4l2: &p 015 al näs goyös Eyderau, xal 
ro0s ye mv umrega xal Tudjonv Eavrod, Zopia eiwde AEyew, „O reg, NAixov we 
Erexec“:; de fuga et inv. J 108: „rrargös uEv JEod, 05 xal Tov ovundvrav Earl rANO, 
umegös dE Zogias, di Ns 1a öha mAdEv eis yeveow“; de ebriet. 5 30 M 361 f&: „rov 
yoöv 16de ro näv &oyaoduevov Önniovoyov Öuod zai narega eivaı Tod YEyovoros eödos 
Ev Ian yroouev, umrega de nv Tod METomxöTOs Ermuormumv, 7 ovvav ö Deo oöy os 
dvggwros Eomeıge yEveow. 1 de magadesauevn Ta Tod FEo0 arregnar veAeoyögoıs 
adioı 16V wow zai dyarımıdv aioymrov viov Arrexönoe, t6vde rov x6ouov“. (Reitzen- 
stein, Poim. 8.41. Leisegang, D. hl. Geist 8. 73.) ee ' 

8 Leisegang, D. hl. Geist, Leipzig 1919 8. 74: „...so wird sich diese Göttermutter 
Zogia ... als eine Gemahlin Jahwehs entpuppen, zu deren Schöpfung der Jude sicher nicht 
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Darstellungen solcher Personifikationen in den hellenistischen Kunstwerken ‚anzutreffen 
— Pistis! und Sophia stehen nebeneinander auf dem Relief des Archelaos von Priene 
mit der sog. Apotheose Homers°, „Sophia“ und „Epistem&‘“ standen auf der Frei- 
treppe der Bibliothek von Ephesos® —, ohne daß man von einem wirklichen Kult 
solcher „Götter“ etwas wußte, viel dazu beitragen mußte, aus ursprünglich ganz 
unanschaulich gemeinten Bibelstellen Erwähnungen derartiger Hypostasen und 
ganze Mythen über solche Gottwesenheiten herauszulesen. i 

Ich habe den Eindruck, daß man bei diesem Verfahren nicht allein die Schrift 
selber, sondern daneben auch noch alte hagadische Überlieferungen, wie sie heute 
in der Mischna aufgezeichnet vorliegen, heranzuziehen liebte. So wird z.B. Pes 54 a 
nicht nur die Präexistenz der Thorab, sondern auch noch die der Buße — thesubhah 
„Umkehr“ — behauptet: „die Gesetzeslehre (7"'N) ist präexistent*, denn es heißt 
„der Herr schuf mich als den Anfang seiner Wege“ (Spr 822), die Buße, denn es 
heißt „bevor die Berge geboren wurden“ (Ps 902) und gleich darauf „kehrt 
zurück, ihr Menschenkinder“ (Ps 903). Der Gedanke ist leicht verständlich: da 
mit dem Gesetz auch schon die Möglichkeit seiner Übertretung gegeben ist, 
erfordert die Überzeugung von der Liebe und Güte des Schöpfers gegen die 
Schöpfung auch die gleichzeitige Erschaffung der Buße, der „Umkehr“ (uerdvore) 
des Sünders’®. Eine Personifikation der Buße und Reue — Meraue£icıw oder Merd- 
vor@ — ist der für die Entwicklung der jüdisch-hellenistischen und der frühchrist- 
lichen Missionspredigt vorbildlich gewordenen kynostoischen Diatribe wohl vertraut ® 
Die zur ’AAnYeıa betende, ihre uerdvosa klagend beteuernde Pistis-Sophia?” kann 
man sich am besten nach der Schilderung Lukians‘® vorstellen®, der ein Gemälde 





aus dem Gedankenkreis seiner Religion gekommen war. Griechische und uralte orien- 
talische Mytlıen von der Weltenmutter mögen hier mit hereingespielt haben“, 

I! niorıs weydAm $eöc. Theognis 1137 u. Orph. Hymn. Proem. 25. Die übrigen von 
Höfer bei Roscher ML III 2512 angeführten Denkmäler mögen sich auf die römische 
Fides beziehen. 

? Baumeister, Denkm. $. 112 Abb. 118. Siehe die nebengeheftete Abbildung. 

® Jahresh. d. öst. arch. Inst. 1904 Beibl. 53. Sophia u. Arete im Weltbild des Winter- 
bades von Gaza, Friedländer, Joh. v. Gaza u. Paulus Silentiarius 1714 176. 

* nibra’ gödem Se nibra’ ha’ olam. 

° Weish 1123f.: agoggs duagriuare dvIoonwv eis uerdvomv. dyands yao 1a 
övra ndvra xaı obdev AdeAvoon wv Erroimoas. oddE ydo Av uowv Tı xareoxeiaonc. 

° Kebes, Pinax 23; Lukian, de mere. cond. 42. Vgl. Schol. Pind. Pyth. 5, 35. Tzetz. 
Chil. 6, 914. Epigr. 33 des Ausonius v. 11f. Darstellung auf dem Kairosrelief von Tor- 
cello, Roscher MLII S. 889. Das Heiligtum der Metameleia in Argos (Philod. de piet. 
Taf. 64 p. 35 ed. Gomperz) wird wohl eine vereinzelte öffentliche oder private Stiftung 
zur Sühne eines bestimmten bereuten Vorfalls gewesen sein. 

” e.32 9. 3390; 3422 Schmidt. 

® In diesem Zusammenhang mag darauf hingewiesen werden, daß sich auf S. 186f. 
(Schmidt) die Angaben für die „abrenuntiationes“ finden, die von den Mysten dieses 
Kreises gefordert wurden: „entsaget (drrordooeodur) der Verleumdung“ u. dgl. entsprechend 
dem „Absagen“ (renuntiare diabolo et pompae suae etc, Tertullian, de cor. 3, Kirchen- 
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des Apelles beschreibt, auf dem die Metanoia sch warzgekleidet und unter 
Tränen flehend sich an die herzutretende Aletheia wendet. Der ganze 
Inhalt der im engeren Sinne als das Buch von der Pistis-Sophia zu bezeichnenden 
Abschnitte des Codex Askew (cc. 29—82) kann kurz als die Reue der präexistenten, 
in vorweltlicher Zeit in Buhlschaft und Sünde verstrickten, durch besondere Reue- 
hymnen und durch die Belehrung des als Logos und verkörperte Offenbarung auf- 
gefaßten Söter entsühnten und befreiten Pistis-Sophia wiedergegeben werden. In- 
sofern die zu ihrer Erlösung nötigen himmlischen Mysteriengeheimnisse der Pistis- 
Sophia — zum Heil der Menschen, die ihr auf dem Pfad der Reue und Erlösung 
zu folgen bereit sind, vom Erlöser, d.h. vom Logos — erschlossen und enthüllt 
werden, ist sie tatsächlich, wie die Sophia im Weisheitsbuch Salomonis 84, uöorıs 
ıns od @eod Enıorjung, die präexistente erste Eingeweihte der Mysterien der Buße 
und Erlösung. 

Am lehrreichsten läßt sich jedoch die Abhängigkeit der jüdischen Gnosis von 
der Weisheitsliteratur an der rätselhaften Gestalt der „Barbelö“ ! nachweisen. Dieser 
Name, an dem man von den Commentatoren des Hieronymus? bis auf W. Bousset ® 











ordnung des Hippolytos c. 46), die die großkirchlichen Neophyten vor der Taufe zu leisten 
haben, dem „sacramentum* der Christen von Bithynien iiber die Vermeidung gewisser 
Sünden, das durch d. bekannten 96. Brief des Plinius an Trajan bezeugt ist und an den 
inschriftlich bezeugten heidnischen Mysteriensatzungen von Philadelphia seine Parallelen hat 
(vgl. Nock, Class, Review 1924, p. 58). Dabei ist zu beachten, daß die Zahl dieser 
gebotenen Abrenuntiationen 32 beträgt, genau entsprechend den „32 Wegen der Weis- 
heit“ (Sepher Jezirah I, 1), die die jüdischen Mystiker aus den 32 Nennungen des Gottes- 
namens in der Schöpfungsgeschichte ableiteten, Auf die 32 dnordseıs folgen 10 Gebote 
(zum Vergleich diene, daß in der Aposteldidache 5 als „Weg des Todes“ 22 Laster — 
entsprechend der Zahl der Alphabetbuchstaben — aufgezählt werden, denen in ec. 2 zwei- 
undzwanzig Verbote entsprechen). Diese Übereinstimmung scheint mir aufklärender als der 
von Lieblein, Forhandlinger i Videnskabs Selkabet i Christiania 1909 Nr. 2 8. 11f. 
mit einigem Zwang (emvirons (!) quarante peches!) durchgeführte Vergleich mit dem ganz 
wesensverschiedenen 42-teiligen „negativen Sündenbekenntnis“ der Agypter. 

I Epipb, panar. 1, 77c, PG 41, 321: „tıves Ev ydo adrav BaoßyAo wa 
do&dlovomw fv dva ypdoxovam eivaı Ev dydög odeavg“. Mutter des Jaldabaoth, über den 
u. $.105 zu vergleichen ist, bezw. des Sabaoth, Iren. haeres. I, 29, 1: „quidam eorum Aeonem 
quendam nunquam senescentem (Aiöva dyjearov bezw. bei Theodoret avoiedoov vgl. 
dazu Eisler, Weltenmantel, Register s. v.) in virginali spiritu subiciunf, quem Barbelo 
(Baopniod Theodoret) nominant, ubi esse patrem quendam innominabilem dicunt, voluisse 
autem hunc manifestari se ipsi Barbeloni“. 

2 PL, 22, col. 687 nota b zu Hieronymus, epist. 758: BooßnAo soll —= bar 
ba‘alah „Sohn einer Göttin“ oder dar ba'al „Sohn eines Gottes“ sein, was zu einer weib- 
lichen Mutter bezw. Jungfrauengottheit schlecht paßt. Die Erklärung beruht nur darauf, 
daß Hieronymus immer „Barbelo“ und „Balsamus“ zusammenstellt und man in Balsamus 
den Bal Samen (1% >98) erkennen wollte — was mir keineswegs so sicher erscheint. 

3 Hauptprobleme der Gnosis 8. 14 und Pauly’s RE s. v. „Gnostiker“ VII 1535. 
„Barbelo“ soll noch nach Bousset eine bloße Verstümmelung von zrag9&vog sein! Die an- 
gebliche Übergangsfornı Bao9Evwos (für die Gattin Noahs!) bei Epiph. haer 261 hat aber 
mit zragYE&vos gar nichts zu tun, sondern bedeutet ganz einfach „barth ’Enos“, „Tochter 
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viel und vergeblich herumgeraten hat, ist — wie Hieronymus noch gewußt hat! — 
aus dem hebräischen Urtext, und zwar von Spr 3015 herausgelesen. In der Pistis 
Sophia? wird dieses merkwürdige Wesen „Barbelö“ der Blutegel (Ad&AAa) genannt. 
Dieses Wort, Vulg. sanguisuga, hebr. “alugah, kommt im AT an einer einzigen Stelle 
(Spr 30 15) vor, die — leicht verderbt — mit Hilfe der LXX unschwer wieder- 
herzustellen ist: 


Ti BdEAlm voeis Yvyarkges Noav ms Sn morbpb 

dyanaoaı? dyanauevas (T)27(8 7) 27(8) 

za) ai roeis adıaı odx Everriunhaouv adıyy  mpzwn sb man wısw 

xal N Terdorn obx NoxEoIN einelv inavov: AT TVANTR2 YSHR(N) 

“Audns zai Eows yuvaıds za yi yası oma Jar Dis 
odx Eurruurchauevn dBdaros Ba myawab 

xai Vdng zul dog od un Einwow' dgxei 7 MTENED UN (DR) 


Die "Alugah, d.h. der Blutegel bezw. das im übertragenen Sinn so genannte 
Vampyrgespenst und seine zwei Töchter zusammen sind drei; ’D® im MT ist also 
richtig und zoess in der LXX falsch, d.h. entweder aus der folgenden Zeile irrig 
vorweggenommen oder durch eine Korrektur und Rücksicht auf die Lesung >77 
n verdory‘. Das unverständliche 277 27 ist nach dem Griechischen dyanaoaı dyanauevaı? 
der verstümmelte Überrest einer aktiven und einer passiven Form von 278 „lieben“ — 
nach dem Zusammenhang war offenbar gemeint: „Liebe“ und „Geliebtwerden“ — 
beide unersättlich wie der Blutegel ; die drei haben nie genug, und vier sind es, die sagen 
nie „genug“: die Unterwelt, ein ünfruchtbarer Muttermund, die unbewässerte Erde 
und das Feuer, die sagen nie „genug“. Längst® hat man dazu den arabischen 
Spruch® verglichen: „Dreierlei wird von dreien nicht gesättigt: Frauenschoß von 
der Mannbeit und Feuer vom Holz und Erdreich vom Regen“; ebenso die indische 
Gnome°: „Feuer wird nicht satt des Holzes, nicht der Ströme das große Meer, nicht 
der Todesgott aller Lebendigen, nicht der Männer die Schönäugigen“. Franz Delitzsch 














des Enos“, die auch Noria (). Nora, bezw. Ne(h)ora „Leuchte“ „Fackel“ — „Pyrrha“ 
der Deukalionsage; Sage vom versuchten Anzünden der Arche!) genannt wird. 

! Oben 8,101 Anm. 2. 8.262, 17 Schmidt. ® Coni. H. Hommel, text. rer. dyazınocı. 

4 Die Ordinalzahl xai 1 verdorn in der LXX setzt im hebräischen Text '?>277) „und 
das vierte“ SS 82 „spricht nicht“ voraus. Dieses vierte wäre dann DI "8Y „der ver- 
schlossene Muttermund“ (masc.!). Aus dieser Lesung erklärt sich dann das mit dem MT 
nicht übereinstimmende n in BaoßnAo, das natürlich itazistisch zu lesen ist (vgl. „neque 
Balsamus neque Barbilon deus est“ Priseillian, lib. apol. p. 29 ed. Schepps). Wenn man 
n verdgrn auf das Femininum se’ol (Audns, Tdgraoos) bezog, mußte man Tax x M2a9m 
lesen. Von diesem O am Schluß der Lesart BAPBH®A2... stammt die bei Theodoret er- 
haltene Nebenform BAPBHA2O für BAPBHALR her. Nach dem ganzen Befund könnten 
ursprünglich zwei Vierergruppen gemeint gewesen sein: a) die Vampyrin, Lieben, Geliebt- 
werden, der unfruchtbare Schoß; b) Unterwelt, unbenetzte Erde, Wasser und Feuer. 

° 6. Wildoboer, Die Sprüche, Freiburg 1897, $. 87. 

° Freytag, Prov. III, 1 8. 61 Nr. 347. 
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hat darauf aufmerksam gemacht, daß überall, wo in den Zahlensprüchen dieses 
Kapitels die Zahl 3 durch 4 üherboten wird, ein ! vor *>"8 steht. Hier fehlt es zwar, 
doch hat der Grieche (z«i f); rerdern) es noch gelesen. Die in Ägypten umlaufenden 
hebräischen Bibelhandschriften, diein Alexandrien und vielleicht auch im hellenistischen 
Syrien in der Art in griechische Buchstaben umgeschrieben worden waren! wie das 
die hebräisch-griechische Kolumne der Hexapla des Origenes und gewisse neuer- 
dings von Franz Wutz (Eichstädt)? im Zusammenhang untersuchte, im LXX-Text 
selbst erhaltene unverstandene Reste dieser Umschrift erkennen lassen, müssen 
x> ©3478 mit BaoßnAs* wiedergegeben haben. Man sieht, wie unter dieser Voraus- 
setzung aus diesen Versen eine ganze Genealogie herausgelesen werden konnte, die 
den hellenisierten Minim in Alexandria geradezu als ein Gegenstück zu den Ur- 
göttergenealogien des Hesiod und Orpheus erscheinen mußte: die ßd&AAa oder “Alugah, 
die Vampyrin bezw. der Blutegel hat zwei Töchter — &o&@v und &gäoseı, die drei 
sind unersättlich — und die Barbi‘la®, die spricht nie: „genug“! Hades und Eros 
und Ge und Hydor und Pyr, nie sagen sie genug! Die Elemente der materiellen 
Welt, der zeugende Eros und der raffende Tod, das sind „die großen zro0ßoAai der 
Barbelö“, von denen die Pistis Sophia (3432) spricht, die Elemente y7, ddwg, zrüg 
bilden „die &%n der Barbelö“, von der ebenda 952 5 ı6 die Rede ist. Die Barbelö 
als das den Aiov dyrearos bezw. dv@Aedgos umfassende, von ihm emanierte rrvedue 
rao9evıx6v im achten Himmel bei Irenäus (Theodoret) und Epiphanius (o. S. 101) 
ist einfach der nach Gen 12 über dem Wasser schwebende ruah (femininum !) ’elohim, 
der weiblich gedachte, jungfräuliche Geist Gottes, aus dem die gröberen Elemente 
geboren werden. 

Daß die Barb&lö und ihre Elementaremanationen in den „achten Himmel“ ver- 
setzt werden, hat seine Parallele bei Bardaisan ’, wo über den sieben Planeten und 
den zwölf Tierkreiszeichen die vier odoie, &'N’8 gegensätzlicher Art (die bekannten 
Paare Feuer, Wasser; Erde, Luft) gedacht sind, dazu über den sieben die „Achamoth“, 
d.h. die göttliche Weisheit (o. 8. 941). Eine entgegengesetzte Anordnung — die 
Elementarsphären (wegen der Erde im Mittelpunkt der Welt !) bietet Sallust reoi 
$eov Kap. 6. Die Vorliebe des jüdischen Midrasch für solche kosmogonische 











I Vgl. über diese „Codices ebreo-graeci“ als die offizielle Transcription der alexan- 
drinischen Juden J. Hal&vy, Journ. Asiat. IX 17, 337ff. Melanges de erit. et d’hist, 
XV p. 435; Cornill, Einleit. 4 Tübingen 1905 S. 324. 

2 Beitr. z. Wiss. v. AT, Heft 9, Text u. Untersuchungen II, Stuttg. 1925. 

3 Siehe Anmerkung 3 auf voriger Seite. 

+ Bfiva wurde damals schon wie im neugriechischen vita gesprochen, F kennt die Um- 
schrift nicht, ov steht für , nicht für ]. 

5 Aufgefaßt als Parallelismus identitatis ‚zu “alugah-BdEAA«, wie die angeführte Stelle 
der Pistis Sophia beweist. M 

6 LXX % rerdgın od» Ngx&odn zeigt, daß der Übersetzer das Prädikat 28 im 
Singular las. 

? Nach Ephrem dem Syrer, s. Hilgenfeld, Ketzergeschichte S, 251. 


104 Robert Eisler 


LLL—————————————————————————————————————————d 





Genealogien läßt sich durch verschiedene, schon ganz gnostisch klingende Parallelen 
belegen; so heißt es ExR 15: „drei Schöpfungen sind der Welt vorausgegangen. 
Die Wasser, der Wind und das Feuer. Die Wasser wurden schwanger und gebaren 
die Finsternis, das Feuer wurde schwanger und gebar das Licht, und der Wind 
gebar die Weisheit“. Ebenda 23 liest man: „die Finsternis erhebt sich über den 
Abgrund, weil sie höher ist als er, der Wind erhebt sich über die Wasser, weil er 
höher ist als sie, das Feuer erhebt sich über den Wind, weil es höher ist als er, 
Himmel über Feuer, Gott über allen“. Der Anschluß an den Zahlenspruch Spr 30 ı5 


ist endlich ganz deutlich in dem jüdisch-neupythagoräischen Buch Jezira (VI 3)!: 


„einer (scil. Gott) über dreien“ (Feuer, Wasser, Wind), „drei über sieben“ (den sieben 
Planetensphären), „sieben über zwölf“ (den zwölf Tierkreiszeichen). 

Die Entstehung des Namens „Barbelö“ wäre somit ebenso zu erklären, wie die 
des an sich so merkwürdigen gnostischen Namens ‚„Kaulakau“ für den Erlöser?, von 
dem Epiphanius (254) und Hippolytus® noch genau wußten, daß es sich einfach um 
die griechische Umschrift der den Lesern rätselhaft gewordenen Worte > pin 
Jes 2810 handle. Ebenso sind Eigennamen übrigens aus dem griechischen Bibeltext 
herausgelesen worden. Der von Hieronymus (o. S.1012) mit der Barbelö zusammen- 
gestellte ‚ridieulus Leosibaras‘‘ stammt aus Hiob 3889 LXX Imgevoeıs de AEovau 
8oodv, die Priscillianus* so anführt: „tu capies Leosiboram, animasque“ usw. 

Von Unwissenheit braucht man übrigens in diesen Fällen kaum zu sprechen: 
es ist einfach eine Anwendung der rabbinischen Interpretationsfreiheit al thigre, al... 
zu häretisch-synkretistischen Zwecken, wofür es an Beispielen gerade im Kreis der 
Barbelögnostiker nicht fehlt: so, wenn der Weltschöpfer bei ihnen „Proarchon“ heißt, 
was einfach eine „Übersetzung“ des Anfangswortes der Thorah „Bereschith* ist, 
das als ein Eigenname aufgefaßt wurde, als ob da stünde: „Bereschith erschuf die 
Götter, den Himmel und die Erde“ ’. Die zugrunde liegende Anschauung, daß sich 
durch geeignete Abteilung der Urtext der Thorah in „lauter Gottesnamen“ zerlegen 
lasse, findet sich noch spät bei jüdischen Kabbalisten ®. 

Im großen und ganzen läßt sich sagen, daß die Spuren jüdischer Gnosis — die 
natürlich mehrere Schichten tief unter der letzten literarischen Fassung der erhaltenen 
„Pistis-Sophia“-Schriften zugrunde liegt und zum Schluß diesen Gnostikern kaum 





I Epstein, Revue des Etudes Juives XXIX 1894 8. 66f. 

? Thheodoret, haer. fab. I, 4: 

® Ref. V 8, p. 1504sf. Basileides nach Iren. I 246; Philaster (aus Hippolyt), haer. 33 
über die Nicolaiten (Epiphan. 213). 

4 p. 11 Schepps; vgl. Drexler in Roschers Lexikon d. Mythol. II 2, 2020, 20it. 

° Iren. 129.4. 

” Meg 9® und Meg I 71d kannte LXX Hss. die — um diese Auffassung unmöglich 
zu machen, den Satz umstellten und mit DYT>X begannen. Ich halte es für sehr wohl möglich, 
daß das ) vor N YAM in Spr 3015 MT wegen der Barbelognostiker gestrichen worden ist. 

8 7. B. bei Moses Nachmanides von Gerona (1195 —1270). Belegstelle bei E. Bischoff, 
Leipzig 1903, $. 110f.; Elemente der Kabbalah, Berlin 1914, II S. Sf. 
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mehr verständlich, ja kaum mehr bewußt war — auch sonst im mystischen Personen- 
verzeichnis der Tevyn Zwrijeos kenntlich sind. 

Namen wie Jald-abaoth MIR 72 — vios Jeiruaros! (von TAN abah „wollen‘‘), 
Jachtanabas — Sa jr 7" ‚Jah Schwiegersohn ? des Vaters“, Kalapathauroth = NE? 
ms „Hülle“, „Schale? der Lichter“, Jaluham, ein Puw’al zu 275 laham „gierig ver- 
schlingen“, d. „er wird verschlungen“ ‘, der Gottesname + "Aygaqıa xauageı? lassen 
sich leicht aus dem Syrischen, bezw. Jüdisch-Aramäischen erklären. 

Auch das „Mysterium“, das im Lichtkleid (£vdvue) des Erlösers in der 'Schrift- 
art derer von der Höhe” geschrieben ist: ZAMA ZAMA4 QZZAMA PAXAM(M)ARZI‘ 
scheint eine aus dem hebräischen erklärbare Formel sammah®, zäh ma‘o2, züh raham 
ma‘ozi „(die) Hülle“! bezw. „(der) Schleier“ — gemeint ist in dieser Geheimformel 
das Zvdvua selbst — „dies ist Zuflucht“, „‚dies Erbarmen“, „(dies) meine Zuflucht ®“*! 
Das ist um so beachtenswerter, als dieses Buch der Pistis-Sophia andre „barbarische‘‘ 
Zauberworte überhaupt nicht enthält und die nächste Parallele zu dem ganzen Mythus 
vom Lichtkleid ° in dem syrischen Lied von der Seele in den Thomasakten EST 
finden ist. 


LU nn 

1 Thelema— neben Nous und Logos bei den Barbelögnostikern, Bousset a.a.0. 8.340 

? Assyr. hatanu, jüd.-aram. hatan „Schwiegersohn“. Die Bezeichnung muß also aus 
einem gnostischen System stammen, in dem die Sophia als Tochter des Urvaters, der jüdische 
Jahweh hals deren ovövyog und Verführer galt. 

3 Die große Bedeutung, die der Begriff der gelippoth (= xeAöypaı) — „Schalen“ im 
Gegensatz zum Weltkern (der „Nuß“) in der Qabbalä besitzt, darf als bekannt voraus- 
gesetzt werden. 

4 Mit Beziehung auf den Becher der Vergessenheit, den dieser nagaAnurııng den 
Seelen reicht. 

5 Der angebliche Judengott, den nach gnostischer Lehre (Genna Marias, Epiph. 26 12) 
niemand sehen darf, weil er ein Eselwesen — garma de hamara — ist. 

6 Das ist einfach Übersetzung von hebr. miktab ’elöhm „Götterschrift“ Ex 32 16 (LXX 
Yoagpn $eov). Rogier van der Weyden u. a. verzieren oft den Mantel mit einer Inschrift 
in Buchstaben, die hebräisch sein sollen. 

? Der Codex Askewianus, an den C. Schmidt 8. 11, 36 sich genau auschließt, teilt 
falsch ab Lauela nal Caoaya uawlaı. Das ist nicht auffallender als die falsche Wort- 
abteilung der bei Iren. c. haeres. 1 213 (G. Hoffmann, ZAW IV, 1903, 298) griechisch 
transkribierten aramäischen Taufformel der Markosier Paoeue, xauooon, Baaıavooa, uıoradıq 
govada, xovora Papogyog xahaydeı für Baoeu ayauod apa aa voga uıoradır, g0va da 
zovora Boyog zavay dm — "N apI22 NawıpT Arm a) TmDp Kim NT yay nman DwS 
„im Namen der Achamoth (= Zogyie) tauche unter das Leben, das Licht das ausgeworfene 
(ngoßwhhsuevov), der Geist der Treue (rriorıs) möge bei deiner Erlösung sein! ZB? 
(wie NEUN bei den Mandäern) von SE? „treu anhängen“ entspricht genau der griechischen 
yriorıc. lch führe die Formel an, weil sie ein gutes Beispiel für die syrische Kultsprache 
der Nooa- und BagpmAo-Verehrer ist. 

$ Von MX verschleiern; Jes 472 HohL 43 67. 

9 ma‘oz „Schutz“, „Schirm“, vom Stamm 79 „Zuflucht suchen“. Ein Femininum ma 02a 
ist nicht bezeugt, wahrscheinlich ist MASZZI für MAR2ZAI zu lesen. 

10 Vgl. hiezu schon „Weltenmantel und Himmelszelt“ 8.253f. Die Zuschreibung der 
„Pistis“ an .Valentinos ist natürlich schon seit der ersten Auflage von Schmidts Ausgabe 
ganz veraltet. 11 ZAW IV, 1903, 293f. 
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Die Bdoßaoa und doyua övöuare im 4. Buch der „Pistis Sophia‘ — sonst ist 
diese aus den magischen Papyri bekannte Zaubersprache in dem ganzen Werk nicht 
zu finden — tragen zum Teil einen ganz andern Charakter. Worte wie IEOY cABA2O 
(S. 261, 13) sind natürlich die bekannten hebräischen Gottesnamen, von der unmittel- 
bar anschließenden Formel ZOPOKO@OPA — die auch als Epiklese des Melchi- 
sedeg mehrfach im gleichen Buch vorkommt — konnte ich in einer Untersuchung 
über den jüdisch-orphisch-dionysischen Ursprung und das Wesen der drei Taufen 
dieser Gemeinde ' zeigen, daß sie aus der griechischen liturgischen Formel (2498) 
Img0v xayägaı (— veni purificare merum!) des Gebetes um die mystische Verwandlung 
des Weines in „Lebenswasser“ verballhornt ist. Aber Worte wie @IN2OEP (261, 10) 
BAINXA2AX NEDOO MARO (274, 29), BAI BAI (274, 31), OYPE® (275,16), MAPI 
(274, 35) sehen doch auf den ersten Blick „ägyptisch“ aus. Daß sie nicht koptisch 
sind, d.h. nicht der zeitgenössischen ägyptischen Volkssprache angehören, ergibt 
sich von selbst daraus, daß sie sich von dem umgebenden koptischen Text des ganzen 
Buches als unverständliche donua övöuare abheben? Ebensowenig kann es sich um 
demotische Worte in griechischer Umschrift handeln, wie sie in gewissen demotischen 
Papyri von London und Leiden? des 2. Jhs. n. Chr: vorkommen, am allerwenigsten 
um eine richtige Wiedergabe klassisch-altägyptischer Wortformen mit griechischen 
Buchstaben. Das unverkennbare Auftreten heidnisch-ägyptischer Götternamen ‘, die 
z. T. der sonstigen griechischen Literatur und Epigraphik fremd sind, neben 
Worten, die sich mit Hilfe des altägyptischen Lexikons mehr schlecht als recht 








* Vortr. d. Bibl. Warburg, 1922/23, II. Teil S. 141 ı 142. 

® Richtig Koptisches kommt in griechischen Zaubertexten gelegentlich vor: z.B. zrvovre 
vı vINg Tngov „der Gott, alle Götter“ d.h. der „Pantheus“, H. Ranke bei Dornuseiff, 
Das Alphabeth in Mystik u. Magie 2, Leipzig 1925, 8. 175 zu S. 42. 

® J.J. Heß, Der gnost. Papyrus von London, Freiburg i. d. Schweiz 1892 (als „ma- 
gischer Papyrus“ neu herausg. v. F.L.Griffith und R.C. Thompson, London 1905). Das Leidener 
Gegenstück ist schon von Leemans 1832 herausgegeben. Über die griechischen Umschriften 
drunterstehender demotischer Worte — ein ägyptisches Gegenstück zu den hebräischen 
Worten in griechischer Umschrift in der LXX und den Bruchstücken der sechsten Kolumne 
der Hexapla des Origenes — handelt J. J. Heß in d. Indogerm. Forsch. hre. v. Brugmann 
u. Streitberg, VI 1896 S. 123 ff. 

* z. B. Baivyowoy — nach Erman, Relig. d. Ägypt.p. 250 b3 n kkw „Seele der Finsternis“ 
cf. Horapollo 1 17: &ori zo Pai ıwuyf. NEBOO wird wohl das sonst Nephthys- tran- 
skribierte Nbt.h3t, MARO wohl Ma’at, „Wahrheit“ sein, in IAB®A, auch EIAntda 
möchte man eine Anrufung des ®I&@ ı3 Pth! erkennen usw. 

° SIN2OEP S. 261, 11; 274, 28 z.B. sieht ganz so aus, als sei 93 s5 nfr „ o Sohn 
Gottes“ „jener Sohn Gottes“ gemeint, für ou wie in “Ae-o1-noıs „Horus, Sohn der Isis“ 
(Erman-Grapow, Agypt. Hwb. S. 140 oder oıpoı „Sohn jenes Re“ (Hopfner 8. 189) 
oder AP-cCE-N-NO®EP „Horus, Sohn des Onuphris“ u. dgl. Im Neuägyptischen und Kop- 
tischen ist das Wort s> nicht mehr gebräuchlich (im Koptischen heißt Sohn bekanntlich 
WHPE mit dem Artikel //wHPE). Ebenso ist „Gott“ altägyptisch ntr, aber koptisch — 
mit Abstumpfung des nur im Plural N"THP erhaltenen Schluß-r und der gewöhnlichen 
Aussprache des alten t als z (nicht 9) nur noch NOYTE (s. 0. Anm. 2). Wenn also 
PINSWEP — permutiert QEPN2DVP, NEBITEP — diese Bedeutung haben soll, muß 
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etymologisieren lassen, ohne doch wirklich grammatisch und phonetisch einwand- 
freie, schrift- und sprachübliche Ausdrücke der klassischen Sprache zu ergeben, 
möchte ich in folgender Weise zu erklären versuchen. 

In Thrasylis Katalog der Schriften des Demokrit von Abdera ! steht neben dem 
Titel einer Abhandlung über die Keilschrift (reoi ®v Ev Baßviavı ieoav yoauudrov) 
auch die Überschrift einer äbnlichen Abhandlung eo zwv &v Megan iso@v ygau- 
udrov, d.h. über die (von Lepsius wiedergefundenen, neuerdings von F.L.Griffith 
entzifferten) nubischen (meroitischen) Hieroglyphen. Ich habe anderswo ? nachzuweisen 
versucht, daß diese beiden Demokritschriften unzweifelhaft echt sind, daß sich Nach- 
wirkungen ihres Inhalts deutlich verfolgen lassen, und daß insbesondere die merk- 
würdige, die Wahrheit auf den Kopf stellende Behauptung späterer Geschichts- 
schreiber®, die Ägypter hätten die Hieroglyphenschrift von den Äthiopen entlehnt, 
sowie die Bezeichnung der ägyptischen Hieroglyphen als Aödıorıxd yoduuara auf 
diese Quelle zurückgeht. Aber selbst wenn man weiterhin mit Diels diese Ab- 
handlungen unter die Pseudo-Democritea rechnen wollte, dürften sie bei dem all- 
gemein anerkannten Zusammenhang dieser Gruppe von Pseudepigraphen mit der 
Zauberliteratur zur Erklärung der voces mysticae in der gnostisch-magischen Literatur 
ohne weiteres herangezogen werden. Außer dieser Abhandlung über die Hiero- 
glyphenschrift gab es ein ausführliches, von Demokrit nachweislich nicht unab- 
hängiges* Buch, das eine ganze Hieroglyphenliste’ mit Angabe ihrer &xp@vnoıs 
AlYıorcıxösg in griechischen Buchstaben enthielt, von dem „Hierogrammaten‘‘, alexan- 
drinischen Bibliotheksvorstand, Astrologen und stoischen Philosophen Chairemon, 
aus dem die bei Clemens von Alexandria und Porphyr erhaltenen, in der Früh- 
zeit der Ägyptologie vielumstrittenen Darstellungen des ägyptischen Schriftsystems 
geflossen sind. Da nun die ägyptischen Hieroglyphen eine ganze Zahl von Ideo- 











es sich um einen Versuch handeln, Worte der toten heiligen Sprache des alten Ägypten 
wiederzugeben. Hopfner, Offenb. Zauber 8. 191 5 750 erklärt das Wort nach Legge 
aus ©I „der höchste‘, „der hohe“ und »tr. Auch in diesem Fall bleibt die archaische 
Form NROEP (gegen kopt. vovre) zu beachten. Mit der Bezeichnung ABEPAMENOR 
für Jesus ist sichtlich irgend eine mit ömnt.t, kopt. AMENTE — „Totenreich“ gebildete 
vox mystica zu erkennen. Ich vermute etwas wie £b ir) imntj.w „der Gereinigte unter 
den Unterweltlichen“ — „der Verklärte“, wobei ich mir über den künstlichen, nicht schrift- 
gemäßen Charakter einer solchen Bildung im Sinn des unten Gesagten ganz klar bin. 

1 Diels FVS 2 p. 358 ı0£. 

2 Zu Demokrits Wanderjahren, Arch. f. Gesch. d. Philos. 1918, XXXI, S. 199. Näheres 
in meinem immer noch nicht erschienenen, längst vollendeten Buch „Die Erfindung des 
Alphabets“. x 

3 Agatharchides von Knidos (Diodor III 11) und Chairemon (bei Tzetzes in Hom. Tli- 
ad. ed. 6. Hermann p. 17; vermittelt durch den Homerallegoriker Hermapion; vgl. einst- 
weilen Hopfner, Font. Hist. Rel. Äg. V, 1925, p. 794 zu p. 546); Heliodor Ath. IV, 8, 
AL IESIs 2X 20, 4 Am oben Anm. 2 angegebenen Orte S. 199 Anm..19%. 

5 Vermutlich mit Benützung einer Vorlage von der Art des von F. L. Griffith 
edierten sog. Syllabars von Tanis (10 th. Memoir. of the Egypt Exploration Fund, London 1889). 
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grammen und darunter von Götterbildern ! enthalten, so muß das. Buch in den 
&xpwovioeıs zugleich eine Art Glossar der Sprache der Hieroglyphen, daruntereine 
Liste der alten Götternamen dargeboten haben. 

So wie in dieser Darstellung nach den Anführungen bei Olemens von Alexandria? 
die drei ägyptischen Schriftarten demotisch, hieratisch und hieroglyphisch unter- 
schieden waren, und zwar als „Briefschrift“ (ErrıoroAoygayızn Sc. u&3odos) der Elementar- 
schüler, als „hieratische“ Schrift der Priester (ieoarıx/) und als hieroglyphische Schrift 
der Königsinschriften bezw. Königsschreiber (Baoıkızoyoauuereis), so scheinen auch 
dieser Dreiteilung der Schrift entsprechend und ganz sachgemäß verschiedene 
ägyptische Sprachen unterschieden worden zu sein, und zwar ganz gewiß eine heilige, 
ieooyAvgıoıi® genannte, in Hieroglyphen geschriebene Sprache im Gegensatz zur 
lebenden Volkssprache (dyuorıxn oder Eyxuouos dıdAezros), vielleicht daneben noch 
‘ein der hieratischen Schrift (iegarıxn) uE£$odos Clemens, ieod yodunere Herodot) ent- 
sprechendes »iegerıori®, ungefähr entsprechend dem, was heute als koptisch und 
demotisch von der klassischen Literatursprache der hieratischen Papyri des mittleren 
und angehenden neuen Reichs und vom eigentlich Altägyptischen unterschieden wird. 

Man darf wohl annehmen, daß die ägyptischen Schriftgelehrten über die Aus- 
sprache der toten heiligen Sprache ihrer großen Vorzeit soviel wußten oder doch 
so bestimmte Vermutungen hatten, wie die aramäisch sprechenden Massoreten über 
die Aussprache der hebräischen Schriftdenkmäler, und daß die Griechen einige Aus- 
kunft iiber die ieooyAvgıori genannte tote Sprache aus den Erkundungen des Demokrit 
bei den Aöyıoı dvdoes seiner Zeit, bezw. aus den oben genannten Schriften des Demokrit 
und Chairemon schöpfen konnten. So wie die griechisch umschriebenen hebräischen 
Götternamen der Zauberliteratur aus den in griechische Buchstaben umgeschriebenen 
hebräischen Heiligen Schriften der Alexandrinischen Juden (o. S.103 1, 2) geflossen sind, 
ebenso scheinen mir die ägyptisch, und zwar altägyptisch, genauer öeooyAvgıori sein 
sollenden voces mysticae der gnostisch-magischen Literatur, Gemmen, Amulette usw. 
auf die Hieroglyphenlisten des Chaeremon und Demokrit, die ebenda vorkommenden 
babylonischen A&oßaoa övöuare der Götter wie ’Eoeoyıyal*, Neßod?, ’Hordon® aus 
Demokrits reoi rov Ev Baßvlavı ieowv yoauudıov zu stammen. 





1 In den modernen Verzeichnissen als erste Klasse an die Spitze gestellt. 
?2 Strom. V 4, 203—212, s. Hopfner Fontes p. 370. 
® Der Ausdruck i&ooyAvgıorc ist im Pariser Zauberpapyrus bezeugt (Hopfner, Griech.- 


ägypt. Offenbarungszauber, Leipzig 1922, S. 200f. Dieterich, Abraxas S. 67.) Der ebenda’ 


vorkommende Ausdruck öeoaKıori scheint durch volkstümliches Mißverständnis aus xieou- 
Tıori entstanden zu sein, und zwar unter dem Einfluß der Vorstellung, daß sich hinter 
den Vogeltypen der Hieroglyphen (6oveoyAvpıori) und ebenso hinter andern Tierzeichen 
(xvvoxepaiıori) besondere Tiersprachen verbergen. 

* Hopfner, Offenb. Zauber $ 745 u. $ 351 (Ileooepovn ’Eoeoyıyal im Pariser Zauber- 
papyrus). 

° NEBOYTOcOYAAHO®O (lies: Neßoüro ood AAm9« mov Övoua») Papyr. Paris. 
l. 2605; Hopfner $ 748 usw. 

° Ebenda 8.183 Z. 1 SeArvn Bvguori ’Hragov (lies: ’Hordoa» — Iätar). 
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Im übrigen scheint das mit diesen Zauberformeln vollgestopfte vierte Buch der 
Tedyn Zwrjgos noch eine weitere Spur der von Carl Schmidt vermuteten syrischen 
Herkunft wesentlicher Einschläge dieses verwickelten Gedankengewebes aufzuweisen. 
Jesus erscheint nämlich seinen Jüngern, um ihnen das erlösende Geheimnis der drei 
Taufen mitzuteilen, „an dem Wasser des Okeanos“ (@xeavös! S. 261, 8). Von dieser 
Stätte erheben sich Jesus und seine Jünger durch einen merkwürdigen Sphären- 
umdrehungszauber? in die mittleren Höhen des Himmelsraumes und kommen dann 
auf dieselbe Art wieder herunter — nicht etwa auf das am Okeanos gelegene Rand- 
gebirge der Welt, sondern auf den heimatlichen „Berg von Galiläa“ (S. 273, 33), 
d.h. den Verklärungsberg, bezw. Himmelfahrtsberg (heute meist in dem Berg Yarn 
Hattin gesucht). Das geschieht offenbar deshalb, weil die Jünger nach Mt 28 ı6 
den Wiedererstandenen erblicken, nachdem sie eis cv TaAıAaiav eis ro ögos, od Erd- 
&aro adrois ’Imoods, Errogeddnoav®, Somit ist der „Ozean“, an dessen Wasser der 
Auferstandene den Jüngern diese Offenbarung gibt, in dem ursprünglich von dem 
griechischen Verfasser als Vorlage benützten syrischen apokryphen Evangelium 
die IdAaooa Talılaias*, an der auch im Evg. Jo 21 den Jüngern eine Erscheinung 
des Auferstandenen zuteil wird. Dazu stimmt es vortrefflich, daß Jesus im J&u II 
S. 308 den Jüngern vor dem Vollzug jener drei Taufen befiehlt „nach Galiläa 
hinaufzugehen“ und von dort zwei Krüge Weins mitzubringen. ©. Schmidt 
meint S. LXXII, daß hienach Judäa als Schauplatz der Offenbarungsunterredungen 
gelten müßte, weil man nur von hier aus von einem „Hinaufgehen nach Galiläa“ 
sprechen könne; freilich müßten dann die Jünger in „zauberhafter Schnelligkeit den 
Befehl ausgeführt haben“. In Wirklichkeit kann man vom „Hinaufgehen‘“ sehr wohl 
dann sprechen, wenn Leute von tiefsten Punkt des Landes, d.h. vom Strand des 
Tiberiassees ins höher gelegene Land von Galiläa, d. h. zu einer nahegelegenen 
Ortschaft hinaufgeschickt werden. Der Vorgang war offenbar der: in der syrischen 
Sonderquelle, die für das vierte Buch — vielleicht nur für die Rahmenerzählung — 
als Vorbild oder Quelle benützt worden ist, stand einfach Jam „das Meer“ — aber 
für den See Tiberias. Den Ausdruck @xeavösg mag der griechische Übersetzer oder 
Benützer dieses Evangeliums vorgezogen haben, weil ’ogejanos — eine Bezeichnung, 


UI m 





————————————————————————————— 


1 Der Ausdruck findet sich nochmals in einem kosmogonischen Fragment im Codex 
Brueianus (C. Schmidt, Kopt. gnost. Schriften $. 333 Z. 9) „als das Mysterium aufgestrahlt 
war, wurde es Wasser des Ozeans, dessen däyYaorov övoua AZ2H ist“. 14 „es wurde 
die Erde inmitten des dxeavög gereinigt, dessen unvergänglicher (dpYaorov) Name AZBAH 
ist“. Z.19 „es wurde die ganze gewaltige Hülle des &xeavög gereinigt, d. i. das Meer 
(94Aaooa) und alle in ihr befindlichen &idn“ (vgl. Gen. 1 21). gr 

2 Des näheren erläutert unter Beigabe einer schematischen Zeichnung von mir ın 
der englischen Zeitschrift The Quest 1925, p. 5bHL. 

3 Vgl. Mk 1427 16 7 Mt 287 10. 

4 Mt A ı5 18 8 24 26 27 32 13 1 usw. C. Schmidts Bemerkung 8. XXXIII ı wendet 
sich gegen diese meine schon in The Quest a. a. O. vorgebrachte Erklärung. 
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die von den Juden auch für das Mittelmeer gebraucht wurde! — nach jüdischer 
Überlieferung ? eine Bezeichnung für das mythische „Meer des Todes“ ist und dem 
Gnostiker der Gedanke an sich naheliegen mußte, daß der Auferstandene den Jüngern 
am Rand des „Todesmeeres“ wieder erschienen sei. 

Zum Schluß möchte ich zu der umstrittenen Frage, ob die koptischen Schriften 
im Codex Askewianus auf ein griechisches Original zurückgehen ®, eine kleine, aber 
m. E. entscheidende Beobachtung anführen: S. 262, 22 und 36 steht zweimal „nach 


Westen, nach links“. Dies ist — nach dem ausdrücklichen Zeugnis des 
Aristoteles*, daß die Griechen sich nach Norden orientierten und daher den Westen 
links nannten — die Qibla der Griechen, während die Ägypter nilaufwärts nach 


Süden blickend, den Westen als rechts (imn, j°”}) bezeichneten. Der Kopte muß 
also seinen griechischen Text ganz mechanisch in die ägyptische Volkssprache über- 
setzt haben. Die umgekehrte Annahme, daß im griechisch-römischen Ägypten die 
alte Orientierung so gründlich durch die griechische verdrängt worden sein sollte, 
daß ein Ägypter aus eigenem Antrieb „nach Westen, nach links“ geschrieben 
haben sollte, wird wohl niemand im Ernst vertreten wollen. 


Paris, März 1926. 
Robert Eisler. 


! pHalla IV 60.. 

? Tanhuma, Abschnitt Haje Sara 29 b nigra’ okeyanos Jam hameth“. 

® Das wird neuerdings von Granger, Rendel Harris und Burkitt bestritten, 
8. C. Schmidt, a. a. 0. 8. XIXf. 

* de Coelo II 2, p. 285 b. 
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Jesu Gang durch die Saatfelder. 


„Zu jener Zeit ging Jesus am Sabbat durch die Saatfelder, seine Jünger aber 
hatten Hunger und begannen Ahren zu pflücken und zu essen. Und die Pharisäer 
sahen es und sagten zu ihm: Siehe, deine Jünger tun, was am Sabbat verboten ist. 
Er aber sprach zu ihnen: Habt ihr nicht gelesen, was David tat, als ihn und seine 
Genossen hungerte? Wie er in das Haus Gottes ging und die Schaubrote aß, die 
er nicht essen durfte noch seine Genossen, sondern nur die Priester. Oder habt 
ihr nicht gelesen im Gesetz, daß die Priester im Tempel den Sabbat brechen, ohne 
‘sich zu verschulden? Ich sage euch aber, hier ist mehr als der Tempel. Wenn 
ihr aber verstündet, was das heißt: Liebe will ich und nicht Opfer (Hos 66), so 
hättet ihr die Schuldlosen nicht verurteilt. Denn der Menschensohn ist Herr über 
den Sabbat“ (Mt 12 1-8). 

Schon Chrysostomos' setzt sich mit der Hauptschwierigkeit in dieser Stelle 
auseinander: 

„Allein spricht man weiter, wie kommt David hier zur Sprache? Er hat ja 
nicht den Sabbat gebrochen! Das ist richtig gesprochen, aber gerade darin offenbart 
sich die besondere Weisheit Christi, daß er den Sabbat übergeht und einer anderen 
Begebenheit, die für seinen Zweck sprechender war als das Brechen des Sabbats, 
erwähnt, denn es war nicht gleich, den Tag des Herrn zu brechen und an jenem 
heiligen Tische sich zu vergreifen, was gewiß niemandem erlaubt war. Der Sabbat 
ist oftmals gebrochen worden und wird noch immer gebrochen bei der Beschneidung 
und bei manchen anderen Handlungen. Auch sieht man ja, daß es vor Jericho ge- 
schah?. Das Benehmen Davids aber steht einzig da, weshalb das, was mehrmals 
geschah, keine Gesetzesübertretung sein kann, da das, was nur einmal geschah, 
nicht als solche betrachtet wird“. 

Diese an sich scharfsinnige Erklärung ist aber nicht ganz stichhaltig. Weder 
ist das Übertreten des Sabbats ausnahmslos erlaubt, noch ist das Essen der Schau- 
brote ausnahmslos verboten. Der Sabbat darf nur bei besonderen Handlungen über- 


treten werden und nur auf Gottes ausdrücklichen Befehl. Die Beschneidung wird 
NIEREN 





en nn 

1 Homilien über Matthäus z. St. (übers. v. Knors S. 504). 

2 Vgl. Tertullian adv. Judaeos 4. Die Rabbinen kennen dieses Argument; Tan. Buber 
Nasso 832 (= NumR XIV, 1) heißt es: „Wenn dich jemand fragt, wie Josua den Sabbat 
entweihen konnte, sage ihm: es geschah auf Gottes Befehl. Gott sprach zu Josua (Jos 62). 
Vgl. Murmelstein, Biblische Agada bei Tertullian (hebr.) im 7" nr2 (Festheft gewidmet 


A. Schwarz zum achtzigsten Geburtstag) S. 43. 
&* 
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von Gott (Gen 1712, Lev 124) für den achten Tag befohlen!. Ebenso die Eroberung 
Jerichos für den siebenten Tag (Jos 64). Die Schaubrote werden von den Priestern 
auf Gottes Befehl (Lev 248) verzehrt, Laien sind sie verboten. Die Übertretung 
des Sabbats und das Essen der Schaubrote ist also im allgemeinen verboten und 
nur in besonderen Fällen mit Gottes ausdrücklicher Bewilligung erlaubt”. Die Frage: 
„Wie kommt hier David zur Sprache? Er hat ja nicht den Sabbat gebrochen“ ®, ist 
also auf diese Weise nicht beantwortet. Die einzige Antwort kann nur sein: David 
hat ebenfalls den Sabbat gebrochen‘, das Essen der Schaubrote war irgendwie mit 
Übertretung des Sabbats verbunden. Diese Ansicht ist in der rabbinischen Literatur 
an zwei Stellen vorhanden: 


„Frage: Darf man sich durch Übertretung des Sabbats vor der Verfolgung durch 
Heiden oder Räuber schützen? Antwort: Ja, denn auch David floh vor Saul, der 
ihn töten wollte“ °. 


Hier wird als allgemein bekannt vorausgesetzt, daß Davids Flucht am Sabbat 
stattfand. 


Die Antwort Jesu ist im Lichte dieser Stelle schon verständlich, sie ist aber 
in Wirklichkeit noch viel exakter. Nach Zeugnis des Jalkut® befand sich im alten 
Midrasch Jelamdenu folgende Stelle: 


„David kam am Sabbat und sah, wie die Priester, gestützt auf die Lehrmeinung 
Doögs, das neue Schaubrot gebacken haben. Da sagte er zu ihnen: Was macht 
ihr da? — Das Backen der Brote verdrängt nicht das Sabbatgebot. Nach Lev 248 
soll nur die Herrichtung am Sabbat erfolgen. Als er kein anderes Brot fand, sagte 
er zum Priester: Gib mir die Schaubrote, damit wir nicht Hungers sterben! Wo 


' Ohne Rücksicht auf den Sabbat. So fassen es die Rabbinen auf, und für diese 
Diskussion kann nur ihre Auffassung maßgebend sein, vgl. Sab 132a. 


2 S, Stellenmaterial bei Str-B I 620#f. 


® 0. G. Montefiore, Synoptie Gospels $. 62 betont diese Schwierigkeit ganz besonders. 
Dagegen nimmt J. Klausner „Jesus der Nazaräer“ (hebr. $. 292, die engl. Übersetzung 
ist mir nicht zugänglich), ohne irgendwelche Schwierigkeit zu bemerken, an, daß Jesus den 
Pharisäern den biblischen Tatbestand entgegengehalten hat. Nach ihm enthält also die 
eigentliche Antwort Jesu nichts vom Sabbat. Freilich übergeht er Mt 125, der vom Tempel- 
dienst am Sabbat spricht, mit Stillschweigen. Mt 128, der den großen Satz über Sabbat 
enthält, gehört auch nicht zur Antwort und wird nur „bei der Gelegenheit“ geprägt. 

* Keim, Jesus v. Nazara II. 298 meint, die Tat geschah nach „allen Zeichen“ am 
Sabbat. In der Anm. meint er: „Das erste Beispiel bezeichnet Jesus selbst nicht als Sabbat- 
beispiel, obwohl allerdings die Rabbinen nach Andeutung d. Stelle selbst 1 Sam 2167 es 
mit Recht für ein Sabbatessen hielten“. — Als Quelle dient ihm Light. 320f. (richtig: 
341f.). Die rabbinischen Autoritäten, auf die sich Light. stützt, können in Wirklichkeit 
für unsere Frage nicht herangezogen werden; es sind dies Kimchi (zu 1 Sam 217) und 
Jesaia di Trani (zu 213), beide 12. Jh, 

° Mid. Tan. YOR 31. NumR XXIIT 1, 

° Jalkut zu 1 Sam 8 130. 
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die Möglichkeit einer Lebensgefahr besteht, darf man sich über den Sabbat' hinweg- 
setzen“ ?. 

Diese Stelle ist die entscheidende. David übertrat mit dem Essen der Schau- 
brote das Gebot des Sabbats, weil die Möglichkeit einer Lebensgefahr bestand. Die 
Jünger Jesu durften also dasselbe tun. Die Antwort ist jetzt vollkommen passend, 
enthält aber viel mehr, als bis nun sichtbar wurde. 

In der zitierten Jelamdenu-Stelle stehen einander zwei Meinungen gegenüber: 
1. Doögs Meinung, der das Backen der Schaubrote am Sabbat erlaubt, mithin dem 
Tempeldienst großes Gewicht beilegt, ihn über den Sabbat stellt, 2. Davids Meinung, 
der diese Ansicht bekämpft, dagegen die Wichtigkeit des Menschenlebens betont, 
so daß schon die Möglichkeit einer Lebensgefahr das Sabbatgebot verdrängt. 

Doeg als Gelehrter ist dem biblischen Doög ganz unähnlich, kommt aber in 
dieser Rolle auch sonst im rabbinischen Schrifttum vor. Zusammen mit Achitofel 
wird er als Vorsitzender des Synhedrions und großer Schriftgelehrter dargestellt 2 
zugleich aber mit dem Beinamen „Min“ belegt‘, der in einer bestimmten Periode 
nichts anderes als „Sadduzäer“ bedeutet. Auf Grund solcher Stellen hat Aptowitzer ® 
nachgewiesen, daß in solchen Fällen der Name des biblischen Davidgegners Doeg 
nichts anderes ist, als ein Beiname der hasmonäerfreundlichen Sadduzäer, die, um 
die Rechtsmäßigkeit der Priester als Herrscher zu schützen, gegen David, den Be- 
gründer der früheren Dynastie, heftig auftraten. In vielen Stellen, wo wir Do&g 











1 Zugrunde liegt die Ansicht: Das am Sabbat Gekochte darf, wenn es durch Unwissenheit 
geschah, nur von einem anderen erst nach Sabbatausgang genossen werden. Tos Sab III 4. 

2 Meines Wissens wurde diese Stelle schon zweimal herangezogen. Chwolson, Passa- 
mahl Christi $. 92, benützt diese Stelle nur zu dem Zweck, um den Standpunkt der Pharisäer 
in der Frage der Lebensgefahr in dem von Jesus zitierten Falle zu zeigen. Den Satz, der 
vom Sabbat und von der Priesterarbeit am Sabbat spricht, übersetzt er überhaupt nicht. 
Bei Str-B I 619 wird diese Stelle ohne jede besondere Bemerkung nach der Talmud- 
stelle Men 95b angeführt: R. Abbahu erklärt den Streit zwischen R. Jehuda und R. Simon 
in Mi$na Men 112, indem er annimmt: Ihre Quelle ist dieselbe 1 Sam 216. R. Jehuda 
meint jedoch, David kam nach Nob an einem Wochentage, dagegen meint R. Simon, es war 
ein Sabbat. Die Meinung des R. Abbahu, von Str-B an erster. Stelle herangezogen, sagt 
aber für unsere Frage nichts aus. In der Mischna selbst ist keine Spur davon vor- 
handen. Die Ansicht R. Abbahus ist also eine freie Konstruktion, wie sie im Talmud oft 
vorkommen, um die Ursache einer Meinungsverschiedenheit zu erklären. Der Hinweis, daß 
erst durch diese Stellen, die annehmen, daß David die Schaubrote am Sabbat aß, das Bei- 
spiel Jesu verständlich wird, fehlt bei Str-B überhaupt. Auch in diesem Falle gilt eben, 
was Kittel in Angelos I S. 61 sagt, daß nach Str-B erst die Forschung im Zusammen- 
hang notwendig sei. 

® Hag 152; Sanhı 106b; Midr Ps III 88 4, 5; XIXL 82; LII 88 3, 6, 7. 

4 RuthR IV 9; Midr Sam XXII; NumR XVII 17. 

5 Ber IX 5; Para III 3; Jad IV 8; Tos Joma III 4; Tos Para III 3; bJoma 8%; 
RH 22.4. j 

6 In Livre d’hommage & la mömoire du Dr. S, Poznaniski (hebr. Teil) S. 168f. Partei- 
politik der Hasmonäerzeit im rabbinischen und pseudoepigraphischen Schrifttum $. 31ff., 43, 


184, 217. 
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und David haben, sind Sadduzäer und Pharisäer gemeint. Meines Erachtens gehört 
auch diese Stelle zu denen hinzu, die Aptowitzer aufzählt. Diese meine Ansicht 
wird umso wahrscheinlicher dadurch, daß Doög und David, wie sie uns in der 
Jelamdenu-Stelle erscheinen, wirklich beide Parteien repräsentieren. 

Doög (= Sadduzäer) erlaubt das Backen der Schaubrote am Sabbat', er stellt 
den Tempeldienst über den Sabbat. Dies paßt vorzüglich auf die Sadduzäer. Schon 
Geiger”? charakterisiert sie wie folgt: 

„Die Sadducäer, unbekümmert darum, daß auch die Nichtaristokratie Weih- 
gebräuche übe, unbekümmert um die Conflicte, in die diese dadurch gerieth, hatten 
ein Entweder-Oder. Sich selbst gestatteten sie für die eigenen Festmahle Alles 
nach dem Grundsatze, daß priesterlichen Verrichtungen die Sabbathvorschrift weichen 
müsse; das Volk hingegen mußte sich unter die Schwere des Verbotes beugen“. — 
Und an anderer Stelle: 

„Die Sadducäer hielten ganz besonders auf die bestehenden priesterlichen Ord- 
nungen; das Volk außerhalb der Priesterschaft und den mit diesen verbundenen 
patrizischen Familien galt ihnen blos insoweit, als ihre Privilegien in ihm eine 
Quelle und eine Stütze fanden, dessen politische und religiöse Gleichberechtigung 
war ihnen ein Greuel‘“. 

Aus der hohen Warte, auf der sie sich befanden, schien ihnen alles andere, 
vor allem das Leben des Nächsten, Klein. Daher ihre strenge Gerichtsbarkeit“. 
Daher ihr Standpunkt im Konflikte Sabbatgebot— Lebensgefahr. Diesen erkennen wir 
deutlich aus der Ansicht ihrer Erben, der Karäer, die Sabbatübertretung nur bei 
positiver Lebensgefahr erlauben. 





! LevR XXXII 3 wird dem Gotteslästerer Lev 24 ı0 folgendes in den Mund gelegt: 
„Es ist die Art des Königs, warmes Brot zu essen; oder etwa kaltes, wie wir in der 
Mischna Men XI 9 lernen ?* Die Mischna bestimmt nämlich, daß die Schaubrote am Freitag 
gebacken werden müssen, da das Backen am Sabbat verboten ist, Ist Freitag, oder Donners- 
tag u. Freitag Feiertag, so müssen die Schaubrote am Tage vor dem Feiertage, also 
Donnerstag bezw. Mittwoch gebacken werden. Der sadduzäische Gotteslästerer spottet über 
diese Vorschrift, nach der die Brote 1—3 Tage nach dem Backen auf den heiligen Tisch 
gelegt werden. Eine Antwort auf diesen Spott ist zu finden in der Tradition des R. Josua 
b. Levi (Hag 26b, Men 29a, 96b). Bei den Schaubroten geschah ein Wunder, sogar beim 
Wegnehmen nach einer Woche waren sie noch warm. [Ich habe nachträglich aus mir in 
zuvorkommender Weise zur Verfügung gestelltem Material erfahren, daß Prof. Aptowitzer 
auf Grund anderer mit dem Gotteslästerer in Verbindung gebrachter Anschauungen dessen 
sadduzäische Gesinnung bewiesen hat. — Vgl. Aptowitzer, Spuren des Matirarchats im jüd. 
Schrifttum in Hebrew Union College Annual V S. 276 (1928).] 

®? Sadducäer und Pharisäer S. 21. 

8 Das. 8.251. 

* Joseph. ant. 20 9 1; vgl. Graetz III4 561f.; Dubnow IL 190. 

5 Vgl. Chwolson, Passamahl S. 92. Über die Berechtigung, von den Karäern auf die 
Sadducäer zu schließen, vgl. Poznafiski in „Abraham Geiger“ S. 358. Aptowitzer a. a. 0. 
Unter Umständen könnte eine direkte Quelle für diese Meinung in Schechters Sadduzäischen 
Fragmenten vorliegen, wo 8. 11 Z. 17 die Rettung am Sabbat verboten wird. Vgl. 


> 
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David (= Pharisäer) bekämpft die Überschätzung des Tempeldienstes, betont 
dagegen die Bedeutung des Menschenlebens. Er spricht damit die Meinung der 
Pharisäer aus. 

„Sie bestritten nicht blos dem Priesteradel die Berechtigung zur weltlichen 
Herrschaft ... auch die religiöse Bevorzugung der Priester suchten sie möglichst 
zu beschränken... Bestritten sie daher gewisse religiöse Prärogative, so legten sie 
um so größere dem ganzen Israel bei“'. 

Daraus erklären sich auch die Reformen der Pharisäer, die gegen den Tempel 
gerichtet waren. 

„Die tannaitischen Quellen zeigen es deutlich. Die Frage wird hier des öfteren 
erörtert, welches der Gottesdienst, der wahre Gottesdienst, die n2> ist. Und es 
wird darauf hier die Antwort gegeben, daß der „Dienst Gottes‘ nicht das Opfer 
sei, also nicht das, was der Tempel gewährt, sondern das, wofür die Synagoge sich 
darbietet, das „Gebet und die Erklärung der Schrift“ ?. 

In diesem Sinne wird das Gebet, der Gottesdienst dem Opferdienst, dem Priester- 
dienst gegenübergestellt?. Der Priestersegen wird zuerst als Privileg der Priester 
abgeschwächt: „Nicht die Priester segnen, Gott segnet“*; dann aber ebenfalls in 
die Synagoge verlegt, dem Tempel sein Privileg genommen 4 | 

Daher ihre Achtung vor jedem Menschenleben, die sich in ihrer Gerichtsbarkei 
widerspiegelt‘, sowie die hohe Einschätzung der Lebensgefahr in ihrem Verhältnis 
zur Übertretung des Sabbats. „Jede Möglichkeit der Lebensgefahr verdrängt den 
Sabbat“”; denn „Nicht sind die Menschen dem Sabbat überliefert, sondern der 
Sabbat wurde den Menschen übergeben“ ®. Das meint David und drückt damit die 
Meinung der Pharisäer aus. 

Auch der Schluß von Jesu Antwort ist ein Kampfargument der Pharisäer gegen 





EEE 


Schechters Übersetzung und Anm. 8. XLIX. I. Levi REJ LXI, S.198. Segall, Haschiloach 
XXVL S. 500; vgl. dagegen Ginzberg MGWJ 1912 8.443. Leszynsky REJ LXII 195; 
beider Beweisführung ist jedoch nicht zwingend. Levi REJ LXII. 200. 

1 Geiger 1. c. $. 26. 

2 [,. Baeck, Die Pharisäer, im 44. Jahresbericht d. Hochschule für Wiss. d. Juden- 
tums $. 44. 

8 Das S. 44. 

4 Sifre Num $ 23, vgl. I. Levi in REJ XXXII 164 Anm. 3. Baeck 1. c. 8. 46. Vgl. 
besonders Aptowitzer, Parteipolitik 179 ff. 

5 Vgl. Aptowitzer das. $. 182. Über ähnliche Anschauungen bei Jesus vgl. Mk 7 10—18 
Mt 523f. 2323. Holtzmann, Jüd. Schriftgelehrsamkeit zur Zeit Jesu $S. 29. Holtzmann, 
Neutestamentl. Zeitgeschichte 162ff. faßt die beiden Parteien anders auf, gibt aber zu, daß 
die Pharisäer eine Volkspartei, die Sadduzäer größtenteils priesterliche Aristokratie waren. 

6 Joseph. ant. 13 106. 

? Mischna Joma VIIl 6. Über den pharisäjschen Standpunkt in dieser Frage vgl. 
Chwolson, Passamahl 8. 92. Aptowitzer, Hazofeh X. 8. 32f. Str-B, I 623 ff. 

8 Mekh Tissa I 1098. 
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die Priester: „Liebe will ich und nicht Opfer“. Gott sagt: Die Liebe, die ihr gegen- 
einander übt, ist mir wertvoller als die Opfer, die mir Salomo darbrachte!. 

Jetzt können wir erst die Antwort Jesu ganz verstehen. Vers 5, den Well- 
hausen? als „bei den Haaren herbeigezogen“ bezeichnet, ist jetzt ein unentbehr- 
liches Glied der Antwort Jesu, welche lautet: 


David übertrat das Sabbatgebot, um seinen Hunger zu stillen; er tadelte den 


Priesterdienst am Sabbat. — Ihr Pharisäer behauptet ja gegen die Sadduzäer, die 
nur den Priestern den Sabbat zu übertreten gestatten, daß bei Möglichkeit der 
Lebensgefahr der Sabbat von jedem tübertreten werden darf. In euerem Sinne haben 
meine Jünger gehandelt. Hättet ihr euch den Sinn von Hos 66, wie ihr ihn deutet, 
zu Bewußtsein gebracht, so hättet ihr sie nicht verurteilt. 

Die Antwort Jesu stimmt also nicht nur — was schon mehrmals gesagt wurde? — 
mit der Lehre der Pharisäer überein, sondern auf Grund der Jelamdenu-Stelle können 
wir behaupten: Es wäre zu schwach, den Pharisäern, die eine ihrer Lehre ent- 
sprechende Tat verurteilen, eine Antwort zu erteilen, die nach Heranziehung eines 
nicht ganz passenden Beispieles, sich damit begnügt, die Meinung der Pharisäer 
darüber vorwurfs- und bemerkungslos zu wiederholen. Die Antwort lautet vielmehr: 
Im Kampfe gegen die Sadduzäer vertretet ihr ebendieselben Ansichten, sie bilden 
die Grundpfeiler euerer Lehre, wo bleibt euere Konsequenz ? — In diesem Sinne 
aufgefaßt, ist die Antwort schwungvoll und schlagend. Der Gegner soll ganz er- 
ledigt werden. Ist er aber so dumm, eine solche vernichtende Antwort zu riskieren? 

Wie gesagt, wurde die Übereinstimmung der Antwort Jesu mit den Lehren 
der Pharisäer schon längst festgestellt. Es wurde aber nicht die Frage gestellt: 
Wenn die Pharisäer nicht samt und sonders dumme Heuchler sein sollen, und als 
solche werden sie ja nie aufgefaßt, wie konnten sie dann den Jüngern Jesu eine 
Tat zum Vorwurf machen, die sie selbst billigen? Um diese Frage zu beantworten, 
müssen wir feststellen, worin diese Tat bestand und was zum Vorwurf gemacht 
wird. Mk 2283-28 * wird die Begebenheit auf dem Saatfelde wie folgt geschildert: 

„Und es begab sich, daß er am Sabbat durch Saatfelder ging und seine Jünger 
begannen einen Weg zu bahnen, indem sie Ähren rupften (6dov zroısiw ziAhovres 
rods ordyvas). Und die Pharisäer sagten zu ihm: siehe, was sie am Sabbat Uner- 
laubtes tun“. 








' Jalk Hos $ 522, aus Midr. Jelamdenu, aus dem wir auch die Meinungsverschieden- 
heit Doög-David erfahren. Diese Stelle ist wichtig, da sie Liebe über Opfer stellt. Ihr 
Fehlen bei Str-B I 500 ist also zu bedauern. Andere Stellen vgl. das. 

? Evg. Matthaei S. 59. Daß das Fehlen des Satzes in den betreffenden Stellen bei 
Mk und Lk nicht ausschlaggebend ist, hat schon Geiger (Sadducäer u. Pharisäer 8. 31) er- 
kannt. Für Mk war er noch selbstverständlich, für Lukas schon unverständlich. Hier, comm. 
in Math. (Migne PL XXVI 77) faßt V. 5. im Zusammenhang mit dem Vorhergehenden auf. 

® Geiger a. a. O.; Chwolson, Passamahl $. 92; Meyer-Weiß 1/2, 43. 

* Lk 61-5 ist nur eine Kürzung von Mk und Mt; hat also nichts, was für unsere 
Frage von Wichtigkeit wäre, 
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Über V. 23 sind die Meinungen geteilt. Er wird allgemein dahin aufgefaßt, 
daß die Jünger im Vorbeigehen Ahren rupften!. Dazu muß man vorerst ödov moeiv 
im Sinne von iter facere fassen, was durch andere Latinismen bei Mk wahrschein- 
sekeialich sein soll?. Die Konstruktion des Satzes bezeichnet aber das Rupfen der 
Ähren als die Nebentätigkeit und legt das Hauptgewicht auf das Bahnen des Weges. 
Für diese Auffassung zeugt einer ihrer größten Gegner. 

„Die Jünger reißen nicht die Halme ab, um sich Weg zu bahnen, sondern die 
Ahren, um zu essen. Besser griechisch wäre zu sagen gewesen: TjoSavro ödo- 
zrouodvres (en passant) view“ ?, 

Damit ist aber fast deutlich gesagt, daß die griechische Konstruktion, wie wir 
sie vor uns haben, nur die erste Auffassung erlaubt: Es handelt sich um Bahnen 
des Weges‘. Dazu kommen noch zwei Momente: 1. Bei Mk fehlt das bei Mt und 
Lk betonte Moment des Hungers’; 2. Der Vorwurf der Pharisäer lautet nicht wie 
dort: deine Schüler tun etwas, was am Sabbat verboten ist; sondern: deine Jünger 
tun etwas Verbotenes am Sabbat. Gemeint kann nur sein, sie tun etwas am Sabbat, 
‘was auch sonst verboten ist‘. 

Dagegen wird eingewendet: 

„Unmöglich können die Pharisäer fragen, warum die Jünger etwas an sich Ver- 
botenes am Sabbat tun (Meyer), da für ein an sich gesetzwidriges Thun der Tag, 
an dem es geschieht, gleichgültig ist. Wäre das Ährenabrupfen an sich unerlaubt, 
so könnten die Pharisäer es nicht wegen Verletzung des Sabbats in Anspruch nehmen, 
und Jesus es durch keine angebliche Notwendigkeit rechtfertigen, da es sich hier 
um einen Eingriff in fremde Rechte handelte”. 

Dieser Einwand beruht aber auf einer falschen Voraussetzung. Nach der rab- 
binischen Auffassung ist es nicht gleichgültig, ob etwas Verbotenes an einem ge- 
wöhnlichen Tage oder am Sabbat geschieht. Um die Sünde so groß als nur möglich 
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1 Wellhausen, Evg. Marei $. 22; Meyer-Weiß 1/2 S. 41; Holtzmann 3 8. 122. So faßt 
es auch C. G. Montefiore, Synoptic gospels $. 61 auf. — Weitzsäcker, in der Textbibel, 
übersetzt: „... und seine Jünger fingen an unter Ährenrupfen des Weges zu ziehen“. 

2 Holtzmann a. a. 0. 

3 Wellhausen a.a. O. 

4 Euth, Fr. Meyer, Bleck (vgl. Holtzmann a. a. O. und Keim II 297 Anm.); Holtzmann, 
Das N. T. (1926) I 8.13. Keim ist ebenfalls der Ansicht, daß Wegbalınen gemeint ist, 
lehnt aber die Darstellung in Mk als unglücklich und abenteuerlich ab. — Chajes, Markus- 
studien 8. 18 faßt 6ddv moıeiv als selbstständige Handlung auf, erklärt es aber nicht 
als Woegbahnen, sondern im Sinne von „die Saat treten“. 

5 Haben wir einen Ausweg, diesen Umstand ganz auszuschalten, so können wir uns 
erst die in ihm liegende Schwierigkeit zu Bewußtsein bringen: „Der Hunger der Jünger 
am Sabbat steht im eigentümlichen Kontrast: mit der Bestimmung, daß der Sabbat durch gutes 
Essen und Trinken und schöne Kleidung zu ehren und zu heiligen sei“. Str-B I 611 vel. 
Stellenmaterial daselbst S. 611—615 und II 202f. 

6 S, bei Holtzmann?® a. a. 0. 

? Meyer-Weiß 1/2 8. 41. 
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zu schildern, wird gesagt: Der Vater und sein Sohn verkehrten mit einer verlobten 
Jungfrau an einem Sühntag!. Zur Sünde der Unzucht kommen also folgende Mo- 
mente hinzu: 1. Der Vater sündigt zusammen mit seinem Sohn; 2. Das Mädchen 
ist die Braut eines Dritten; 3. Die Sünde geschieht an einem heiligen Tage. Um 
irgendjemandes Verächtlichkeit zu unterstreichen, wird gesagt: „Es wäre eine gute 
Tat, ihn am Sühntag, der auf einen Sabbat fällt, zu töten®. Das heißt: der an sich 
verbotene Mord wiegt viel schwerer dadurch, daß er an einem heiligen Tage ge- 
schieht. Die Verächtlichkeit dieses Mannes wiegt aber alles auf. Die Rabbinen 
kennen auch das Kumulieren zweier-Verbote "os 5» 5r "1083, Daher behaupten die 
Pharisäer, die Jünger hätten etwas Verbotenes am Sabbat gemacht. Dieses Ver- 
botene ist das Ahrenrupfen. Wohl heißt es (Deut 232r): „Wenn du in das Saatfeld 
deines Nächsten kommst, so darfst du mit der Hand Ähren rupfen“*. Die Quantität 
wird aber bald beschränkt, indem regelrechtes Ernten verboten wird, wohl ist das 
Rupfen einzelner Ahren erlaubt, „aber die Sichel darfst du nicht schwingen über 
die Ahren deines Nächsten“. In unserem Falle handelt es sich um ein Ausrupfen 
in großer Menge: um einen Weg zu bahnen. Dies ist verboten, und dies wird den 
Jüngern Jesu zum Vorwurf gemacht. 

Diese Erklärung stimmt mit dem Texte gut überein, scheint aber an der Antwort 
Jesu zu scheitern, die zu einem solchen Vorwurf überhaupt nicht zu passen scheint. 
In Wirklichkeit aber ist sie eine geschickte Abweisung ebendieses Vorwurfes, der 
ja eigentlich in zwei Teile zerfällt: 1. Abrupfen der Ähren, um einen Weg zu 
bahnen; und 2. Entweihung des Sabbats. 

Die Antwort Jesu, der sich auf David beruft, paßt zum zweiten Teil; in welchem 
Zusammenhang steht sie aber mit dem ersten Teil? Denn es ist ja nicht anzu- 
nehmen, dab Jesus den ersten Teil unwidersprochen gelassen habe. 

Nach jüdischem Recht ist es dem König erlaubt, sich einen Weg nach Belieben 
bahnen zu lassen, ohne daß man ihn daran hindern kann’. Nun finden wir im 
Zusammenhang mit dieser Vorschrift: folgende Darstellung: 

[Und die Philister versammelten sich zu einem Haufen, und es war dort ein 
Stück Feldes voll Linsen (1 Chron: Gerste), und das Volk floh vor den Philistern. 
Da stellte er sich mitten auf das Feeldstück und rettete es und schlug die Philister... 
Und David war damals in einer Festung, und die Besatzung der Philister war damals 








! Gittin 57a, 
? Pes 49b, 
® Hul 101aff. 
* Vgl. Light. 341f. „De re ipsa non litigant quia lieita Deut XXXIII 25“. 
° So entscheidet sich J. Klausner, Jesus d. Nazaräer S. 292, nachdem er angenommen 
hat „die Jünger haben entweder, um sich einen Weg zu bahnen, oder aus Hunger Ähren 
gerupft“, für die zweite Auffassung. 
% Einen doppelten Vorwurf sieht hier auch Chajes, Markusstudien $. 18, 
° Mischna Sanlı II 4. Sifre Deut $ 161 (105b). 
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zu Bethlehem. Da gelüstete es David und er sprach: Wer gibt mir Wasser zu 
trinken aus dem Brunnen zu Bethlehem, der am Tore ist?] Da brachen die drei 
Helden durch das Lager der Philister und schöpften Wasser aus dem Brunnen zu 
Bethlehem, der am Tore war, und nahmen und brachten es zu David. Aber er 
wollte es nicht trinken, sondern goß es aus vor Gott (2Sam 23 11—16—1Chron 11 13—18). 
R. Huna sagte: Die Gerste, die einem Israeliten gehörte, diente den Philistern 
als Deckung. Da wußte David nicht, ob er sich durch den Schaden seines Nächsten 
retten darf. Darauf wurde ihm folgende Rechtsbelehrung zuteil: „Man darf sich 
nicht retten durch den Schaden des Nächsten, du aber bist König, und ein König 
darf sich einen Weg bahnen lassen, ohne daß man ihn daran hindern kann“ \, 
Nach dieser im rabbinischen Schrifttum auch sonst vorkommenden Auffassung? 
war es David, für den seine Gefährten einen Weg durch ein Saatfeld bahnten. Jesus 
hat also für beide Teile des pharisäischen Vorwurfes eine Tat Davids, die er als 
Präzedenzfall angeben kann, und er nützt diese Gelegenheit aus. Würde er aber 
den ersten Fall deutlich berichten, dann müßte er sich auf sein, des Menschensohnes, 
Königtum berufen; das will er aber vermeiden 3 Dies ist am deutlichsten aus Vers 27f. 
zu erkennen, wo er den Worten: „also ist der Menschensohn Herr auch über den 
Sabbat“, um diese Verkündung seiner Messianität zu dämpfen, die Worte voraus- 
sehickt: „der Sabbat ist um des Menschen willen da und nicht der Mensch um des‘ 
Sabbats willen“, die jedem Menschen eine gewisse Macht über den Sabbat ein- 
räumen. Der erste Fall wird also nicht ausgesprochen, die Antwort verliert aber 
dadurch für die Pharisäer nichts von ihrer Deutlichkeit. Da für sie das Bahnen des 
Weges die Hauptsache ist, so müssen sie bei der Erwähnung der Tat Davids in 
Nob, bezw. seiner in der Bibel nicht deutlichen Übertretung des Sabbatgebotes an 
den in der Bibel deutlich erzählten Durchbruch Davids durch das Saatfeld denken, 
womit Jesu Ziel erreicht ist. Diese Form der Antwort, ein Vergleich, bei dem ein, 
allerdings naheliegender, Teil hinzugedacht werden muß, konnte Jesus um so leichter 
wählen, da diese, schon in der Bibel vorkommende* Aıt des Vergleiches bei den 
Rabbinen® sehr häufig ist. Die Gefahr der Undeutlichkeit war also ausgeschlossen. 
Allerdings nur für den momentanen Gegner, die Pharisäer, nicht aber für Mt und Lk, 











1 BQ 64b. 

? Vgl. pSanh II 5. 20b; Midr. Sam XX 1. Daß wir eg wieder mit einer pharisäischen 
Kampfagada zu tun haben, zeigt uns die in diesen Quellen im Anschlusse zitierte Ansicht, 
die David die Wasserlibation am Laubhüttenfeste zuschreibt. Die Wasserlibation war, wie wir 
aus Tos Sukka III 4; bJoma 26b; Sukka 48b wissen, ein pharisäisch-sadduzäischer Streitpunkt. 

3 Vgl. Wrede, Messiasgeheimnis (passim); Jülicher, Neue Linien S. 27; Wendland, 
Urchristl. Literaturformen 269. 

4 Vgl. A. Schwarz in der Cohen-Festschrift Judaica 8. 185—205, wo an 12 Stellen 
der Bibel dieser sog. enthymematische Analogieschluß nachgewiesen wird. 

5 Vgl. A. Schwarz, Die hermeneutische Induktion S. 77—100, wo diese Art der 
Analogie an 31 Beispielen gezeigt wird. Daß Jesus die rabbinischen Formen beibehalten, 
vgl. Holtzmann, Schriftgelehrsamkeit 8. 311. 
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die nach dem deutlichen Teil der Antwort Jesu durch eine ganz geringfügige Text- 
änderung den Tatbestand des Hungers konstruierten. 

Die Pharisäer und ihr Vorwurf erscheinen jetzt in einem anderen Lichte. „Man 
darf sich als Privatperson nicht durch den Schaden des Nächsten retten“, haben 
sie gedacht, dafür gab es ihrer Meinung nach keine Entschuldigung, um so mehr, 
da es am Sabbat geschah. Freilich konnten sie nicht ahnen, oder wollten es viel- 
mehr nicht erkennen lassen, daß sie es mit einem Gegner zu tun hatten, der für 
sich die Rechte und Privilegien Davids in Anspruch nahm in der richtigen Voraus- 
setzung, daß sie unmöglich eine Tat Davids, den sie als Symbol ihrer Partei betrachteten, 
mißbilligen können. Dieser Gegner aber wendete nun all die Argumente, die die 
Pharisäer, auch wenn sie nicht immer mit den Buchstaben der Bibel übereinstimmten, 
im Kampfe gegen die Sadduzäer doch für gut fanden, jetzt gegen sie an, ohne daß 
sie im Prinzip widersprechen konnten. 

Das bedeutendste Argument bildet den Abschluß dieser taktisch steigend auf- 
gebauten Antwort. „Der Menschensohn ist Herr auch über den Sabbat*!. 

Die Pharisäer in ihrem Kampf gegen die Privilegien des Tempels und seiner 
Diener, der Priester, mußten ihnen doch Privilegien lassen, die in der Bibel den 
Priestern deutlich zugesprochen werden. „Sie konnten freilich diese volle Gleich- 
stellung des ganzen Volkes mit den Priestern nicht vollständig durchführen ; daran 
hinderte sie die Ehrfurcht vor dem geschriebenen Gesetze“?. Um nun wenigstens 
für die eschatologische Zeit dem abzuhelfen, entstand die von Aptowitzer® als 
pharisäisch, antisadduzäisch erkannte und erwiesene Lehre, daß in der eschatologischen 
Zeit das Gesetz nicht mehr gelten wird, bezw. durch ein neues ersetzt werden wird *. 
Es entspricht der ganzen Art der Antwort, wenn dieser Hauptsatz der pharisäischen 
Lehre als Antwort gegen etwaige Einwände, wie nicht bestehende Notlage usw., 
zuletzt gegen sie als entscheidender Schlag herangezogen wird. 

Freilich liegt allem als Voraussetzung die Messianität Jesu zugrunde. Da die 
Pharisäer diese nicht anerkannten, verloren auch die stärksten Argumente ihre Spitze 
und konnten sie nicht überzeugen. 


Benjamin Murmelstein. 


! Vgl. Meyer-Weiß I/1 231, 1/2 42. 

? Geiger, Sadducäer und Pharisäer S. 26. 

® Parteipolitik 8. 117 —120. 

* Str-BIIS.5 hat zu diesem Verse eine Parallele Wettsteins, die er ablelınt. 
Der Gedanke kommt im rabbinischen Schrifttum vor: Die Gebote und Verbote gelten 
nicht in der zukünftigen Welt (Midr. Tannaim ed. Hoffmann S. 114. Vgl. bNidda 61b; 
Tos ‘AZ 65b y. >28, Maim. Mischne Tora Rose&h VIII 4. Vgl. noch Midr. Ps XCVI 4). 
Der Messias bringt eine neue Tora (Alphabet d. R. Akiba ed. Wertheimer S. 27, 
ed. Jellinek in‘ Beth-ha-Midrasch III. S. 27). Vgl. Aptowitzer das, 
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Die Fußwaschung. 


Bauer faßt in seinem Kommentar zum Johannes-Evangelium den Vers 10 des 
13. Kapitels so auf, daß er in dem Wort ö AeAovu&vog, das er mit „wer gebadet ist“ 
übersetzt, einen Hinweis auf die Taufe sieht, und zwar darauf, daß alle Apostel 
getauft sind; auch soll nach Bauer hierin eine Polemik gegen die mannigfachen 
Waschungen der Juden vorliegen. Das Waschen der Füße soll dann, nach jener 
Generalreinigung durch die Taufe, die nur ein Mal geschieht, einen Hinweis auf 
das Herrenmahl bedeuten, das immer wiederholt werden muß und „den Ohristen, 
dessen Füße immer wieder mit dem Boden der Endlichkeit in Berührung kommen, 
stets aufs neue säubert‘“. 

Ich möchte im folgenden eine andere Deutung vorlegen, bei der innerhalb der 
Fußwaschungsgeschichte weder von der Taufe noch von dem Abendmahl die Rede 
ist, sondern nur von dem, was der Evangelist selbst als Deutung der Fußwaschung 
angibt, nämlich, daß sie ein von Jesus gegebenes Beispiel für die Apostel ist, aus 
dem sie lernen sollen, daß sie als Jünger Jesu zu demutsvoller Dienstleistung der 
Liebe verpflichtet sind. 

Um die Verse 13s—-ı0 zu verstehen, muß man sich vergegenwärtigen, wie der 
Hebräer sich auszudrücken pflegt. Seine Ausdrucksweise hat Eigenheiten, die sie 
von der uns gewohnten Ausdrucksweise unterscheiden. Daß der Verfasser des 
Johannes-Evangeliums von Geburt Hebräer ist, dürfte eine Erkenntnis sein, über 
die jetzt kein Streit mehr ist. 

Wir fassen zunächst Vers 8 ins Auge. Hier sagt Jesus: 


„Wenn ich dich nicht wasche, 
hast du nicht Anteil an mir“. 

Die letzten Worte dieses Verses lauten, ganz wörtlich übersetzt: „hast du nicht 
Anteil mit mir“. Mit Recht übersetzt das Delitzsch in seinem hebräischen NT: 
ap porn To TS, was wir im Deutschen übersetzen müssen: „Hast du nicht Anteil an 
mir“. Hier haben wir in diesem Vers schon den einen Beweis dafür, daß man ihn 
nur ‚verstehen kann, wenn man hebräische Ausdrucksweise kennt. Auf den Sinn 
dieser Worte von dem Anteil werden wir noch zurückkommen. 

Wir achten nun darauf, wie die ersten Worte des 8. Verses an sich lauten, 
und dann darauf, wie sie Petrus nach Vers 9 versteht. An und für sich könnten 
die Worte: „Wenn ich dich nicht wasche“ ganz allgemein aufgefaßt werden. 
Man könnte dabei etwa an eine Taufe im Namen Jesu denken, so daß dann der 
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Sinn der Worte wäre: „Nur der Getaufte hat Anteil an Jesus“. Nach Vers 9 ist 
aber daran nicht zu denken, sondern die an sich auf das Waschen durch Jesus ganz 
allgemein, wie man meinen könnte, gehenden Worte sind in Vers 9 in einem be- 
sonderen Sinn verstanden, nämlich lediglich auf die Fußwaschung bezogen. Das 
ergibt sich deutlich aus den Worten des Petrus. In dem engeren Sinn, den Petrus 
den Worten Jesu entnimmt, würden die Worte Jesu also übersetzt lauten: 
„Wenn ich dir nicht jetzt die Füße wasche, - 
hast du keinen Anteil an mir“. 

Gibt man die Übersetzung so, daß man ihre Beziehung auf die Fußwaschung, ihre 
Näherbestimmung, in Klammern setzt, so würde die Übersetzung des Verses lauten: 

„Wenn ich dich nicht wasche (d.h. in bezug auf deine Füße), | 

so hast du keinen Anteil an mir“. | 
Solche Klammern machen sich, wenn man hebräische Texte übersetzt, sehr oft | 
nötig. Wer häufig hebräische Texte ins Deutsche übersetzt hat, ist gewöhnt, solche 
Näherbestimmungen und Ergänzungen hinzuzufügen, wenn die Übersetzung ver- 
ständlich sein soll. Es ist erklärlich, daß, wenn ein Hebräer griechisch schreibt, 
sich dieselbe Notwendigkeit ergibt. Wem die Art des Hebräers, dem Hörer oder 
Leser Ergänzungen und Näherbestimmungen aus dem Zusammenhang zuzumuten, 
noch nicht geläufig ist, der lese und studiere etwa einmal meine Übersetzung des 
Tosephtatraktates Pea in Leipoldts Angelos 2, 129ff. Hier heißt es z. B. II, 15 
(8..139): 

„Eine Ähre des stehenden Getreides: siehe, sie ist Eigentum des Hausherrn; 

und: die beim Abernten: siehe, sie ist Eigentum der Armen“. 

Gemeint ist hier nicht jede Ahre des stehenden Getreides, sondern nur eine ab- 
gefallene Ähre. Das muß man aber als Näherbestimmung aus dem Zusammenhang 
ergänzen. Die große Kürze der hebräischen Ausdrucksweise liebt es, alles irgendwie 
Entbehrliche im Ausdruck wegzulassen. Das ist einer der Hauptgründe dafür, warum 
oft rabbinische Texte so schwer zu übersetzen und zu verstehen sind. 

Wir kehren zu Vers 8 zurück. Wenn man in unserer Ausdrucksweise den 
Sinn dieses kurzen Verses wiedergeben will, so braucht man viel mehr Worte als 
der Evangelist, der sich als Hebräer sehr kurz ausdrückt. Wir würden in unserer 
Ausdrucksweise etwa sagen: 

„Wenn ich dir jetzt nicht die Füße wasche, oder: waschen werde, oder: wenn 
du dich jetzt noch weiter weigerst, dir von mir die Füße waschen zu lassen, 
so hast du keinen Anteil an mir, d.h. so wirst du von jetzt an keinen An- 
teil mehr an mir haben, so sind wird geschiedene Leute, so sage ich mich von 
dir los, wie du dich dadurch von mir lossagst, so bist du nicht mehr mein 
wahrer Jünger, so erkenne ich dich nicht mehr als meinen Jünger an“. 

Das ist natürlich eine schwere Drohung Jesu, die denn auch Petrus sehr deutlich 
empfindet. Man sieht, wie kurz der Evangelist das auszudrücken versteht, was wir, 
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wenn wir den Inhalt der Worte zu vollem Bewußtsein bringen wollen, mit viel 
mehr Worten ausdrücken müssen. 

Kommt man nun von dieser Fassung des 8. Verses her, so ergibt sich für Vers 10 
nach dem Zusammenhang die Vermutung, daß dieser Vers, wenn wir ihn sinngemäß 
in unseren Worten umschreiben, folgenden Sinn hat: 


„Wenn du dich nicht damit begnügen willst, daß ich dir die Füße wasche, 
sondern, wenn du auch noch von mir verlangst, daß ich dir dazu noch die Hände 
wasche und das Haupt, so verlangst du von mir etwas Unnötiges; denn 
für das, was ich, wie du gleich sehen wirst, mit der Fußwaschung zum Aus- 
druck bringen will, genügt es völlig, und ist es gerade die Hauptsache, daß 
ich dir nur die Füße wasche“. 

Ergibt Vers 10, wenn man seinen Wortlaut genau beachtet, diesen Sinn? 


Übersetzt man den Wortlaut ohne jede Ergänzung und Näherbestimmung, so 
würde diese Übersetzung lauten: 
„Der Gebadete hat nicht nötig — wenn nicht die Füße — 
sich waschen zu lassen, 
sondern ist ganz rein“, 


oder wenn man das „nicht“ — „wenn nicht“ positiv übersetzt: 


„Der Gebadete hat nur nötig, sich die Füße waschen zu lassen, 
sondern ist ganz rein“. 


Man sieht auch hier, daß der Text sehr kurz ist und daher zu Ergänzungen gerade- 
zu herausfordert. Wenn man das „nicht“ — „sondern“ in der Übersetzung noch 
besser zur Geltung bringen will, würde man etwa sagen: 

„Der Gebadete hat nicht nötig, sich etwas anderes 

als nur die Füße waschen zu lassen, 

sondern ist ganz rein“. 
Faßt man diesen Wortlaut zunächst in der Allgemeinheit auf, die nahezuliegen 
scheint, so würde sich folgender Sinn ergeben: „Derjenige, der ein Vollbad genommen 
hat, ist ganz rein. Ist er nach dem Bade dann etwa barfuß auf die Straße gegangen, 
so würde er, wenn er dann wieder völlig rein werden will, lediglich ein Fußbad 
nötig haben, um völlig rein zu sein“. 

Dann würde also Jesus dem Petrus sagen, was man etwa so ausdrücken Könnte: 
„Du als Getaufter hast nur noch ein Fußbad nötig, um ganz rein zu sein“. Das 
würde aber zweifellos einen von dem unmittelbaren Zusammenhang ablenkenden Sinn 
ergeben, und es entstünde die Frage: Was ist denn dann mit dem Fußbad gemeint? 
Wenn hier nun Bauer an das Herrenmahl denkt, das also dann als Fußbad zu 
stehen kommt, so will mir das nicht einleuchten, zumal ja dann in der Deutung 
der Handlung Jesu gerade das fehlen würde, worauf es ankäme, nämlich die eigent- 
liche Deutung der Fußwaschung auf das Abendmahl als Fußbad und als Beseitigung 
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des Schmutzes der Füße. Davon ist doch aber in der Deutung mit keinem Worte 
die Rede. 

Ich glaube daher, daß man hier einen anderen Weg zur Lösung des Rätsels, 
das uns dieser Vers aufgibt, einschlagen muß, und denke dabei auch hier wieder 
an die Eigenart hebräischer Ausdrucksweise, die es gewöhnt ist, dem Leser oder 
Hörer die aus dem Zusammenhang sich ergebenden Näherbestimmungen der an sich 
allgemein gehaltenen Worte zu überlassen. Dann ergibt sich folgende Übersetzung 
der Worte: 

„Der (von mir jetzt) Gebadete (Fußbad ist doch auch ein Bad) hat nicht nötig 
(d.h. diesem, meinem Bad haftet nicht die Notwendigkeit an), (etwas anderes 
noch) außer die Füße sich waschen zu lassen, 

sondern ist (schon in und mit meinem Fußbad) ganz rein, (da dieses hier 
nicht eine Teilreinigung bedeutet)“. 

Man empfindet sofort, daß dieser Sinn noch deutlicher zum Ausdruck kommen würde, 
wenn man nicht übersetzen müßte: „Der (von mir hier) Gebadete‘‘, d.h. der, der 
von mir hier gebadet worden ist, ein Fußbad bekommen hat, sondern, wenn 
man übersetzen könnte: „Derjenige, der (von mir jetzt hier) gebadet wird, hut 
nicht nötig, sich (etwas anderes) außer die Füße waschen zu lassen, sondern ist 
ganz rein“. Oder wenn man bei dem „Baden‘ das Perfektum stehen läßt, würde 
man gern den Vers so lesen: 

„Der (von mir jetzt) Gebadete (d.h. derjenige, der von mir jetzt gebadet 
worden ist, jetzt ein Fußbad bekommen hat,) hat nicht nötig (gehabt), 
sich (etwas anderes als) nur die Füße waschen zu lassen, 

sondern ist (schon in und mit meinem Fußbad) ganz rein“. 

Um zu einem Urteil zu kommen, muß man sich hier zunächst einmal folgendes 
vergegenwärtigen: Der Hebräer hat 2 Haupttempora des Verbums: das Qal und das 
sogenannte Imperfektum, d.h. ein Tempus für die vollendete und ein Tempus für 
die noch nicht vollendete Handlung. Das Qal kann den Sinn unseres Perfektums 
und unseres Präsens haben, das Imperfektum kann den Sinn unseres Imperfektums 
und unseres Futurums haben. Wenn nun ein Hebräer griechisch spricht oder schreibt, 
so sieht er sich einer eigentümlichen Schwierigkeit gegenüber, da ja der Grieche 
viel mehr Tempora zur Verfügung hat als der Hebräer, nämlich Präsens, Imperfektum, 
Aorist, Perfektum, Futurum, um nur die hauptsächlichsten zu nennen. Was ergibt 
sich nun für das Verständnis von Vers 10, wenn man diese Sachlage bedenkt? 

Das griechische Wort 6 Aekovuevos in Vers 10 würde im Hebräischen entweder 
das Partizipium Pual oder das Partizipium Niphal sein. Diese können aber auch den 
Sinn des deutschen Präsens haben, so daß man das griechische 6 AeAovu&vos hier 
übersetzen Könnte: „Derjenige, der (von mir) gebadet wird“. Dazu würde dann 
das Präsens in „hat nicht nötig‘ passen. 

Nun ergibt sich hier aber noch eine andere Möglichkeit, die ebenfalls wieder 
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auf einer Eigenheit des Hebräers beruht. Aus meiner Übersetzung des Tosephta- 
traktates Pea im Angelos 2, 129—154 sieht man folgendes: Das anschauliche Denken 
des Hebräers stellt gern die Handlung, um die es sich handelt, zunächst als fertig 
hin, und zwar in dem sogenannten Kasus pendens, und knüpft dann eine weitere 
Aussage gern im Präsens an. Ein Beispiel: 

Tosephta Pea II, 6 lautet (S. 137): 


„Der Hausherr, der Pea den Armen gegeben hat: sagten sie ihm: „Gib 

uns (die Pea) auf dieser Seite“ und er gab ihnen, (wie sie es wünschten,) (so 

gilt): diese und diese (d.h. sowohl die vom Hausherrn bestimmte als die von 

den Armen gewünschte Pea), siehe (ist) Pea“. 
An diesem kleinen Text kann man viel für die Erkenntnis der Ausdrucksweise des 
Hebräers lernen. Was ich mit „gegeben hat“ übersetzt habe, ist im Hebräischen 
in diesem Falle das Qal. Übersetze ich es hier mit dem Perfektum, so ist die 
Aussage gedacht von dem Standpunkt dessen aus, der, nachdem die Pea gegeben 
ist, nun darüber urteilen soll und urteilt, ob diese Pea eine gültige Pea sein soll 
oder nicht. Da nun aber der Anfang dieses Textes nach dem als Kasus pendens 
vorangestellten: „ein Hausherr, der Pea gegeben hat“ erst noch einen neu ein- 
tretenden Fall angibt, der sich ereignet, ehe das Geben der Pea vollendet ist, so 
liegt es von diesem Standpunkt aus nahe, nicht zu übersetzen: „der gegeben 
hat“, sondern „der gibt“, d.h. der gerade dabei ist, die Pea zu geben. Der 
Hebräer aber stellt sich in diesem Falle die Handlung, die er vorangestellt hat, 
als bereits fertig vor und setzt das Qal sichtlich in perfektischem Sinne. Um aber 
das Verständnis zu erleichtern, habe ich a. a. O. übersetzt: „der Pea gibt“, da das 
unserem Denken näher liegt. 

Was folgt aus diesen Beobachtungen für das Verständnis von Jo 1310? Folgendes: 
Man wird unter Beachtung der Eigenheiten der hebräischen Ausdrucksweise be- 
rechtigt sein, so zu übersetzen: 
„Der (von mir in diesem Falle) Gebadete: (von ihm gilt:) er hat nicht nötig, 
sich (etwas anderes als nur, d.h. nichts) außer die Füße (von mir) waschen zu 
lassen, sondern ist (‚nachdem ihm von mir die Füße gewaschen sind,) ganz rein“. 
In der Art der Denkweise des Hebräers ist also hier das Perfektum gesetzt von 
dem Standpunkt dessen aus, der, nachdem die Waschung der Füße durch Jesus 
vollendet ist, nun darüber urteilt, ob diese Teilreinigung genügt oder nicht. In 
unserer Denkweise würden wir also, uns verständlicher, auch in diesem Falle 
sagen: „Wer (von mir jetzt in bezug auf seine Füße) gebadet wird, (von dem 
gilt: er) hat nicht nötig, sich (etwas anderes) außer die Füße waschen zu lassen, 
sondern ist (schon durch das Fußbad) ganz rein“, 

Zwei Punkte bedürfen dabei noch der Erörterung: der eine bezieht sich darauf, 
daß hier 2 Verba gebraucht sind, nämlich Aoveodaı und »iwao9eı, die beide an sich 
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etwas Verschiedenes bedeuten, nämlich das eine: „baden“ und das andere: „sich 
waschen lassen“. Wir beziehen aber in dem Vorstehenden beide Ausdrücke auf 
dieselbe Handlung. Man könnte die Berechtigung hierzu bestreiten, da ja hier zwei 
verschiedene Ausdrücke gewählt seien. Der andere Punkt betrifft die Frage, inwie- 
fern denn nun von dem, der die Fußwaschung empfangen hat, gesagt werden kann: 
„er Ist ganz rein“. 

Zu dem ersten Punkt ist zu sagen: Das Waschen der Füße kann auch als „Bad“ 
bezeichnet werden. Außerdem kann ja hier der Evangelist nicht gleich den Aus- 
druck viyeodee brauchen, da er diesen ja hier im besonderen mit dem Waschen 
der Füße verbindet. Er will sagen: „Das Bad, um dasessichhierhandelt, 
genügt als Fußbad“. Dann kann er aber nicht sagen: „Das Fußbad genügt 
hier als Fußbad“. Das würde eine Tautologie ergeben. 


Was sollen nun die Worte heißen: „sondern er ist ganz rein“? Die ge- 
wöhnliche Fassung versteht das so: 


„Der (in dem Vollbad der Taufe) Gebadete hat (hinterher) nicht nötig, 
sich (etwas anderes) außer die Füße waschen zu lassen, sondern ist (nachdem 
er dann, nachdem er nach der Taufe sich seine Füße wieder beschmutzt hat 
und diese dann gewaschen worden sind, wieder als Getaufter) ganz rein“. 


Man sieht, wie viel man auch bei dieser Fassung ergänzen muß. Die Hauptschwierig- 
keit, die bei den bei dieser Fassung nötigen Ergänzungen auftritt, ist aber die, daß 
ja davon im Text gar nichts gesagt wird, daß es sich hier um ein nach einem 
Vollbad eintretendes neues Beschmutzen der Füße handelt, sondern es wird von dem 
Gebadeten gesagt, daß er sich, um ganz rein zu sein, nur die Füße waschen lassen 
muß. Das klingt aber doch so, als ob die Reinigung des Gebadeten in der Reinigung 
der Füße bestehen solle. Das aber versteht man nur, wenn man sich entschließt, 
in dem Baden, von dem hier die Rede ist, nicht ein Vollbad, sondern das Fußbad 
zu verstehen. Von einem „dann erst ganz rein‘ steht nichts da. 


Was soll es nun heißen, daß der, der von Jesus die Fußwaschung empfangen 
hat, ganz rein ist? Die Deutung zeigt, daß Jesus sagen will: „Ich bildete euch 
die Gesinnung ab, die mein wahrer Jünger haben muß. Wer mein wahrer Jünger 
ist, ist rein. Also ist der rein, der das betätigt, was ich mit der Fußwaschung be- 
tätigt habe. Es ist der rein, der diese Fußwaschung in dem Sinne empfangen hat, 
daß er dann tut, was ich ihm getan habe“. Mehrfach sagt Jesus an anderer Stelle: 
„Ihr seid rein um des Wortes willen, das ich zu euch geredet habe‘. Die Reinigung, 
um die es sich hier handelt, ist also nicht magisch-sakramentaler Art, sondern 
ethisch-religiöser Art. Nicht ist gemeint, daß die Fußwaschung an sich eine magische 
Reinigung vollziehe, sondern sie wirkt als Beispiel ethischer Gesinnung und reinigt 
insofern von allem, was dem Wesen des wahren Jüngers widerspricht. 


Es sei noch auf einen Punkt hingewiesen, der ebenfalls von jüdischer Ausdrucks- 
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weise aus sein Licht erhält: in Vers 12ff. deutet Jesus die Fußwaschung und sagt 
in Vers 14: 

„Wenn nun ich wusch eure Füße, der Herr und der Lehrer, 

so seid auch ihr schuldig, einander die Füße zu waschen“. 
Diese Worte enthalten zunächst insofern etwas Hebräisches, als sie den Qal wa 
chomer, den Schluß a minori ad maius, bieten. Andererseits liegt insofern ein 
Hebraismus vor, als hier eine konkrete Handlung für das gemeinte Allge- 
meinere steht. Jesus meint nicht, daß die Jünger sich lediglich gegenseitig die 
Füße waschen sollen, sondern nennt diesen Dienst nur als eine der Tätigkeiten, 
die hier in Betracht kommen, und zwar als besonders eindrückliches Beispiel für 
die aufopfernde und demütige Liebe, die das Kennzeichen seiner Jünger sein soll. 
Auch für diese Art des Hebräers, etwas ganz Bestimmtes und Einzelnes zu nennen 
und nicht nur dieses Einzelne zu meinen, das nun gerade von ihm aufgezählt 
und genannt wird, bietet der Tosephtatraktat Pea Beispiele, z. B. heißt es IV 14 
(S. 152): 

„Wer sein Auge blind macht (d. h. Blindheit vortäuscht) 

und wer seinen Bauch anschwellen macht (ohne eine derartige Krank- 

heit wirklich zu haben), 
und wer seine Schenkel verkrümmt, 
(von dem gilt: er nimmt nicht Abschied von der Welt, bis er in dieser 
Weise (tatsächlich zur Strafe) krank ist“. 

Hier sind 3 konkrete Einzelfälle genannt, ohne daß nun gemeint wäre, daß es sich 
nur um diese 3 Fälle von Betrügereien der Armen handle. Der palästinensische 
Talmud hat denn auch an der entsprechenden Stelle tatsächlich noch mehr derartige 
Beispiele. Bekannt ist, daß die Dreizahl bei den Rabbinen sehr beliebt ist, dasselbe 
gilt von der 5-Zahl, namentlich in Aufzählungen. 

Aus dem Gesagten folgt, daß man gut tut, für das Verständnis des Johannes- 
Evangeliums die hebräisch-aramäische Ausdrucksweise heranzuziehen. Man beobachtet 
dann im 4. Ev. noch mehr derartige Erscheinungen, z. B. das bei den Hebräern sehr 
beliebte Weglassen des leicht aus dem Zusammenhang zu ergänzenden Objektes, 
ebenso die Neigung zur Zwei- und Dreigliedrigkeit der Aussagen, ferner 
die elliptische Ausdrucksweise, das Denken in Gegensätzen, vor allem: 
positiv-negativ oder umgekehrt, und anderes mehr. 

Durch die von mir vorgeschlagene Erklärung der obigen Verse fällt die Schwierig- 
keit weg, die bei Bauers Erklärung bleibt, nämlich dies, daß die Verse 6—11 völlig 
aus dem Zusammenhang der Deutung herausfallen, die Jesus von der Fußwaschung 
gibt. Bei meiner Deutung ergibt sich ein klarer Zusammenhang. Es ist hier weder 
von der Taufe, noch von dem Herrenmahl die Rede, auch nichts davon gesagt, daß 
die Jünger schon getauft sind, oder dab die Fußwaschung das Herrenmahl meine, 


weil dieses eine zu wiederholende Reinigung von dem Schmutze sei, der den getauften 
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Christen in dieser Welt immer wieder anhaftet. Von alledem steht m. E. in dem 
Text nichts. Alles fügt sich vielmehr bei meiner Fassung genau in den Zusammen- 
hang ein, den der Evangelist ausdrücklich als Sinn der Fußwaschung angibt, und 
man sieht deutlich, daß es in der Tat für diesen Sinn gerade auf das Waschen der 
Füße ankommt, das ja, wie uns die Mekhilta zeigt, eine der alierniedrigsten 
Handlungen des Sklaven war. Darauf, daß die Mekhilta für das Verständnis des 
Johannes-Evangeliums von größter Wichtigkeit ist, und zwar von vielen Einzel- 
heiten des Sprachgebrauchs und der Gedanken aus, besonders aber von dem Be- 
griff und Wesen des „Midrasch“ aus, der für das Verständnis des Jo-Ev. grund- 
legende Bedeutung hat, sei hier nur andeutungsweise hingewiesen. Ich hoffe, daß 
ich bald Gelegenheit haben werde, mich über diesen höchst wichtigen Punkt aus- 
führlich zu äußern. 
Paul Fiebig. 
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Der Toseftatraktat Berakhoth. 


Seit 1916 hatte der Herausgeber des Angelos, Herr Prof. D. Dr. Leipoldt, den 
Plan, allmählich die Tosefta durch eine Übersetzung ins Deutsche, versehen mit 
den nötigsten Erklärungen, der neutestamentlichen Forschung zugänglich zu 
machen, Er geht dabei von der Erkenntnis aus, daß die Rabbinica für das Ver- 
ständnis des Neuen Testamentes nicht etwa nur in zweiter Linie in Betracht 
kommen — diese Meinung ist ja zwar in christlichen Kreisen noch vorhanden, 
aber doch im Absterben —, sondern vielmehr für das wissenschaftliche Verständnis 
des N.T. grundlegend sind. Ferner leitet ihn dabei die Überzeugung, daß 
gerade die Tosefta viel Stoff bietet, der für die Probleme der neutestament- 
lichen Wissenschaft ganz besonders ergiebig ist. Es handelt sich dabei einerseits 
um Stoff, der der Miäna und anderen Schriften des tannaitischen Zeitalters gegen- 
über neu ist, andererseits um die vor allem auch durch die Tosefta ermöglichte 
tiefere Einsicht in das Wesen der Traditionsliteratur. Diese Einsicht 
ist z. B. für die neutestamentlichen Evangelien ganz besonders nötig!. In diesem 
Zusammenhang sind namentlich die in der Tosefta gegenüber der Misna? und 
sonstiger rabbinischer Literatur vorhandenen Varianten der Überliefe- 
rungen nach Form und Inhalt besonders lehrreich. — 

Bei der Herrn Prof. Leipoldt vorschwebenden Toseftaübersetzung handelt 
es sich also nicht um eine Erledigung aller derjenigen Fragen, die die Tosefta- 
forschung als solche stellt — über diese wird unten kurz gesprochen werden —, 
sondern zunächst nur um eine Erschließung dieses Parallelwerkes zur Mi$na für 
Forscher auf neutestamentlichem Gebiet. Dabei wird insbesondere die 
Absicht verfolgt, die Vergleichung zwischen dem N. T. und der rabbinischen 
er 00 


titel 





1 Die Bedeutung im besonderen unseres Toseftatraktates B’rakhoth sowie des ent- 
sprechenden MiSnatraktates für die Erforschung des Neuen Testamentes ist leicht ersicht- 
lich, Für das S°ma° denke man an Matth. 22, 37 und Parallelen. Ebenso werden die 
Berakhoth im N. T. beim Abendmahl und in den Speisungsgeschichten, auch in der Apostel- 
geschichte und bei Paulus erwähnt Der Sinn der B°rakha ist zum Verständnis des ursprüng- 
lichsten Sinnes des Abendmahls grundlegend. Ferner legt das jüdische Gebetsleben dieser 
Zeit den Vergleich mit dem christlichen des neutestamentlichen Zeitalters nahe. — Bei 
der Korrektur hatte D. Fiebig die Freundlichkeit, mich noch auf sein Buch „Der Erzählungs- 
stil der Evangelien“, Leipzig 1925, hinzuweisen. — Die Tosefta bietet der Wissenschaft 
manchmal insofern noch größeres Interesse als die Mi$na, da sie zu den Lehrsätzen viel- 
fach Begründungen, Kontroversen, Ergänzungen, praktische Fälle zur Veranschaulichung 
irgendeines Prinzips, nach dem die Halakhoth aufgestellt wurden, hinzufügt. 

2 So ist auch in der einschlägigen Literatur bekannt, daß in der Tosefta älteres Material 
zu finden ist als in der Mifna. Ebenso ist es bekannt, daß die letzten Ordnungen der 
Tosefta sich von den erstsn vier deutlich abheben, auch in ihrer sprachlichen Form, 
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Literatur dadurch zu vertiefen, daß die Quellenschriften der letzteren auch in 
ihrem vollen Zusammenhange — also nicht nur in Bruchstücken — bequem zu- 
gänglich gemacht werden und dieser Zusammenhang möglichst vollständig ge- 
staltet wird durch Einordnung in ein historisches Bild, das sowohl die Realien als 
die ideellen Beziehungen der Dinge umfaßt. Diese Absicht für den Tos.-Traktat 
B°rakhoth zu verwirklichen, war das Ziel der Textinterpretation des Verfassers 
der folgenden Bearbeitung dieses Traktates. 


1. Die Übersetzung des Toseftatraktates Berakhoth legt an Handschriften 
zugrunde: E = Erfurter, jetzt Berliner Handschrift, W —= Wiener Hand- 
schrift, die mir beide durch eine von Herrn Prof. Leipoldt veranlaßte photographische 
Reproduktion zugänglich sind. Außerdem benutzte ichan Drucken: A= die dem 
Alfasi beigedruckte editio princeps der Tosefta (Venedig 1521), ferner D=spätere 
Toseftadrucke !. Die drei Hauptzeugen des Toseftatraktates sowie der palästinen- 
sische und babylonische Talmud, in denen das Material der Tosefta gelegent- 
lich berücksichtigt wird, stehen in mannigfachen Beziehungen zueinander. 
Folgende Fälle kommen z. B. vor: E geht mit W gegen A und beide Tal- 
mude; E geht mit W und pal. Talmud gegen A und bab. Talmud; E geht 
mit A gegen W und beide Talmude; W geht mit A gegen E und beide 
Talmude; W geht mit beiden Talmuden gegen EA; W geht mit pal. oder bab. 
Talmud gegen EA usw.?. Unter diesen Gesichtspunkt der Textvergleichung 
müßte zuerst das gesamte Material gesammelt und die Art der Beziehungen der 
Texte und Parallelen zueinander geprüft werden, damit man dann auf die Ab- 
hängigkeit eines Textes vom anderen Schlüsse ziehen kann?. Dabei darf aber 
nicht von vornherein eine Abhängigkeit postuliert werden, sondern es ist 
mit der Möglichkeit zu rechnen, daß die einzelnen Vertreter des Textes von- 
einander unabhängige Traditionsreihen repräsentieren. 

Die für die Erklärungen benutzten Werke sind in den Anmerkungen 
angegeben. 

Zu der Herstellung eines sogenannten „kritischen“ Textes bemerke ich 
unter Hinweis auf die Gedanken, die Gerhard Kittel im Angelos I, S.60ff. und in 





! Literatur über die Handschriften und Drucke der Tosefta s. bei Strack, Einleitung 
in Talmud und Midras °, München 1921, 8. 75ft. 


® Die Fälle, die in unserem Toseftatraktat vorkommen, sind in den Anmerkungen 
namhaft gemacht worden. 


’ Spanier in „Die Toseftaperiode in der tannaitischen Literatur“, Berlin 1922, An- 
hang IV, der von der Textkritik der Tosefta handelt, bemüht sich für die Textkritik Regeln 
aufzustellen. Man darf jedoch nicht zu rasch verallgemeinern, sondern hat zunächst jeden 
einzelnen Fall zu beurteilen. — Zu erwähnen wäre noch die Feststellung, die bereits Hirsch- 
Hildesheimer in seinen „Beiträgen zur Geographie Palästinas“, Berlin 1896, machte, daß 
W mit dem Londoner Codex des palästinensischen Talmud mehr übereinstimmt als mit dem 
Leidener Codex; s. jedoch Spanier a. a. O. Einleitung. 
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seinem Buche „Die Probleme des palästinensischen Spätjudentums und des Ur- 
christentums“, Stuttgart 1926, geltend gemacht hat, folgendes: Es handelt sich 
hier um eine Traditionsliteratur, deren Gestalt im einzelnen Falle auch 
durch die Verschiedenheit der Gesamtanschauung und Einstellung der einzelnen 
 Redaktoren bedingt ist, so Jaß nicht nur die Aufgabe entsteht, die ältesten 
Traditionen als den gemeinsamen Ausgangspunkt der Redaktoren zu ermitteln, 
sondern auch die Entwicklung der Tradition aufzuzeigen, in der sich die Geistes- 
geschichte der Jahrhunderte bis zur endgültigen Fixierung des Textes spiegelt. 
Oft können wir unschwer einen Traditionsfehler feststellen. Schwierig aber und 
unsicher ist die Entscheidung über das mutmaßlich Ursprünglichste da, wo die 
einzelnen Traditionen untereinander gleichberechtigt erscheinen. Um solche Fragen 
zu entscheiden, genügt es nicht, einige wenige Handschriften und Drucke zu 
berücksichtigen. Ausgaben von Miänatraktaten, wie es etwa die Ausgaben von 
Strack sind, erwecken zwar durch die Angabe einer Reihe von Varianten ältester 
Handschriften und Drucke den Anschein, als handle es sich hier um einen 
„kritischen“ Text, in Wirklichkeit aber gehört zu einem solchen viel mehr 
als nur die Angabe einer Auswahl von Textvarianten, wie sie Strack bietet. 
An den Werken der Traditionsliteratur hat nicht nur ein einziger Autor ge- 
arbeitet, sondern wir müssen uns, um den Wert der einzelnen Varianten zu 
taxieren, in die Geistesgeschichte und die Zeit des flüssigen Zustandes der 
Tradition vertiefen und die tieferen Gründe für die Bevorzugung des einen oder 
des anderen Wortlautes zu verstehen suchen. Diese Betrachtungsweise ist zwar 
einstweilen, bevor wir hier bestimmte Richtlinien ermittelt haben, notwendig 
heuristisch und kann daher leicht subjektiv erscheinen, aber gerade sie liefert 
uns dennoch erst die Möglichkeit, die Schuldebatten jener Zeit als etwas Leben- 
diges zu erkennen. Man hat daher zunächst darüber zu entscheiden, ob bloß 
Schreib- oder Druckfehler vorliegen — diese sind natürlich meist leicht zu be- 
seitigen —, oder ob die betreffende Variante etwa ein Kennzeichen der Ver- 
schiedenheit der Lehrmeinungen unter den Redaktoren ist. So ist es möglich, 
daß selbst bei 12 Texten, in denen 11 gegen 1 übereinstimmen, für den Text- 
kritiker sich in der einen einzigen Variante ein wertvoller Zeuge einer im übrigen 
nicht anerkannten Lehrmeinung erhalten hat. Überall ist zu wägen, nicht zu 
zählen. Ja, ein solcher selbständiger Zeuge kann sich sogar erst in einem zeit- 
lich späteren Text finden, ohne daß wir diesen deshalb, weil er später ist als 
andere Texte, unbedingt verwerfen müßten. 

2. Was nun die besonderen Toseftaprobleme betrifft! (Verfasser- 
schaft, Herkunft des Stoffes, Zeit, Einreihung in die sonstige 
ee der ne nee 

ı Eine klare und eindeutige Stellungnahme zur Tosefta ist in der Traditionsliteratur 


kaum zu finden. Im Sendschreiben des Serirä (von Serjrä selbst MI>’8W NOW oder naron 
noısw“ genannt; andere Namen s. bei B. Lewin, Prolegomena zu einer neuen Ausgabe vom 
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rabbinische Literatur usw.), so sind hier die verschiedensten Meinungen 
geltend gemacht worden!. Im folgenden werden diese nur kurz skizziert und 
einige Anregungen zu den Problemen gegeben. Eine künftige Arbeit, die 
den Titel „Das jüdische Gebetsleben im tannaitischen Zeitalter‘ trägt, wird 
bemüht sein, das hierfür herangezogene Material unter Zugrundelegung der An- 
regungen, die an dieser Stelle nur insofern angedeutet werden konnten, als sie 
zum kritischen Verständnis der wichtigsten Probleme ım allgemeinsten 
Sinne erforderlich sind, kritisch zu beleuchten. Bei der folgenden Textbearbeitung 
wurde für die Interpretation die Anwendbarkeit der weiter unten angedeuteten 
Anregungen erprobt, wenngleich sie selbst noch keine starre und endgültige 
Form gefunden hat. Eine solche wird erst dann gewonnen werden können, wenn 
unsere Betrachtungsweise an weiteren Traktaten sich bewährt. 

a) Über manche Probleme, wie Zeit und Zweck der Tosefta, bat bereits der 
Kairuaner Gelehrte Ja’agqöb ben Nissim den S®rirä Gä’ön (10. Jahrhundert) 
befragt. In seiner Antwort hält Serirä Ga’On den zur 5. Generation der Tannaiten 
gehörenden Hijja bar Abba zwar für den Verfasser der Tosefta, jedoch vermochte 
er auf die Frage nach der Zeit der Redaktion derselben keine befriedigende 
Antwort zu geben. Auf die Frage nach dem Charakter der Tosefta antwortete 
Serira, daß Hijja bar Abba die von Rabbi für nicht wesentlich erklärten Lehr- 
sätze sammelte, vor allem diejenigen Lehrsätze, die nach seiner Meinung für das 
Verständnis der MiSna selbst unentbehrlich sind®. Demnach hat die Tosefta 





Sendschreiben des R. Serirä Gä’Oön, veröffentlicht im Jahrbuch der jüdisch-literarischen Ge- 
sellschaft VII, Frankfurt 1909. Kap. I finden wir fast eine fertige Gesamtanschauung, so 
daß man das Sendschreiben als einen Niederschlag der zwischen den Anhängern der Tradition 
und den Qaräern gepflogenen Diskussionen, die letzten Endes auf die Kardinalfrage 72°> 
120927 72n2) hinauslaufen mußten (daß das Sendschreiben manchmal 70727 72022 72° ge- 
nannt wird, wie in der Parma-Handschrift und bei Nachmanides in seinem Kommentar 
‚mnmaron zu K'thub gegen Ende des 4. Abschnitts, kann nicht nur auf den ersten ein- 
leitenden Worten, sondern auf der Hauptfrage beruhen), ansehen darf. Es fragt sich nun, 
ob der Streit der Traditionsanhänger mit den Qaräern die im Sendschreiben erwähnten 
Probleme erst hervorgerufen oder sie bloß gefördert hat. Eine Prüfung des Responsen- 
materials dieser Zeit wird sicherlich manchen Aufschluß geben können, Das Sendschreiben 
ist vor allem, historisch gesehen, für die Traditionsgeschichte sowie für die Entstehung der 
Responsenliteratur außerordentlich wichtig. Man wird hier aber bei irgendeiner Folgerung 
sehr vorsichtig sein müssen, da bekanntlich uns vieles wertvolle Material verloren gegangen 
ist. — Über die Editionen (OMT, Goldberg, Filipowsky, Wallerstein, Neubauer) sowie 
über die 6 Handschriften (Wisner, Parma Üod. 117 und Parma coll. Stern 32, Oxford, 
Halbenstamm-Epstein, G°nizä-Fragmente) des Serirä’schen Sendschreibens s. B. Lewin a. a. 0. 
und die dort angeführte Literatur. 

! Hier seien nur die wichtigsten in aller Kürze angegeben; ausführlicher hierüber 
8. J. H. Dünner, Die Theorien über Wesen und Ursprung der Tosefta kritisch dargestellt, 
Amsterdam 1874; H. Malter in Jewish Quarterly Review N.S. 2, S. 75-95; Spanier 
das. S. 4—28, 

? Der Wortlaut der an Serirä gerichteten Frage betreffs der Tosefta heißt bei Neu- 
bauer (Anecdota Oxoniensia I, Oxford 1887, S. 3, Responsum A; vgl. auch Responsum B 
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gleich der Mi$na ihre Lehrsätze, wie Seriä auch seinerseits in seinem Send- 
schreiben zum Ausdruck bringt, der alten Traditionsmasse entnommen, obwohl 
sie doch, äußerlich betrachtet, eine Erklärung und Ergänzung der Misna ist. 
Dieser Ansicht schlossen sich mehr oder weniger Smuöl Hanägid und Mai- 
monides an. \ 

b) Von großer Bedeutung ist besonders die von M®’ir1 (M°nah&m ben Selömöo, 
1249—1306) und Sim$ön ben Jishägq aus Chinon (14. Jahrhundert) über die 
Tosefta geäußerte Ansicht. Nach ihnen ist unsere Tosefta mit der des 
Talmud nicht identisch, vielmehr erkannten sie die Selbständigkeit der 
aus dem Talmud zu gewinnenden Talmud-Tosefta gegenüber unserer Tosefta, eine 
Beobachtung, die Hoffmann im Magazin 1882, S. 153 ff. noch schärfer präzisiert 
hat. Für ibn liegt das Kriterium der Talmud-Tosefta gegenüber sonstigen 
Baraithoth in den Zitierungsformeln! NN und my »n2 Diese Talmud-Tosefta 
ist auch nach Hoffmann nicht eine von unserer Tosefta bloß durch Überlieferungs- 
varianten verschiedene Sammlung, sondern eine völlig verschiedene Redaktion. 
Tosefta wäre sonach nicht der Titel eines bestimmten Werkes, sondern ein 
Gattungsname für Zusätze zu dem kanonischen Halakhawerk. Die These Hoff- 
manns hat nicht überall Zustimmung gefunden. Brüll (in seiner Abhandlung 
„Begriff und Ursprung der Tosefta‘“ in der Jubelschrift zum %. Geburtstag des 
Dr. L. Zunz, Berlin 1884) hält an der Einheit der Tosefta fest. Frankel sieht 
in unserer Tosefta, die er gelegentlich in seinem Werke U »>77, Leipzig 1850, 
8.304 ff. behandelt, ihrem Namen entsprechend, nur Zusatz, Anhang zu dem Haupt- 
werk. Die Einteilung der Toseftasätze (ebenda S. 304 - 306) in drei Gruppen, so 
bahnbrechend sie auch ist, erschöpft das Wesen unserer Tosefta nicht; denn bei 
einem großen Teil der in der Tosefta gesammelten Baraithoth ist eine Be- 
ziehung zur Mifna kaum vorhanden. 

c) Hervorzuheben wären ferner die Ansichten von Schwarz und Zucker- 








ee ee a nn 
auf 8. 41); Tan mer nenn agb Jan> ker So mad snpoinm (Variante: ZN) IM 
Erd 007 (Var. naoınb) naoın 75 my DN =ansb nen 3 0 70) mar AN ara 8 
Dom 857 (s. Var. bei Neubauer) >> gbı 139 Im WON DAT. ON (Var.: web) Won 
PIN (87) mvam man (Var.: awR) 
Die Antwort darauf folgt auf S. 13: 

[28] '97 NT2 8 [ne] 1b yarıon so man (K17 °8) Nom 1297 (Var.: Da) Kn2OIn map 
gnaoına "ba (s. Var. bei Neubauer) NN2D1N pi TEAMS mo MiDJm pad nba Das mann IN 
s. Var. bei) N 277 mVm na va Mara 8 bo yowdo abi man jimapı JR una DnaT 92 
ont rm a ana) Nnpdın JEImN 277 mENan [527 DON I... [mon2 8] (Neubauer) 
a anna 

Vgl. auch den Wortlaut der Antwort auf S. 43, Responsum B. 
ı Sonstige Zitierungsformeln sind z. B.: 794 yon, won, ana Ab NN, Baraithoth, die 


in den Talmuden unvermittelt vorkommen, sind selten; im bab. Talmud vereinzelt (so Tos. 
Ber. IV, 12 = Ber. 43a), im pal. Talmud allerdings häufiger. 
2 Daß man aber den Begriff dieser Zitierungsformel nicht so eng fassen darf, darauf 


hat bereits u. a. Spanier das, S, 18 hingewiesen, 
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man del, die die Probleme der Tosefta von verschiedenen Gesichtspunkten aus- 


gehend, also nach verschiedenen Methoden, in Angriff genommen haben. Nach 


Schwarz dürfte sich zusammenfassend folgendes Bild ergeben!: Zur Zeit des 
R. “Agiba bedeutete noch MiSna die gesamte vorhandene Tradition. R Meir 
faßte den Begriff „MiSna“ viel enger. Er verstand unter „Misna‘ nur die geltende 
Halakhba, so daß für die nichtgeltende Halakha der Begiff Baraitha aufkam. 
Diese Ausscheidung eines halakhischen Traditionskernes betraf aber nicht nur 
die Baraithoth, sondern auch die midra$ischen Partien und Überlieferungen. So 
wurden die in der von R. ‘Aqiba angelegten Mi$na noch vorhandenen midra$ischen 
Begründungen der Halakhoth in die MiSna des R. Meir nicht mehr aufgenommen, 
und so entstand eine nn» and, Nnpoin Bro, NED Dnd, "ED Dnd (Knss BRD fehlt 
in den meisten Texten). Die Baraitha ist = 2n 7257, die Tosefta = mM nun, 
Es gab eine ältere Tosefta und eine jüngere; erstere stammt von R. N°hemja, 
letztere von R. Hijja (s. auch Frankel a. a. O. S. 306). 

Nach Zuckermandel dagegen — in der letzten Formulierung? seiner 
Ansieht — ist unsere Tosefta identisch mit der palästinensischen 


MiSna, während unsere MiSna die in Babylonien erfolgte Um- 


redigierung der palästinensischen MiSna darstellt”. Demnach hat 
nach ihm unsere Tosefta weitaus größere Ursprünglichkeit als die Misna‘. 
Während Schwarz in seinem Festhalten an der Überlieferung in bezug auf 
die geschichtliche Einreihung der Tosefta innerhalb der sonstigen rabbinischen 
Literatur sicherlich im Rechte ist, scheint mir seine Ansicht in bezug auf 
den Charakter der Tosefta für die Frage, ob sie einen einheitlichen 
oder fragmentarischen Charakter darstellt, nicht sehr wahrscheinlich zu sein. 
Nach Schwarz hat die Tosefta lediglich fragmentarischen Charakter, während 
die Mi$na ein einheitliches Werk ist; sie ist auch nicht selbständig, sondern 
sie nimmt Bezug auf die Mi$na, indem sie die MiSna erklärt und ergänzt. Ver- 
gegenwärtigt man sich aber die Tatsache, daß die Tosefta zu einem umfangreichen 
Bestandteil der MiSna — selbst nach Schwarz — keine Ergänzungen liefert?, 
so neigt man zu der Frage: Könnte nicht daraus folgen, daß die Tosefta der 
Mi$na gegenüber doch selbständiger ist, als Schwarz das behauptet? Außer- 
dem bedürfen hier die Begriffe „fragmentarisch“ und „einheitlich“ erneuter 
Untersuchung; denn diese Traditionsliteratur reiht vielfach nur lose, etwa nach 





! So in der Einleitung zu „Die Tosifta des Traktates Nesikin, Baba Kamma, geordnet 
und kommentiert, Frankfurt 1912, S. IV ff. 

° Einleitung zu „Tosefta, Mischna und Beraitha in ihrem Verhältnis zueinander“, 
Frankfurt 1908/9. 

® ‚Gegen diese Hypothese wendet sich Schwarz a.a. O., besonders anf $8. XL, Anm. 1. 

* Die Reihenfolge nach Zuckermandel ist dann: Tosefta, M*khiltha, Sifra, Sifre, MiSna. 

° Die MiSna-Ordnung Z’rä'im zählt nach Schwarz 650 Lehrsätze. Von diesen 650 Lehr- 
sätzen haben 170 keine Ergänzungen in der Tosefta. Von den im Misnatraktat B’rakhoth 
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Ideenassoziationen !, aneinander, ohne daß man dann etwa eine solche Reihe 
immer als „nicht einheitlich‘ bezeichnen könnte. Der innere Aufbau der 
MiSna und Tosefta muß daher auch unter diesem Gesichtspunkt 
untersucht werden, und es ist nicht richtig, wenn Schwarz die Tosefta ein- 
fach nach der MiSna umbaut, abgesehen davon, daß der von ihm so gewonnene 
Toseftatext niemals der ursprüngliche Text sein kann. Die Prinzipien des Auf- 
baus können in MiSna und Tosefta dieselben sein — auch an diese Möglichkeit 
ist ja doch zu denken! — nur hat etwa die Tosefta von diesen Prinzipien manch- 
mal mehr und manchmal weniger Gebrauch gemacht als die MiSna, weil für die 
Tosefta eine ganz andere Gesamtaufgabe bestand als für die Mina; deshalb 
kann man die Tosefta mit Maßstäben der MiSna nicht ohne weiteres messen. 


d) Albeck® findet die Ursache dafür, daß bisher die Probleme der Tosefta nicht 
befriedigend gelöst worden sind, in der Methode. Er meint: „Jeder Urheber einer 
neuen Theorie sucht eine Reihe von Stellen aus der einschlägigen Literatur, die für 
seine Theorie sprechen, auszuwählen und als Belege darzubieten. Daß sich ebenso 
viele andere finden lassen, aus denen das Gegenteil sich folgern liede, wird in der 
Regel kaum angedeutet.“ So zieht Albeck, um zum schwierigsten und zugleich 
wichtigsten Problem der Tosefta, d. h.: Herkunft des Toseftamaterials, Stellung 
zu nehmen, das gesamte hierfür zur Verfügung stehende Material heran und 
kommt dann zu den: Ergebnis, daß „auf Grund des verhandenen Quellenmaterials 
uns nichts zur Annahme berechtigt, daß unsere Tosefta von R. Hijja und R. Oschaja 
berrührt, da nur ein kleiner Teil der Baraitot des R. Hijja und R. Oschaja in 
unserer Tosefta eine Entsprechung findet“. Dieses Ergebnis dürfte richtig sein. 
Wenn aber Albeck nun dieses Ergebnis noch durch die Erwägung erhärten will, 
daß der Talmud überall da, wo er anonyme Baraithoth anführt, den Namen des 
Autors nicht gekannt hat, so scheint mir hier ein erst noch zu untersuchendes 
Problem vorzuliegen. Der Talmud legt zwar bekanntlich Wert auf die Über- 
lieferung der Namen der Tradenten — man vgl. z.B. Aboth VI, 6; M®g 158 u. 
Parallelen —, aber das tut er vor allem dann, wenn es sich um die Halakha handelt, 
die er mit besonderem Nachdruck versehen will, z. B. Nidda 19b. Abgesehen 
davon verrät gerade die in den oben erwähnten Stellen (solche Stellen lassen 
noch mehr anführen) zum Ausdruck gebrachte Tendenz, die Namen der Autoren 
und Tradenten vor dem Vergessenwerden zu bewahren, den Umstand, daß manche 
Halakhoth ohne Namen der Autoren überliefert wurden. ‘Edujjoth I, 3 betont 


Een 


vorhandenen 57 (so naeh Schwarz, nach anderen: 56) Lehrsätzen haben 14 (II 6.7. 8; 

Be ue IV 2 Tee, 5, VE3.%4; VII 5; VIII 7) keine Ergänzung in der Tosefta. 
ı Dank der Ideenassotiation ist uns manches erhalten geblieben. Manche Halakha findet 

man nicht an der Stelle, wo man sie eigentlich zu erwarten hat, sondern an einer Stelle, 

wo die betreffende Halakha inhaltlich kaum hierher gehört. Vgl. z. B. Pad oT in Ber. IR 
2 MGWJ 1925 S. 311f. 
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ebenfalls nicht den Tradenten, sondern den Wortlaut der Tradition an sich. 
Ferner sei darauf hingewiesen, daß viele Stellen des Traktats Abhoth, die 
dort mit Namen versehen sind, anonym zitiert werden (die Stellen s. bei Michael 
Guttmann, Olavis talmudi I, Csongrad 1906, 8. 132f.), ohne daß man doch hier- 
aus bei einem so bekannten Traktat den Schluß ziehen kann, daß der Name des 
Autors unbekannt war. Hieraus folgt, daß man nicht ohne weiteres die 
Anonymität einer Überlieferung als Beweis dafür ansehen darf, 
daß der Autor unbekannt war!. Es kann sein, daß manche mit Autor ver- 
sehene Baraithoth älter sind als die anonymen. Es kann ferner sein, daß der 
eine Text einer Überlieferung gerade deswegen noch den Autornamen hinzu- 
fügte, weil er damit auch den Autor selbst charakterisieren wollte®, während der 
andere Text derselben Überlieferung sich nur auf den Inhalt beschränkte. Viel- 
mehr bleibt es im einzelnen Fall zu untersuchen, warum es ihm genügte, die 
betreffende Baraitha anonym zu überliefern. 

e) Auch das Problem des Verhältnisses von MiSna und Tosefta zu- 
einander ist m. E. bisher nicht so untersucht worden, daß man sich auch für 
dieses Problem von vornherein sämtlicher Möglichkeiten bewußt gewesen 
wäre. Schon das ist Problem, ob die Tosefta als ein von der MiSna nur ab- 
hängiges Werk anzusehen ist. Ist sie das, so ist die Frage: Welche Tosefta 
ist von welcher Mi$na abhängig, unsere oder eine frühere Gestalt? Möglicher- 
weise hat die Miäna zwei Redaktionen durchgemacht®. So könnte also die 
Abhängigkeit einer Tosefta von einer Mi$na aus irgend einem Grunde erst zur 
Zeit der 2. Miänaredaktion zustande gekommen sein. Vielmehr muß die Wissen- 
schaft die Frage so formulieren: Warum ist im einzelnen Fall die Tosefta von 
der Miäna abhängig und von welcher Form und Art ist diese Abhängigkeit so- 
wohl auf der Seite der Miäna als auf der Seite der Tosefta ? 








1 Albeck hatte die Freundlichkeit, die Korrektur dieser Einleitung zu lesen. Für die 
Anregungen, die ich von ihm erhielt, möchte ich ihm an dieser Stelle danken. Er sagte 
mir, daß er dieser Ansicht nicht beipflichtet im Hinblick auf Stellen wie "AZ 16b, Hullin 18b 
und Tanh (ed. Buber) Num. Nr. 27. Die Tendenz, die Namen der Autoren und Tradenten 
treu wiederzugeben, besonders da, wo es sich um die Fixierung einer Halakha handelt, 
liegt im Wesen der Tradition. Das schließt aber die Möglichkeit, wie bereits erwähnt, 
nicht aus, daß hin und wieder Halakhoth auch ohne Angabe des Namens überliefert wurden, 
obwohl der Tradent sie vielleicht gekannt haben mag. Wenn nämlich in Hullin 18b dem 
bab. Amoräer, Rab Joseph bar Hijja (gest. 333), der doch zu den besten Kennern der 
Tradition gezählt werden darf, weshalb er auch "® hieß, der Vorwurf gemacht wird, daß 
er Ta xmdp ’5122, obwohl er selber dann ausdrücklich sagt N 7m "2A N, so dürfte 
doch daraus hervorgehen, daß, wo jemand den Namen des Autors nicht nennt, nicht aus- 
geschlossen ist, daß er ihn kennt. 

®2 Das ist z. B. später der Grund zu pseudo-epigraphischer Literatur gewesen. 

3 8. jedoch Ch. Albeck, Korrespondenzblatt der Akademie für die Wissenschaft des 
Judentums 1922, S. 27 und Untersuchungen über die Redaktion der Mischna, Berlin 
1923, 8. 1208. 
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3. Zu der bisherigen Betrachtungsweise der Traditionsliteratur, die in manchen 
Einzelfragen Grundlegendes geleistet hat, möchte ich im folgendan zwei Haupt- 
gesichtspunkte hinzufügen, mit Hilfe deren man m. E. dem Lebendigen in dieser 
Traditionsliteratur näher kommen kann als bisher. Selbst eine genaue Zusammen- 
stellung sämtlicher etwa für das Problem des Verhältnisses der Misna und Tosefta 
zueinander in Betracht kommenden Stellen (solche Zusammenstellungen lassen 
sich leicht auch ohne Konkordanzen herstellen; die in Vorbereitung befind- 
lichen Konkordanzen für MiSna und später auch Tosefta kommen vor allem für 
sprachliche Untersuchungen in Betracht) würde vielleicht manche Feststellungen 
präziser formulieren können, aber unsere Gesamtauffassung hierüber nicht wesent- 
lich ändern. Die auf $. 132 angekündigte Arbeit, in der sowohl die Ergebnisse aus 
unserem Traktat B*rakhoth zusammengefaßt als auch manche Probleme der 
Tosefta behandelt werden, ist bemüht, einige Anregungen, die hier nur angedeutet 
werden können, zu geben. Es handelt sich um folgende Gesichtspunkte: 
1. Der ideengeschichtliche Gesichtspunkt — Geist der Zeit —, 
der die Toseftasätze in die Geschichte der Halakha und Haggada einordnet, 

2. das Bestreben, die persönliche Art des Redaktors (oder der Re- 
daktoren), wie jedes einzelnen Autors zu erfassen (Prosopographie könnte das 
genannt werden). Man kann in den verschiedenen Zeiten erkennen, daß gewisse 
Hauptprobleme, die mit den Erlebnissen der betreffenden Zeit zusammenhingen, 
bei allen Rabbinen an der Tagesordnung waren‘. So würde sich also eine 
Handhabe ergeben, um gewisse Überlieferungen zeitlich zu fixieren. Ferner: 
Die einzeinen Rabbinen wie ihre Schulen zeigten bestimmte persö nliche Eigen- 
heiten. Der eine dachte mehr rationalistisch, der andere mehr mystisch. Jener 
wird daher mystische Überlieferungen, die bereits in seiner Zeit vorhanden waren, 
entweder ganz fortgelassen oder mit rationalistischer Färbung aufgenommen 
haben, dieser aber wird, wo es nur irgend möglich war, die mystische Färbung 
und die mystischen Stoffe besonders bevorzugt haben. Die MiSna scheint ir 
zu der mehr rationalistischen Art der Überlieferung zu gehören, trotz 
mancher Anderungen, die im Laufe der Zeit in ihr vorgenommen sind; die 
Tosefta aber zu der mehr mystischen. Beide Überlieferungen gingen in 
derselben Zeit nebeneinander her und beeinflußten sich gegenseitig Berücksichtigt 
man die genannten beiden Hauptgesichtspunkte, so kann man im Ganzen und 
Einzelnen zu einem Urteil über die zeitliche Ansetzung der in der Tosefta 
vorhandenen Überlieferungen gelangen und sie daher in einen größeren inneren 
Zusammenhang einordnen. 

Ich schließe diese Einleitung mit vielem Dank an Herrn Prof.D.Dr.Leipoldt 
für die Drucklegung und Förderung dieser Arbeit und an Herrn D. Fiebig für 
die Hinweise, die ich ihm bei der Korrektur verdanke. | 








1 So z. B. Tempelzerstörung, Theodicee usw. 
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I,1. Wann!rezitiert? man® das Sema‘* am Abend? 


Von dem Zeitpunkte an, wo die Menschen® hineingehen (in ihre Häuser), um 
ihr Mahl zu halten? an den Sabbatvorabenden ®: Worte des R. Meir®. Die Weisen 
aber sagen: Von dem Zeitpunkte an, wo die (unrein gewesenen) Priester'° (wieder) 
berechtigt sind in bezug auf ihre Hebe, (sie) zu essen '!. Ein Merkzeichen '* für die Sache 
ist das Hervortreten der Sterne. Und obwohl es kein Beweis ist für die Sache, ist 
es (doch wenigstens) eine Hindeutung (der Schrift) auf die Sache'?: „... Die Hälfte 
von ihnen hielt die Lanzen vom Aufsteigen der Morgenröte bis zum Hervorkommen 
der Sterne“ '*. R. Simon sagt: Manchmal (kommt es vor), daß ein Mensch es (d.h. 
das Sema‘) zwei Male in der Nacht rezitiert; das eine (Mal): ehe die Säule der 
Morgenröte heraufgestiegen ist, und das eine (Mal): nachdem die Säule der Morgen- 
röte heraufgestiegen ist. So ergibt sich (dann), daß er damit seine Pflicht für den 
Tag und für die Nacht erfüllt. 

Rabbi (d. i. R. Jehuda I)!% sagt: Vier Wachen '’ sind in der Nacht. Die “Ona 
(— Zeitraum) '* ist !/,, in bezug auf die Sa’a (temporäre Stunde) 1, die“Eth (= Zeit) 
ist '/,, in bezug auf die Ona, und die Rega‘ (= Augenblick) ?° ist '/,, in bezug auf 
die ‘Eth. R. Nathan aber sagt: Drei Wachen sind es in der Nacht, denn es heißt 
(doch): „Zu Anfang der mittleren Nachtwache“ und es gibt keine mittlere, außer 
wo (eine) vorhanden ist vor ihr und hinter ihr. 








e ! Die in der Miöna I, 1 mitgeteilte Kontroverse bezüglich der Zeit des abendlichen 
Sema’-Rezitierens beschränkt sich — im Gegensatz zu Mi$na I, 2, wo die Kontroverse bezüglich 
des morgendlichen S°ma‘-Rezitierens sowohl auf den Beginn als auch auf das Ende der Zeit 
sich erstreckt — nur auf das Ende der Zeit, und selbst dieses Ende der Zeit findet am 
Schluß einen Ausgleich, indem die Mi$na die Ansicht der D@>M lediglich auf eine Vorsichts- 
maßregel zurückführt. Die Tosefta, die an die Frage der Mina I 1 ankaüpft, führt eine 
Kontroverse an nur in bezug auf den Beginn des abendlichen Sema-Rezitierens, in bezug 
auf das Ende der Zeit aber findet sich in der Tosefta I 1, sowie I 2, wo die Rede vom S*ma- 
Rezitieren am Morgen ist, keine Angabe, allerdings setzt der von R. Sim‘on konstruierte 
Fall die Ansicht des Rabban Gamliel in Mi$na I 1 voraus. Somit trägt die Tosefta I1.2 
vor allem den Charakter des Sammelns der in die Mina nicht aufgenommenen Ansichten, 
Erklärungen und Auslegungen; s. Vorwort. — 'N@’S2 ist m. E. auf grund der folgenden 
Ausführungen besser mit „wann“ und nicht mit „von wann an“, wie es vielfach geschieht 
und von den meisten Kommentatoren verstanden wird, zu übersetzen, Sollte aber das Ad- 
verbium der Zeit "N2’S in der Verbindung mit der Präposition 72 nur „von wann an“ ver- 
standen werden können, so ist doch die Antwort jMMIn2 (G>mya1arb DO) DUmSTD Tywn 
IIIONIT MIMONT ighle) w, die in der Mi$na I1 auf die Frage DIaNY2 FRA MN mp IIOISN 
(1292, 922) erfolgt, nicht unbedingt logisch. Dies mag R. Masli’h (zitiert von 
Salomo Sirillo aus Spanien in seinem Kommentar zu pBer. z. St.) gemeint haben, wenn er 
die Behauptung aufstellt, daß die Präposition 7? an dieser Stelle für die Übersetzung zu 
vernachlässigen ist. Diese Bemerkung findet zwar in der späteren Literatur Erwähnung, 
jedoch ohne sachliche Stellungnahme (8. jedoch die interessante Interpretation des Wilnaer 
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Gaon in seinem Kommentar Ts ri [der Mi$na-Ausgabe Wilna 1908 beigedruckt] z. St.). 
Abgesehen von der erwähnten Erwägung, von der wohl auch R. Masli®h ausging, glaube 
ich noch im Hinblick auf die folgende Erörterung für die von mir gegebene Übersetzung 
eintreten zu müssen. Als Beweis für einen solchen Gebrauch der Präposition j%2 möchte 
ich die Stelle Jes. 37, 26 anführen, wo wir das j? (in der Verbindung D7P 2%) ebenfalls auf- 
fassen als Ausdruck für die Zeit, in der etwas geschieht; also 27P 22 wäre zu übersetzen: 
in der Urzeite Daß die Präposition j2 — zeitlich allerdings nur einmal zu belegen — 
nicht nur den Anfangspunkt ausdrückt, sondern auch den Verlauf, daß es auch in Ver- 
bindungen stehen kann, in denen der Gedanke an den Ausgangspunkt gänzlich zurücktritt, 
zeigen Stellen wie 2. Kön. 2, 7, wo sich Pin”2 findet, das hier nicht „aus der Ferne“, sondern 
„in der Ferne“ zu verstehen ist. (Weitere Belege hierfür s. das hebräische u. aramäische 
Handwörterbuch von Gesenius-Buhl unter Artikel 77). "M=’N2 ist vielleicht mit „wann“ 
an allen denjenigen Stellen zu übersetzen, wo es der Halakha nicht bloß auf den „Beginn 
der Zeit“, sondern auf die „Zeitspanne“ ankommen muß, wie z. B. Sanh. 8, 1 und Taan. Il, 
wo dies — analog der Ausdrucksform der MiSna Ber. I 1.2 — durch die Präposition 9 
zum Ausdruck gebracht wird. Dort, wo eine Meinungsverschiedenheit schon in bezug auf 
den Beginn der Zeit vorliegt, wird diese zuerst angeführt, und dann folgt erst... ; vgl. 
Ta“an. und Ber. I, 2. Nur an denjenigen Stellen, wo es lediglich auf den Beginn der Zeit 
ankommt, weshalb auch in der Antwort die Präposition "9 fehlt, z. B. Pea 8, 1, Kelim 4,4; 
94225:016,.1,4; “Tas. 3, 8, 11, ist mit „von wann an“ zu übersetzen. Die Parallele zu 
Tos. I1, die in Ber. 2a die Variante np yomnn mann (vgl. Alfasi Ber. 2b) bietet, 
erhärtet unsere Auffassung; denn aus dieser Variante geht doch eindeutig hervor, daß 
"MER mit „wann“ übersetzt werden muß, wie schon Schwarz in seinem Kommentar zu Ber. 
z. St. aus diesem Grunde die Beweise Sirillog gegen R. Masli"h aus dieser Baraitha gerade, 
obwohl er sich ihm anschließt, für nicht stichhaltig erklärt; vgl. auch A, J. Goldberg 
m>427 1p2 "20 I, Berlin 1905 z. St. — Zur Bedeutung des j# in anderen semitischen 

Sprachen vgl. Brockelmann, Grundriß d. vergl. Gramm. d. sem, Sprachen, II, 8251f@S.400. 
i Mi$na (außer der Ausgabe von W. H. Lowe, Cambridge 1883, mon TND aus der 
G’niza von Ginzberg, New York 1909, wo es "MAN? heißt; Parma-Handschrift hat im Text 
”DaN7, s. Ben-Jehudah, Thesaurus totius hebraitatis et veteris et recentioris I, 8. v.) und 
Tosefta (in allen drei Rezensionen) haben "M=’N”, A. Geiger faßt in seinem „Lehr- und 
Lesebuch zur Sprache der Mischna*, Breslau 1845, 8. 25 dieses 'N”’S als eine Zusammen- 
setzung der Fragepartikel °S und "OD? auf. (Vgl. auch Nöldeke, Mandäische Grammatik, 
Halle 1875, S. 205, nach dem das mandäische MS”Y sowie das syrische ’emmdth und tal- 
mudische M2’®8 ebenfalls aus ai matai [, arab. mata] zusammengesetzt ist). Die Frage- 
partikel "8 dient wohl zur Verstärkung der zweiten Fragepartikel "D?, die die Frage: 
wann? nicht mehr so stark auszudrücken vermag, wie es im AT. der Fall ist. Mehrere 
derartige Verstärkungspartikeln s. Geiger a. a. O0. Daß die Verbindung im Neuhebräischen 
viel stärker ist als im AT., geht schon aus der Art der Zusammensetzung des "MS mit 
der Präposition 2 hervor. Während im AT. die Präposition ]= das TTS (stets 'TT”°S, mischnisch: 
MN), wohl wegen seiner nicht engen Verbindung, auseinanderreißen kann, z. B. nicht IND, 
sondern i7""8, sagt die Mi$na stets T’S?, So müßte unser NaS2 biblisch notwendiger- 
weise ’D’22”8 heißen. Diese Auffassung, die von vielen geteilt wird, daß DES als eine 
Zusammensetzung zweier Fragepartikeln betrachtet werden müßte, scheint mir, da weder im 
AT. noch im Neuhebräischen eine Parallele hierzu zu finden ist, nicht sehr wahrscheinlich 
zu sein; vgl. hierzu mein „Der kleine Traktat über die Sklaven“ im Angelos I S. 90, 
Anm. 3. Manche Kommentare z. St.,; die die Lesart "DRS vorziehen, wiederum fassen dieses 
N yon ”DEN als N prostheticum auf. Diese Auffassung scheint mir ebenfalls nicht wahr- 
scheinlich zu sein. Denn ein 8 prostheticum kann nur vor den alveolaren Spiranten stehen, 
wenn der darauffolgende Buchstabe vokallos ist (eine Vermutung MAN zu lesen, wie bei 
Ben Jehuda a. a. O. und “Arük angegeben wird, kann m. E. nur auf 'N?N zurückgeführt 
werden), wie z. B. sit > YiITS oder das auch in Misna Ber. I1 u. ö. vorkommende NT AWN8 
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und ferner vor 2 oder }, wie z. B. D’7GaS, As, Hier ist für unser "NS auf das akka- 
dische immäti, das neben und für in’a mäti steht, zu verweisen, aus dem "N@’S (dieses " 
ist mater lectionis) entstanden sein kann; vgl. hierzu Zimmern, Akkadische Fremdwörter 
als Beweis für babylonischen Kultureinfluß, Leipzig 1917, S. 90. 

?2 Daß NP hier „rezitieren“ bedeuten muß, besagen schon die Stellen, die bei Strack 
in seiner Übersetzung des Mischnatraktates z. St. angeführt sind. Die Dezisoren (so MB 
eva mas 861 und DT ms Ip jM>0 861,4) verlangen ein Rezitieren D7 ?)P*, mit lauter 
Stimme, da es nach dem ersten in T%EO, nach dem zweiten allgemein (77) so Brauch ist. 
(Bei Maimonides in seinem 7Yn 02 fehlt dieser Passus; in PU NP M2>7 8 1,4 erwähnt 
er nur, daß man die Worte insb 7122 DW 7792 Jeise sprechen muß, woraus aber, wie 
die Kommentare z. St. mit Recht bemerken, nicht ohne weiteres hervorgehen muß, daß man 
das Sema“ laut rezitieren muß. Spätere Kommentare zur Mifna bemühen sich, diesen von 
den Dezisoren mitgeteilten Brauch, wie es auch an anderen Stellen häufig geschieht, näher 
zu begründen. 

8 Zum unbestimmten Subjekt „man“ vgl. Arno Kropat, Die Syntax des Autors der 
Chronik, Gießen 1909, S. 7. Dieses unbestimmte Subjekt „man“ wird häufig durch den Plural 
wiedergegeben, seltener durch den Singular. Sachlich jedoch schließen die Kommentare, wie 
auch aus vielen Stellen in der Mi$na hervorgeht, daß das unbestimmte Subjekt darauf 
hinweist, daß jeder dazu verpflichtet ist, selbst zu rezitieren, d.h. keiner kann das dem 
anderen abnehmen. Ausnahmen jedoch s. z.B. I3, MiSna II 5 und III 1ff. 


* Von den 5 Teilen des Morgengebets (nach den Kabbalisten den 4 Welten entsprechend 
nur 4) bildet das Sema‘, das aus den Abschnitten Deut 6,4—9, Deut 11, 13—21 und Num 
15, 37—41 besteht, den dritten und zugleich neben dem 4. Teil ran den ältesten und 
wichtigsten Teil. Das Gebot des S’ma‘-Rezitierens wurde vom Rabbinismus rationalistisch 
gedeutet; s. unter I2, Anm.4. Der Zweck dieser rationalistischen Deutung war, die noch 
im Judentum herrschende alte Sonnenverehrung zu entwurzeln; vgl. hierzu S. Krauß, 
Synagogale Altertümer, Berlin-Wien 1922, S. 319. 

5 Dafür, daß der Traktat mit dem abendlichen S’ma‘-Rezitieren beginnt, werden in 
Ber. 2a zwei Gründe angegeben: 1. die Misna nimmt auf Deut 6, 7 Bezug, 2. die Mina stützt sich 
auf Gen. 1, 5. 8.13.19. 23. 31 (s. jedoch Lev. 7, 15). Zum Beginn des Tages vgl. S. Krauß, 
Talmudische Archäologie II, Leipzig 1911, S.418f. und die auf S. 720f. angeführte Literatur. 
EW haben mit P 7'292 (cod. Cambridge nach der Ausgabe von W. H. Lowe und "0 
bw von Ginzberg haben D="P2), AP (auch cod. Monacensis) hingegen N2W2, 

6 W hat hier gegen EA 78 anstatt DS, 

” W hat hier gegen EA und Talmude >>>, 


® So nach EW, während A An20 12722 hat. Der pal. Talmud (Ber. 2a«) hat die 
Lesart von EW, also ">’?2 (aber MV anstatt MM20), während der bab. Talmud (Ber. 2b) 
die Lesart der ed. pr. hat. — Die erste Sabbatmahlzeit (über die Zahl der zu haltenden 
Mahlzeiten am Sabbat s. die Baraitha in Sabbath 117b und Parallelen) wurde in der 
tannaitischen Zeit, als noch kein Öffentlicher Gottesdienst stattfand (ein öffentlicher Gottes- 
dienst am Eingange des Sabbats beginnt erst mit dem Beginn der amoräischen Zeit in 
Babylonien und dann auch in Palästina; vgl. hierzu J. Elbogen, Der jüdische Gottesdienst 
in seiner geschichtlichen Entwicklung, Leipzig 1913, 8. 107; ferner vgl. den Aufsatz „Ein- 
gang und Ausgang des Sabbats nach talmudischen Quellen“ von J. Elbogen in der Fest- 
schrift für J. Levy, Breslau 1911, S. 173ff.), begonnen, als es noch Tag war. So nahmen 
die religiösen Genossenschaften ihre Mahlzeiten ein, als es noclı ziemlich hell war. Im Namen 
des R. Meir wird Ber. 2b noch eine andere Zeitangabe für die S°ma‘-Rezitation angegeben. 
Aber nicht einmal der Tannaite der betreffenden Zeitangabe stand dem Talmud fest. Die ver- 
schiedenen Zeitangaben, die in den drei Baraithoth (Ber. 2b) angeführt sind, waren dem 
Talmud ebenfalls nicht bekannt; er sucht sie nur auf dem Wege der Interpretation aus- 
einanderzuhalten; s. weiter unten Anm. 11. Die Tatsache, daß die Tos. sowie die Miäna mit 
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dem abendlichen Sema‘-Rezitieren beginnen, obwohl der Tempeldienst doch mit dem Sonnen- 
aufgang begann, spricht für eine rationalistische Deutung der Gebote der Rabbiner. 

9 R. Meir lebte um 130—160 n. Chr. und gehörte der dritten Generation der Tannaiten an. 

10 Erst, wenn der Tag vorbei ist, dürfen unrein gewesene Priester wieder „ihre Hebe“ 
essen, d.h. sie sind dann wieder rein. Nach Ber. 2a ist der Tag erst nach dem Erscheinen 
der Sterne vorbei. 

11 Die Präposition 2 dient hier zur näheren Bestimmung eines Nomens; vgl. z. B. 
Tem 1; Hullin 4, 1 u.ö. — Eine Rationalisierung des Gebotes des Sma‘-Rezitierens geht 
auch aus der Zeitbestimmung hervor, die den Beschäftigungen des täglichen Lebens entlehnt 
wurde. Auch die Griechen entlehnten sie vor der Einführung der babylonischen Sonnen- 
und später Wasseruhren den Beschäftigungen des täglichen Lebens. Vgl. J. Wiesner, 
Scholien zum babylonischen Talmud, Prag 1859, S. 2; S. Krauß, Talmudische Archäologie 
II, S. 121. Drei Zeitbestimmungen werden in bBer. und pBer. angeführt: DNS, j7- und 
=», Sie dienen entweder zur näheren Bestimmung in verschiedenen Epochen oder in der- 
selben Epoche, aber an verschiedenen Orten. Nach der Mina I, 1 stammt die Zeitangabe 
hinsichtlich der Priester von R. Eli’ezer, wozu noch als terminus ad quem hinzugefügt wird: 
„bis zum Ende der ersten Nachtwache“. — „Ihre Hebe“, d. i. die Hebe, die den Priestern 
gehört, also yoı2ı n=n, die in ganz Palästina gegessen werden darf, im Gegensatz zu 
mn namn, wo sie nicht den Priestern gehört, sondern sie erhalten sie erst vom „hohen 
Tisch“, und sie dürfen sie nur im Tempel essen. Von dieser Hebe dürfen die Priester erst 
nach Tauchbad (nach bNidda 67b fanden die Tauchbäder der Priester außerhalb der Stadt 
statt. Daran denkt wohl das j'°°>> der Mißna I, 1), Opfer und Sonnenuntergang essen. Vgl. 


mann 


hierzu den Kommentar Y7>8 7%® yon Elijja Gaon z. St. in der Wilnaer Ausg. 1908. — 


Hier ist mit WA gegen E jN7772 zu lesen — aus folgenden Gründen: 1. weil die MiSna- 
ausgaben auch jNA7%N2 haben und 2. würde namın2 der Parallele j7’? eher entsprechen. 
12 W, hat 7205. — 770 aus oyıeiov abzuleiten ist unsicher. 


18 Dje traditionelle Aussprache für „Beweis“ ist 122. Dieser Aussprache hat wohl das 
unsichere und vereinzelt vorkommende 7) (Ez. 28, 17), wo vielleicht MS? zu lesen ist, 
vorgeschwebt. Diese Vokalisation ist daher wahrscheinlicher (so auch Bacher, Exegetische 
Terminologie der Bibel- und Traditionsexegese, Leipzig 1905, S. 178f.) als die von Levy 
und Dalman (auch der punktierten Mi$nahandschrift von Kaufmann), die X? punktieren. 
Denn dann müßte man ’T}N7 nach der Analogie von "7 als nom. act. auffassen. Diese 
Auffassung jedoch ist nicht formgerecht: man würde von 8% unbedingt "87 erwarten 
müssen. — An unserer Stelle ist der volle Ausdruck "772 "N angegeben, sehr häufig steht 
bloß 09, zu dem man dann das "275 hinzudenken muß. 

14 Neh 4,15. Die Einführung dieses Zitates ist eine häufige Formel, s. W. Bacher, 
Terminologie der Bibel- und Traditionsexegese, Leipzig 1905, S. 51ff. Auch sonst ist hier 
überall die Neigung zum Formelhaften zu beobachten (vgl. Fiebig, Der Erzählungsstil der 
Evangelien). Ebenso entspricht es der Art juristisch-kasuistischen Denkens, Fragen aufzustellen 
und zu beantworten, wie das am Anfang geschieht. E hat hier anstatt D}2M mit A gegen W 
ENET und anstatt 77 gegen AW 2. Der Sinn des Zitates ist der: Wie die erste Hälfte 
des Verses den Beginn des Tages bedeutet, so soll auch die zweite Hälfte des Verses das 
Ende des Tages bedeuten. | 

16 Ber. 8b gibt den hier von R. Sim“on (Tannaite der 3. Generation) konstruierten Fall 
in zwei Lesarten wieder (zu der 2. Lesart, nach der R. Sim“on diesen Fall im Namen des 
R.“Agiba über.iefert s. Rabbinowiez, 0490 "ppT I, S. 34, Anm. 6); pBer. 2b ff hat nur 
die erste Lesart. Die Zeit des „Heraufsteigens der Säule der Morgenröte“ steht nicht fest; 
während es nach der ersten Lesart noch zur Nacht gehört, gehört es nach der zweiten 
Lesart zum Tage. Die Miöna I, 1 mag der Tosefta hier zugrunde gelegen haben. Die An- 
sichten über die Festsetzung der Zeitangaben, da sie nicht konsequent durchgeführt sind, 
vermehren sich in der nachtalmudischen Zeit. Während z.B. R$ai zu Sukka 29a und Men 68a 
mim 2? und 277 37 für identisch hält, versucht Maimonides sie auseinanderzuhalten. 
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I,2. Wann! rezitiert man das Sema’ am Morgen?? 


(Antwort: Siehe MiSna I, 2, wo verschiedene Meinungen angeführt werden. Hierzu 
fügt die Tos. hinzu:) Andere? (d.h. außer den in der Misna angeführten Gelehrten) 
sagen: (wenn es so hell ist), daß sein Genosse* von ihm vier Ellen entfernt ist 








Nach Kaplan (Jeschurun, XI. Jahrg., 1924, Heft 3/4, S. 27ff.), der das ganze Material dies- 
bezüglich gesammelt hat, dürfen wir folgendes unterscheiden: WI NOIR (kommt in der 
MiSna nicht vor), d. h. die ersten Sonnenstrahlen, ET 7122 bedeutet ein schon stärkeres 
Aufstrahlen, aber noch Morgenröte, 7277 Y?7, d. h. das Hervorstrahlen der Sonne. Vgl. 
hierzu S. Krauß, Talm. Archäologie II, S. 420 und desselben, Synagogole Altertümer, Berlin- 
Wien 1922, S.419. Auch hinsichtlich der Zeit vom Sonnenuntergang bis zum Hervorkommen 
der Sterne sind uns im Talmud 3 Ansichten begegnet; s. B. Zuckermann, Materialien zur 
Entwicklung der altjüdischen Zeitrechnung im Talmud (im Jahresbericht des jüdisch- 
theologischen Seminars, Breslau 1882), 8. 66. — Der Text ist in den drei Rezensionen 
verschieden: 

EB: man IT 73 NEn nen Andi ap mbpwn nmN Som mins bp abi Sp nrN 

W; man IT NEN Roh 


„ ” . ” R ” ” Pe „ ” ” 
A: MON IT ma NEN £ BR u . „ ynw op „ 
Boah NEN ” ) map zu n ” „ BapW „ L ” 

c 9), ” summam 5 
pBer. 2b: nam m nen: ar a ea = Sei 


ss 

Nach Maimonides das. I, 10 darf man die abendliche S’ma‘-Rezitation im Falle des 
Vergessens auch nach MC 7129 halten. 

16 Der vollere Name, also N’O27 777° 27, kommt nur in einem der letzten Zusätze 
zur MiSna (Aboth II, 2) und in der Tosefta (Sota III, 16, bei Zuckermandel $. 297) vor. 
Rabbi, der außerdem auch Rabbenu ha-gados genannt wird, war 135 geboren (die Zeit 
seines Todes ist nicht sicher; die verschiedenen Ansichten darüber sind gesammelt von Strack 
in „Einleitung in Talmud und Midras“ °, $. 133) und zählt zu den Tannaiten der vierten 
Generation. 

!? Dies kann als eine Ergänzung zur Mina I, 1 angesehen werden. — Während Rabbi, 
gleich den Römern, vier Nachtwachen zählt, zählt R. Nathan, Zeitgenosse von Rabbi, aus 
Babylonien, wie es bei den Juden seit alten Zeiten üblich war — wohl nach dem Vorbilde 
der Babylonier — nur drei Nachtwachen. Vgl. S. Krauß a. a. O. und Wiesner a. a. 0. — 
EWP: n53, AB: Toon vn, 

15 “Ona kann in verschiedenem Sinne gebraucht werder; vgl. Levy, Neuh. u. chald. 
Wörterb. u. Dalman, Aram.-neulı. Wörterb. z. St. 8, Krauß a. a. O. übersetzt es mit „Zeit- 
raum“. Es liegt hier offenbar ein duodezimales System vor. — Zitat: Richt. 7, 19; vgl. auch 
Mk. 6, 48 (4 Nachtwachen), Lk. 12, 38 (2. und 3. Nachtwache). EW: 72197; A: my, 

'® Mit „Stunde“ ist zu dieser Zeit wohl temporäre Stunde gemeint, die nach dem Stande 
der Sonne bestimmt wurde. 

0 79 MV hat auch oft diese Bedeutung. 

! Siehe Anm. 1 zu I, 1 oben 8.138. 

? Siehe Anm. 5 zu I, 1 oben 9. 140. — A hat hier gegen EW nnvs, 

® Dieser Toseftasatz gehört zu den Sätzen der Tosefta, zu denen Mißnastücke völlig 
fehlen, jedoch erkennt man an dem Ausdruck „andere sagen“, daß die MiSna vorausgesetzt 
wird. Hier wird die Kontroverse der MiSna, ohne sie zu wiederholen, erweitert; vgl. 
in unserem Tosefta-Traktat III, 3 zu Miöna IV, 1; IV,4f zu Miina VI, 2; IV, 15 zu 
Mina VI, 8. 

* Nach pBer. 3a « kann der Genosse >37 8) 543% sein, d. h. er kann mit ihm be- 
kannt und nicht bekannt sein. Diese Zeit deckt sich nach pBer. daselbst mit der Ansicht des 
in der MiSna I, 2 zuerst angeführten Tannaiten. A. hat hier: P77'%2, demnach müßte es 
so übersetzt werden: „so daß sein Genosse von ihm in einer Entfernung von vier Ellen ist...“ 
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und er ihn erkennt. — Sein (d. h. des S°ma“ beste) Gebot (serfüllung, d. h. die beste 
Zeit dafür am Morgen, ist): mit dem Aufstrahlen der Sonne!, damit er die 
Geulla® (d.h. das von der Erlösung handelnde Gebet, das den Übergang vom Sema‘ 
zum Achtzehngebet bildet,) an das (Achtzehn-)Gebet anlehnt und es sich (so) ergibt, 
daß er am Tage betet°. 

Es hat gesagt R. Jehuda (ben El‘aj)*: Einmal® ging ich einher hinter R. “Agiba 
und hinter R. El‘azar, Sohn des “Azarja. Und es kam die Zeit der Semarezitation 
heran. Es kam mir (zunächst) so vor, als ob sie (d. h. die beiden Genannten) das 
Rezitieren (des Sema‘) aufgegeben hätten (und zwar deshalb), weil sie (doch) mit 
Gemeindebedürfnissen beschäftigt waren®. Ich (aber) rezitierte (das Sema‘) und 
wiederholte? (gelernte Traditionen), und (erst) dann begannen (auch) sie (zu rezitieren) 
— da war die Sonne bereits sichtbar auf den Spitzen der Berge °. 


1,3. Die Bräutigame?° und alle, die mit (Ausübung von) Geboten be- 
schäftigt sind!”, 


sind frei von der Sema’rezitation; denn es heißt (im ersten Abschnitt des Sema‘): 
».». Wenn du sitzest in deinem Hause“ (darin liegt:) mit Ausschließung von den 











1 Nach Ber.9b und Parallelen sowie nach pBer. giltdas Gesetz für die j'P'" (s. Elbogen, 
Der jüd. Gottesdienst in seiner geschichtlichen Entwicklung, Leipzig 1913, S. 246 und 8.379). 

2 Vgl. Elbogen das. $S. 22. — 27 ist hier term. technicus. 

3 Ber. 9b führt Ps. 72,5 als Grund hierfür an. — Wir würden umgekehrt sagen: 
damit er das Achtzehngebet (bei Tage) unmittelbar an die G*ulla, die ihm voraufgeht, 
anlehnen, d. h. anschließen, kann. 

4 R. Jchuda ben El'aj zählt zu den Tannaiten der dritten Generation. Der Name 
El’aj ist eine Abkürzung aus El’azar (nach Dalman aus dem in I. Ohron. 3, 23 vorkommenden 
mer); s. Strack, Einleitung in Talmud u. Midra$. 5. Aufl., München 1921, S. 129: 

5 „Einmal“: ein Vorkommnis, eine persönliche, lehrreiche Erinnerung, eine Lehrer- 
zählung, die lehren soll, daß die Frommen sich möglichst an die Rezitation des S’ma am 
Morgen 277 Y>27 2? halten. Neben den rationalen Gründen, die in unserer Tos. sowie 
in der Mi$na I, 2 angeführt sind (vgl. auch Miöna u. Tosefta I, 1) kommt noch die Zeit- 
angabe A7 Y>7 vor, die an die alte Sonnenverehrung erinnert. Die Tos. jedoch gibt 
auch hierfür einen rationalen Grund an, nämlich: damit er die G*ulla an das Gebet anlehnt. 
(Vgl. zu der Bedeutung solcher „Vorkommnisse“ für die Evangelienforschung : Fiebig, Der 
Erzählungsstil der Evangelien, 3.77—106.) — Nach dem Grundsatz: „ Wer sich mit einem Ge- 
bot beschäftigt, ist frei von einem (anderen) Gebot (Sukka 25a; Sota 40b)“ hatten die 
Frommen hier das Recht, die Rezitation zu unterlassen. Sie nahmen sie dennoch vor, wenn a 
ein klein wenig später. — Bei Zuckermandel ist zu korrigieren; es stehtin allen Rezensionen NZ er 

6 Mit Gemeindeangelegenheiten sich zu beschäftigen ist Gebot. Nach pBer. V,1 wird 
. es sogar dem Torastudium gleichgestellt (die Parallelen haben hier verschiedenen Text). 


WA haben hier part. act. — Die Lesart der Drucke NDN anstatt ”>P” ist inkorrekt. 

? Nach anderen Kommentaren wiederholte er nicht gelernte Traditionen, sondern das 
Sema‘gebet. Br 

8 Vgl. pBer. 3aß. — E: Arm MS (bei Zuckermandel: man), W.; Tan MR, 


A; Pan nn, 
9 Dieser Toseftasatz erklärt die Misna II 5. 


10 Auch hier haben EWA die passive Form. yo 
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mit Geboten Beschäftigten, „Und wenn du gehest auf dem Wege“ (darin liegt:) 
mit Ausschließung von den Bräutigamen !. 


I,4. Ein Ereignis betreffend R. Jisma’el? und R. El’azar?, Sohn 
des "Azarja, 

daß sie an einem Orte ruhten®. R. JiSma‘el war hingelehnt und R. El‘azar, Sohn des 
“Azarja, aufrecht‘. Und es kam die Zeit des (abendlichen) Sema‘rezitierens heran. 
Da richtete sich R. Ji$ma’el auf, und R. El’azar, Sohn des “Azarja, war hingelehnt. 
Da sprach R. Jisma’el zu ihm: was (soll) das, El’azar? Er (d.h. R. El’azar) erwiderte 
ihm: JiSma’el, mein Bruder, man sagte zu einem: „Dein Bart ist (so stattlich) ge- 
wachsen“ °®, worauf er ihnen erwiderte: „(Ich lasse ihn wachsen aus Opposition) 
gegenüber den (Bart)verderbern (die ihren Bart abscheren)“®. (So machen wir beide 
einander Opposition, denn:) Ich, der ich aufrecht war, habe mich hingelehnt; du, 
der du hingelehnt warst, hast dich aufgerichtet. Er (d.h. R. Jismael) sagte zu ihm: 
Du hast dich hingelehnt, um (das Gebot) zu erfüllen gemäß den Worten der Schule 
Sammai, und ich habe mich aufgerichtet, um (das Gebot) zu erfüllen gemäß der 
Schule Hillels. — 

Eine andere Erklärung (Version): (Ich, d.h. Ji$ma‘el, wollte der Schule Sammai 
Opposition machen und handelte so,) damit nicht die Schüler (an uns ein überein- 
stimmendes Verhalten) sehen und (dann) eine Festsetzung (der Halakha) machen 
gemäß deinen Worten (d.h. nach Sammai) ”. 





‘ Was zu den beiden Zitaten (Deut. 6,7) gesagt wird, ist in den Texten vielfach das 
Umgekehrte, d.h. zu „sitzest“ werden die Bräutigame ausgeschlossen, zu „gehest“ die, die mit 
Ausübung von Geboten beschäftigt sind. Obiger Text meint: Wer ein Gebot erfüllt, „sitzt“ 
nicht untätig, der Bräutigaum „geht“ nicht „auf dem Wege“, sondern ist zu Hause bei 
der Braut. Der umgekehrte Text würde meinen: Der Bräutigam „sitzt“ nicht untätig zu 
Hause, er ist 7°O, unruhig infolge einer zu vollziehenden Pflicht, unruhig in der Sorge, 
ob er die Braut als Jungfrau finden wird; die mit der Ausübung von Geboten beschäftigt 
sind, „gehen“ nicht „anf dem Wege“, sondern tun das betreffende Gebot (Ber. 11a und 
Parallelen). 

® R. JiSma‘el ben EliSa zählt zu den Tannaiten der zweiten Generation, ebenso gehört 
dieser Generation an R. El’azar ben “Azarja. 

® EWAP haben "YO und bBer. 11a hat 720%. — Auch hier haben wir wieder 
ein „Vorkommnis“, vgl. Fiebig, a.a.0. 8. 77ft. 

“ So lautet der Text in EWAB, in P steht „hingelehnt“ bei R. El'azar und „auf- 
gerichtet“ bei JiSma'el. Aus ihrem Verhalten während der Rezitation des S*ma“ ersieht 
man, ob es sich hier um die Sema’-Rezitation des Abends oder des Morgens handelt. Also: 
in der Tosefta und Ber. 11a ist die Rede vom abendlichen Rezitieren, in pBer. 13 hingegen 
von der Rezitation des Morgens. 

5° Die Frage „Warum“ hat hier wenig Sinn und ist: daher mit Schwarz, obwohl 
die Toseftahandschriften sowie die Drucke sie haben, zu streichen, und es ist mit Ber. 11a 
ohne Frage zu übersetzen. — Zum Ausdruck „gegenüber den (Bart)verderbern“ s. Zucker- 
mandel, 'Tosephta, Mischna und Baraitha in ihrem Verhältnis zueinander, Frankfurt a.M. 
1908, 1.282332. 

° So erklären die meisten Kommentare; s. jedoch Ra$i Ber. 11a. 

’ What hier 7337. A; nm m>sm ap. — Über das Verhalten beim Gebet und 
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1.5. Warum hat man (d.h. die Gelehrten in der Misna I, 4, im Hinblick auf 
die das Sema“ umrahmenden Lobsprüche) gesagt (einen langen Lobspruch! und) 
einen kurzen?”. 


Da, wo man gesagt hat, man soll (den Lobspruch) lang gestalten (d.h. dem 
Lobspruch eine wortreichere Fassung geben), ist man nicht berechtigt, (den 
Lobspruch) kurz zu gestalten (d.h. dem Lobspruch eine wortarme Fassung geben). — 
Und (wo es Vorschrift ist, ihn) kurz zu gestalten, ist man nicht berechtigt, (ihn) 
lang zu gestalten®. — Wo es Vorschrift ist, ihn mit einem Abschluß zu versehen 
(d.h. mit „Gepriesen usw.“ zu schließen, aber nicht zu eröffnen), ist man nicht 
berechtigt, (ihn) nicht mit einem Abschluß zu versehen. — Und (wo es Vorschrift 
ist, ihn) nicht mit einem Abschluß zu versehen, ist man nicht berechtigt, (ihn) mit 
einem Abschluß zu versehen. — 

(Wo es Vorschrift ist, ihn) zu eröffnen mit „Gepriesen“, ist er nicht berechtigt, 
(ihn) nicht zu eröffnen mit „gepriesen“, und wo (es Vorschrift ist, ihn) nicht zu 
eröffnen mit „gepriesen“, ist er nicht berechtigt (ihn) zu eröffnen mit „gepriesen“. 
— (Wo es Vorschrift ist, dabei) eine Verbeugung* zu machen, ist er nicht be- 
rechtigt, keine Verbeugung zu machen. — Und (wo es Vorschrift ist) keine Ver- 
beugung zu machen, ist er nicht berechtigt, eine Verbeugung zu machen. 


uch m ET EEE 


beim S*ma“ s. S. Krauß, Synagogale Altertümer, 5. 398 ff.; praktisch darf man das Sema“ 
rezitieren ja pa) yawr 72. Den Grund hiefür s das 24 u. 25. Kap. von 'SES ANTS 
»72y58 des Abraham b. R. Mose b. R. Maimon, hrgg. von Eppenstein in der Festschrift 
für Levy, Abschnitt mipbR, SFATSEH. Jauchiinar Ua, 8. IE Über das Alter einer 
Halakha, auf die eine Begebenheit folgt, s. Ch. Albeck, Untersuchungen über die Redaktion 
der Miäna, Berlin 1923, Einleitung. 

ı Nur A hat dieses im Text: ’Emeth we’‘muna (für christliche Leser: Strack, Berakot, 
Lpzg. 1915, 8. 8). 

3 Haskibenu (Strack das. S. 9). — So ist zu übersetzen im Hinblick auf die weitere 
Tos. 1,7. Es ist daher an dieser Stelle die Erklärung von Rai z. St. der des Maimonides 
z. St. vorzuziehen, der unter „einem langen Lobspruch“ „Jöser Or“ (Strack das. S. 5) und 
„Maarib“ (Strack das. $. 8), unter „einem kurzen Lobspruch“ „Ah’ba rabba“ (Strack das. 
S.6) und „Ah’bath ‘lam“ (Strack 8. 8) verstehen will, d.h. ein T,obspruch ist nur dann 
lang, wenn er mit „gepriesen“ beginnt und schließt, wie es bei „Jöser or“ und „Ma arib“* 
der Fall ist. 

3 Die Dezisoren folgern daraus, daß man hier durch DB (s, Zunz, Die synagogale Poesie 
des Mittelalters, hrgg. von A. Freimann, Frankfurta.M 1920, 8. 59f.; Elbogen a.a.0. 5. 208 ff.) 
nicht unterbrechen darf (vgl. z.B. DT TTS 10 8 68, gestützt auf Maimonides a. a. 032 Era 
Die Tos. bringt hier zunächst ein längeres Stück wörtlich wie die Misna 1,4 und führt 
es dann weiter. Die Rede ist von den Lobsprüchen vor und nach dem Sema‘, deren Wort- 
laut auch für christliche Leser durch Strack in seiner Einleitung zu „B’rakhoth‘, 8. 5*—9* 
und bei Fiebig zugänglich ist. Die Absicht ist, offenbar, den Gottesdienst genau und ein- 
heitlich zu regeln. — Die wichtigsten Kommentare (Bartenora z. St.; David Pardo in 
seinem Kommentar 77 "On zu Tosefta z. St. u. v. a.) verstehen aber dabei dasselbe wie 
Maimonides. Vgl. hierzu Schwarz z. St. 

& Vgl. Anm. 6 zu I,4, — Dem Wortlaut der Miöna und der Tosefta ist zu entnehmen, 
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I,6. Folgende sind die Lobsprüche, bei denen man (den 
Lobspruch) kurz gestaltet 
(dh. man gibt ihm keine wortreichere Fassung'): 
(Wenn) man einen Lobspruch spricht über die Früchte? (bei deren Genuß) und über 
die Gebote (bei deren Ausübung), der Lobspruch des Zimmun ® (d.h. der Aufforderung 
zum Dankgebet nach der Mahlzeit) und der letzte Lobspruch des Nachtischgebetes *. 
Folgende sind die Lobsprüche, bei denen man (den Lobspruch) 
lang gestaltet’ (d.h. man gibt ihm eine wortreichere Fassung): Die 
Fastenlobsprüche (Einschaltungen zum 7. Lobspruch des Achtzehngebetes), die Lob- 
sprüche des Neujahrsfestes und die des Versöhnungstages. — An den Lobsprüchen ® 
eines Menschen ist erkennbar, ob er ein Unwissender oder ein Gesetzeskundiger ist”. 


I, 7. Folgende sind die Lobsprüche, bei denen man nicht mit 
„gepriesen“ schließt 

(sondern lediglich mit „gepriesen“ den Lobspruch eröffnet): Wenn man einen Lob- 
spruch spricht über die Früchte und über die Gebote, der Lobspruch® des Zimmun 
und der letzte Lobspruch des Nachtischgebetes?. — 

R. Jose der Galiläer'° (aber) pflegte beim letzten Lobspruch des Nachtischgebetes 
(mit „gepriesen) (nur) zu schließen (nicht aber mit „gepriesen“ zu eröffnen) und dabei 
den Lobspruch lang zu gestalten. 








daß die das Sema° umrahmenden Gebete nicht an allen Orten und zu allen Zeiten von 
gleichem Umfang gewesen sind. — Bei welchen Stellen die Verbeugungen gemacht werden 
s. Tos. I, 9. — Dieser Toseftasatz (von „zu eröffnen mit gepriesen“ bis zum Schluß) er- 
weitert die MiSna I,4, indem er an sie anschließt. Daß die Tos. (nach EA; W hat es am 
Schluß) das „zu eröffnen...“ dem „... mit Abschluß zu versehen ...“ hintangesetzt hat 
und nicht umgekehrt, wie es zu erwarten wäre, bestätigt unsere Behauptung. 

1 8. Anm. 2 zu I,5 oben S. 145. 

® Vgl. Miöna VI, 1ff.; Tos. IV, 2. 

® So nach EWP Wortlaut s. Mina Berakhoth VIL, 3; A hat 27 n>93, Wortlaut 
s. unten VII, 9. 

* Hier ist mit WAP gegen AB (Ber. 46a) zu übersetzen, die hier „S°ma’rezitation“ 
haben. 

° pBer. hat zuerst den Text über die Lobsprüche, bei denen man diese lang gestaltet. 

° D.h. an der kurzen oder langen Gestaltung eines Lobspruches. 

° Ein Gesetzeskundiger weiß genau, welcher Lobspruch kurz oder lang gestaltet werden 
muß. In Ber. 50a werden andere Erklärungen angeführt, nach denen der Mensch (ob er 
Gesetzkundiger oder Unwissender ist) an der richtigen Anwendung einer Präposition zum Nomen 
oder Verbum erkennbar ist. Sagte er z. B. beim Tischgebet 203, so ist er ein Gesetzeskundiger, 
sagte er '2)C7, so ist er ein Unwissender (andere Version: sagte er "7, 80 ister ein Gesetzes- 
kundiger, sagte er 2”, so ist er ein Unwissender). In unserem Zusammenhang jedoch scheint 
uns unsere Erklärung wahrscheinlicher zu sein. — Vergl. Tos. VII, 20. 

® Hier ist mit WA 772%, ferner M>72) gegen E zu lesen. 

° Dieser Toseftasatz spricht deutlich dafür, daß die Begriffe „kurz gestalten“ und 
„nicht mit gepriesen zu schließen“ nicht identisch sind. Das geht besonders aus der Hand- 
lung des R. Jose, die vielen Kommentatoren unverständlich ist, deutlich hervor ; s. Anm. 2 zu], 5. 

'" R. Jose zählt zu den Tannaiten der zweiten Generation. 





| 
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T,8. Folgende sind die Lobsprüche, bei denen man mit 
„gepriesen“* eröffnet: 
Alle Lobsprüche insgesamt eröffnet man ! mit „gepriesen“,ausgenommen den Lobspruch, 
der angelehnt ist an das (d.h. unmittelbar vorangeht dem) Sema“? und den Lob- 
spruch, der angelehnt ist an einen anderen Lobspruch (d. h. ihm ganz eng vorauf- 
geht und mit ihm eine Art Einheit bildet); denn bei ihnen (d. h. den eben genannten) 
eröffnet man nicht mit „gepriesen“ (, sondern schließt damit) ®. 


1,9. Folgende sind die Lobsprüche, bei denen man eine 
Verbeugung macht: 

Bei dem ersten Lobspruch (des Achtzehngebetes) am Anfang und am Schluß; und 
bei „Wir danken“ (18. Lobspruch des Achtzehngebetes sowohl nach der babylonischen 
als nach der palästinensischen Rezension) am Anfang und am Schluß. 

Wer aber eine Verbeugung* bei jedem einzelnen Lobspruch (des Achtzehn- 
gebetes) macht, den belehrt man, daß er keine Verbeugung machen soll°. 

Man respondiert nicht (wörtlich) mit dem, der den Lobspruch spricht, (sondern 
hört zunächst schweigend zu, bis er fertig ist, und respondiert dann) 6, — R, Jehuda’ 
pflegte zugleich mit dem, der. den Lobspruch spricht, zu respondieren, (und zwar 
so): „Heilig, heilig, heilig ist der Herr der Heerscharen, die Fülle der ganzen Erde 
ist seine Herrlichkeit“ ®, und: „Gepriesen sei die Herrlichkeit des Herrn von ihrem 
Orte her“®. Alle diese Worte pflegte R. J’huda zu sagen zugleich mit dem, der 
den Lobspruch spricht. 


I, 10. Man gedenkt des Auszuges au8s Agypten 
(d.h. betet den 3. Teil des Soma‘, Num. 15,37—41, wo der Auszug aus Agypten V.41 
erwähnt wird, auch) in den Nächten (und nicht nur bei der Sema’rezitation am Morgen). 


— 


EEE TEE TREE 
! Unser „man“ mit Präsens wird oft auch durch den Singular ausgedrückt. So hat 
hier E den Singular, während AW den Plur. haben. E hat hinter MN noch 572, was bei 
Zuckermandel fehlt. 

2 Das Wort M'rb, das E noch hat, ist zu streichen. 

3 Schwarz in seinem Kommentar z. St., gestützt auf die Baraitlıa in Ber. 46a und 
Parallelen, sowie R. Jönä, den Schwarz an dieser Stelle anführt, wollen den Text in um- 
gekehrter Ordnung lesen: yavb and 7asaı mans 712922 72207 man27 72 Yan. Wir folgen 
ihm nicht in der Übersetzung, da EWA übereinstimmend seinen Text nicht haben. 

4 W hat anstatt mon, das EA haben, MY. 

5 Der Einzelne hat sich nach den Vorschriften zu richten, um die Harmonie aufrecht 
zu erhalten; er soll nämlich nicht auffallen, er soll sich auch nicht mit seiner Frömmigkeit 
hervortun und brüsten. Diese Gründe aber fallen bei dem König und Hohenpriester weg. 
Jedoch darf der Hohepriester eine Verbeugung nur am Schluß eines Lobspruches machen, 
während dieses dem König auch am Anfang erlaubt ist (vgl. pBer. I, 8, Ber. 34b u. Parallelen). 

6 Das kann nicht etwa so aufgefaßt werden, daß man auch hinterher nicht respondiert, 
sonst müßte doch der Text 72277 78 und nicht 227 09 ]Jauten. 

? Tannaite der 3. Generation. 

8 Jes. 6, 3. 

9 Ez. 3,12. W hat diese Zitate nur angedeutet, 
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— R.El’azar, Sohn des “Azarja, hat gesagt: Siehe, ich bin beinahe siebzig Jahre alt, 
und! (dennoch) ist es mir (bisher) nicht geglückt zu hören? (eigentlich: daß ich hören 
konnte) (einen Bibelbeweis, aus dem ich entnehmen könnte), daß der Auszug aus Ägypten 
(auch)in den Nächten gesagt werden soll, bises Ben Zoma ®durch Schriftdeutungermittelte, 
(nämlich so:) denn es heißt‘: „Damit du gedenkest an den Tag deines Auszuges 
aus dem Lande Ägypten die ganzen Tage deines Lebens“; (stünde da:) „die Tage 
deines Lebens“, (so würde das bedeuten:) die Tage; (nun steht aber da:) „die 
ganzen Tage deines Lebens“; (darin liegt:) (auch) die Nächte, (da auch die Nacht 
zum „ganzen Tag“ gehört). Dieses sind die Worte des Ben Zoma. Die Gelehrten (aber) 
sagen: „Die Tage deines Lebens“ (das bedeutet): diese Welt; die ganzen Tage 
deines Lebens“ (d. h. = alle Tage deines Lebens) (das ist gesagt): um einzuschließen 
die Tage des Messias. Da sagte (d.h.erwiderte) Ben Zoma ihnen (nämlich:)den Gelehrten “: 
Und gedenkt man etwa des Auszuges aus Agypten für die Tage des Messias? Siehe, 
er (d.h. ein anderer Schriftvers) sagt®: „Darum, siehe, Tage werden kommen, ist 
der Spruch des Herrn, da wird man nicht mehr sagen: So wahr der Herr lebt, der 
die Kinder Israel heraufgeführt hat aus dem Lande Ägypten, sondern: „So wahr 
der Herr lebt, der heraufgeführt hat und der hergebracht hat den Samen des Hauses 











I E hat nur 85, — Wr 5, A: 297 anstatt N Im, 

° Sonach EW. Demnach war er wirklich so alt und nicht wie Ber. 28a u. Parallelen 
deuten, daß R.E.b. A. in Wirklichkeit nur 17 Jahre alt war, er war nur weise wie 
ein Siebziger. Nach letzerer Auffassung muß man das Wort ’N'2T übersetzen: „Ich habe 
nicht obgesiegt“, d. h. trotz der Weisheit. pBer.I, 6 geht mit EW zusammen. 

3 Eigentlich: Sim’on ben Zoma; er gehört zu den Tannaiten der zweiten Generation. 

* Deut 16, 3. — In Num. 15, 39 heißt es: „Und ihr sollt es sehen“. Daraus könnte 
man schließen, daß der dritte Absehnitt nur am Tape gebetet werden darf. — Vgl. Miäna I, 5. 

5 Cod. Mon, hat dieses nur am Rande; vgl. Rabinowiez, Variae lectiones in Mischnam 
et in talmud babylonicum I, München 1868, 8..57. — „Dies sind die Worte des Ben Zoma“ 
fehlt bei W. 

® E, Cod. Cambridge nach der Ausgabe von Lowe u. d. jer. Miäna haben MN, WA, erste 
Minhenaeahe) die bab. Misna haben 12" 

° In pBer. I, 6 u. M®khilta zu Ex. 13, 3 fehlt die Antwort an Ben Zoma, während 
Ber. 12b sie hat. Die Tos. geht hier mit B. — Der Streit zwischen Ben Zoma nnd den 
Gelehrten besteht darin, wie d. Partikel >> an dieser Stelle aufzufassen sei. >> kann nämlich 
im Sinne von Ganzheit (s0 Ben Zoma) oder im Sinne von Gesamtheit (so die Ge- 
lehrten) aufgefaßt werden. Vgl. hierzu Elijja Gaon in seinem Kommentar Ts 70 zu 
Misna I, 5. — „den Gelehrten“ fehlt bei W. 
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Israel aus dem Lande des Nordens...“ — Sie (die Gelehrten) sagten ihm (d.h. 
dem Ben Zoma): Nicht (ist das so gemeint), daß der Auszug aus seinem Orte (völlig) 
ausgerottet werden soll; vielmehr (so): daß Ägypten (anhangsweise) hinzugefügt 
werden soll? zu den Königreichen, (und zwar so:) die Königreiche, (aus denen die 
Israeliten kurz vor den Tagen des Messias befreit werden sollen, sind dann als die 
zuletzt überstandenen Nöte) Hauptsache und Agypten (ist dann nur) Nebensache. — 

Desgleichen’: Nicht soll dein Name mehr Ja“aqöb genannt werden, sondern 
Jisraöl soll dein Name sein“ *: Nicht (ist das so gemeint), daß der Name Ja’agöb 
aus ihm völlig ausgerottet werden soll, vielmehr soll der Name Ja’agöb zu (dem 
Namen) Jigraöl (nur anhangsweise) hinzugefügt werden; (und zwar ist)® Jisra@l (nun) 
Hauptsache, und Ja’aqöb Nebensache °. 


1, 11.Desgleichen: 


„Gedenket nicht an das Erste und auf das Vormalige achtet nicht“ ? (d. h.): 
„Gedenket nicht an das erste“: das (bedeutet:) das Joch der Königreiche; 
„und auf das Vormalige achtet nicht“: das (bedeutet:) das Joch Agyptens®. — 
(Hierzu ist für die messianische Zukunft hinzuzufügen, aus derselben Stelle:) „Siehe, 
ich mache Neues, jetzt sproßt es, erkennt ihr es nicht?“: dieses (bedeutet:) den 
Krieg. des Gog”. . 

Man bildete ein Gleichnis!: Wem gleicht die Sache? Einem, auf den ein 
Wolf traf, und er wurde aus seiner Hand errettet, und er pflegte (nun) das Ereignis 
mit dem Wolf zu erzählen. — Und wiederum traf aufihn ein Löwe, und er wurde 











1 So nach WA u. Ber. 12b; E hat hier 272 anstatt A'pa2 oder TMPAN, 

2 So nach E; W hat D’x2 n8'X®. In den Drucken ist entweder nach E oder W zu 
korrigieren. — Analog den Parallelstellen ist hier bei E zu korrigieren und zu lesen IPP'NV N?, 

3 In Ideenassoziation fügt die Tos. nun noch eine Reihe ähnlicher Fälle hinzu. Die 
Tos. machte vom Prinzip der Ideenassoziation mehr Gebrauch als die Misna, weil die 
Sammler und Redaktoren der Tos. vor ganz anderen Aufgaben standen als diejenigen der 
Mi$na; s. Vorwort. 

4 Gen. 35, 10. — EA haben wie die Mas. 7% =D (so auch Ber. 12b); W. dagegen: 
nd Ty, 


5 Hier ist nach W oder nach dem Drucke zu korrigieren und zu lesen: ... app NTW 
oder 2» pw wunw, analog dem vorigen Fall. — ST und NN variieren sehr oft in 
den Texten. 


6 Hier ist mit allen Texten gegen W Ö5% zu lesen. Der Schreiber hat hier offenbar 
daher ’75'22 geschrieben, weil dieses im vorigen Fall vorkommt. 

? Jes. 43, 18f. — EW und die Drucke haben hier an allen Stellen plene. 

8 AWE u, Ber. 13a stimmen hier gegen pBer. I, 6 in der Reihenfolge überein. — 
EW.: bw. A: ; Tos.-Drucke: ... Sy; Ber. 13a: TV, 

9 g. m 5%, Tos.-Drucke; 23 manbn; pBer.: 2%; Ber. 13a: 01 A manbn. W hat 
sowohl den Text von Ber. als auch den Text des E. Vielleicht ist dieses so zu erklären: 
dem Abschreiber der Wiener Handschrift lag ein Toseftatext vor, der am Rande auch die 
Lesart von Ber. 13a hatte, die er in den Text aufgenommen hat. — Dieser Krieg bildet 
jetzt die Hauptsache, das Frühere nur Nebensache, ohne aber gänzlich vergessen zu werden. 
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vor ihm errettet. Da vergaß er das Ereignis mit dem Wolf und pflegte das Er- 
eignis mit dem Löwen zu erzählen. — Wiederum traf auf ihn eineSchlange, under 
wurde aus ihrer Gewalt errettet. Da vergaß er das Ereignis mit jenen beiden und 
pflegte das Ereignis mit der Schlange zu erzählen. — So auch Israel: Die letzten 
Drangsale machen die ersten vergessen. 


I, 12. Desgleichen: 

„Saraj, dein Weib, nicht sollst du nennen ihren Namen Saraj, sondern Sara 
ist ihr Name“? (d.h.): Anfangs, siehe, war sie eine Fürstin ($araj) über ihr Volk®; 
jetzt, siehe, ist sie eine Fürstin ($ara) über die Völker der Welt‘; denn es heißt: 
„... Sondern Sara ist ihr Name“. 


I, 13. Desgleichen: 

„Nicht soll man mehr deinen Namen Abram nennen, und es soll dein Name 
Abraham sein°“. Anfangs, siehe, da warst du ein Vater für Aram (Abram 
— abh Aram); und jetzt, siehe, bist du ein Vater für die ganze Welt“; denn es 
heißt: „... denn zum Vater einer Menge (haman, woran „ham“ in Abraham an- 
klingen soll) von Völkern habe ich dich gegeben“. 


I, 14. Obwohl Er (d.h. Gott in der Schrift, später, nämlich in Neh. 9,7 
u. 1 Chron 1,27) den Abraham wiederum Abram nennt, 
so ist es (trotzdem) nicht zur Unehre (für Abraham), vielmehr: zum Ruhm. — (Obwohl 
er später, nämlich, nachdem Ho$e‘a durch Mose den Name J°hosu‘a (Num 13, 16) er- 
halten hat) den Jeho$u°‘a (wiederum nennt) HoSe“a (Deut 32,44), so ist es (ebenfalls) 
nicht zur Unehre, vielmehr zum Ruhme (d.h. es soll dadurch angedeutet werden): Er 
war derselbe Abram, bevor mit ihm (von Gott in der Offenbarung) geredet wurde; und 
er (blieb) derselbe Abram, nachdem mitihm (von Gott in der Offenbarung) geredet worden 
ist ” — Er war derselbe HoSe‘a, bevor er einging zur Größe (als Nachfolger des Moses); 
und er (blieb) derselbe Hose’a, nachdem er eingegangen ist zur Größe. — (Eine ähn- 





1 Zu bvn s. bei Bacher, Exeg. Term. S. 121 und bei. Strack, Einleitung... S. 101. 
Die Dreigliedrigkeit ist in der talmudischen Literatur häufig. Vgl. hierzu das von Fiebig 
gesammelte Material in „Altjüd. Gleichnisse*, 1904, und „Gleichnisreden Jesu“, 1912, ferner 
Fiebig, Der Erzählungsstil der Evangelien, 1925, S. 32£f. 

? Gen. 17, 16. 

3 EW: 729 29; Ber. 13a u. Toseftadrucke: NM8d, 

4 E; DOW nTaR >22; Wu. Tos. Drucke; Dow sa 55 br, Ber. 13a: ">12 Dana bob, 

5 Gen. 17,5. — W hat I, 13 vor I, 12, da in der Bibel Abram vor Saraj vorkommt; 
vgl. auch Ber. 13a. E u. Drucke dagegen haben Saraj vor Abram, vielleicht auch deshalb, 
weil an Abram nachher angeknüpft wird. 

° So nach W, Tos.-Drucke u. Ber. 13a; E: DD'y7 > 555 (für alle, die in die Welt 
kommen). H. Laible, Der Tosefta-Traktat Berachoth, 1902, S. 4) vergleicht diesen Ausdruck 
mit Evg. Jo. 1, 9. 

* Siehe jedoch bBer. 13a u. pBer, am Schluß des Abschnittes, wo eine Verwechslung 
des Namens unzulässig ist, 
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liche Beobachtung zur Ausdrucksweise der Schrift:) „Moses, Moses“',„Abraham, 
Abraham“? „Ja’agob, Ja’agob“®, „Semuäl, Semuäl“*. (Diese doppelte Anrede 
bedeutet): Ausdruck der Liebe und Ausdruck der Aufmunterung°. Sie waren die- 
selben, bevor mit ihnen (von Gott in der Offenbarung) geredet wurde; und sie blicben 
dieselben (wörtlich: sie waren), nachdem mit ihnen (von Gott in der Offenbarung) 
geredet worden ist, — sie waren dieselben, bevor sie eingingen zur Größe, und sie 
blieben dieselben, nachdem sie eingegangen waren zur Größe. 


I, 15. Desgleichen: 

„Und es ist in Salem seine Hütte und seine Wohnung in Sijjön“®. (Hier 
begegnet der alte Name „Salem“ statt „Jerusalem“. Daher die Frage:) Und 
was hat denn der Schriftvers” im Auge, indem er ihr (d.h. der Stadt Jerusalem 
den ersten Namen (Salem) wiedergibt? (Antwort:) Siehe, es heißt °: „Denn zu meinem 
Zorn und zu meinem Grimm ward mir diese Stadt (d.h. Jerusalem)“. Man könnte 
(im Hinblick auf jenen alten Namen „Salem“ und auf die eben zitierte Stelle) meinen: 
auch jetzt (noch) ist sie im Zorn und Grimm (Gottes). (Diese Deutung von Ps. 76, 3 
trifft aber nicht zu:) Die Lehre (hierüber liegt vielmehr darin, daß) er (der Schrift- 
vers Ps. 68, 17) sagt: „Der Berg, den Gott zu seinem Wohnsitz begehrt“, (hieraus 
folgt:) Siehe, sie (d.h. die heilige Stadt) ist in Begehren und Verlangen (Gottes, 
auch nach der Zerstörung des Tempels); (dieser Schriftvers) lehrt (uns also), dab 
ihr ihre Zerstörung Sühne verschafft hat. (Demnach ist der anfangs zitierte Vers 
Ps. 76, 3 anders auszulegen, nicht etwa zur Unehre Jerusalems, sondern zu ihrem 
Ruhm, nämlich so:) Woher?® (d.h. aus welcher Schriftstelle ist zu entnehmen), daß 
die $ekhinä!° nicht in sie (d. h. Jerusalem) zurückkehrt, bis sie zum „Berg“ gemacht 
ist? Die Lehre (nämlich der anfangs zitierte Vers Ps. 76, 3) lehrt (uns), indem sie 
sagt!!: „Und es ist in Salem seine Hütte und seine Wohnung in Sijjön (d. h. auf 
dem Berge Sijjön). — Wir finden (also hier): Wenn sie Salem hieß, wurde sie auch 
„Berg“ genannt. (Also: der Sinn des Verses ist:) Siehe, nicht kehrt die Sekhinä in 
sie zurück, bis sie zum „Berg“ gemacht ist, wie es heißt: „Und es nannte Abraham 
den Namen jenes Ortes „Jahwe siehet“, so dab es (noch) heute gesagt wird: Auf 
dem Berge, wo Jahwe erscheint. — ( Andrerseits wird den Feinden Israels, die Jerusalem 


a a a a 
ISEX. 8,54. 
2 Gen. 22,11. 
8 Gen. 46, 2. 
4 1, Sam. 3, 10. 
5 W u. die Drucke haben noch: 2, 
6 
7 
8 
9 








P8..76,:3: 
So EW; die Toseftadrucke haben: „Der Heilige — gepriesen sei Er“. 
Jer. 32, 31. In den Drucken, die den ganzen Vers zitieren, muß 7” anstatt 7” stehen. 
Die Frage ist nur in EW vorhanden. 
10 Diese Benennung Gottes ist auch biblisch und bedeutet: die irdische Ruhestätte Gottes. 
11 Die Toseftadrucke haben außerdem noch Deut. 9. 
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zerstörten, das Verderben angedroht:) und er (der Schriftvers Ps. 137, 7) sagt: 
„Gedenke, Jahwe, den Kindern Edoms den Tag Jerusalems“: Wann? (d.h. auf welche 
Zeit bezieht sich das, wo Jahwe die Stadt wieder Jerusalem nennen wird?) — Wenn 
ihre Grundfesten von ihr ausgerissen werden (durch die), die da sagten: „Reißet 
nieder, reißet nieder, bis auf den Grund in ihr“ !. 


I,1. Wer das Sema‘ (am Morgen)? rezitiert, 
muß den Auszug aus Agypten erwähnen? in Emeth wejassib* (d.h. in dem 
Lobspruch nach dem S’ma“ am Morgen). Rabbi sagt: Man muß darin (d.h. in Emeth 
wejassib) (auch) die Herrschaft (Gottes)° erwähnen. — Andere (Gelehrte) sagen: 
Man muß darin erwähnen auch das Schlagen der Erstgeburten® (in Agypten) und 
die Spaltung des Schilfmeeres ”. 


II,2. Wer das Sema‘ rezitiert, 
muß sein Herz (darauf mit Andacht) richten®. R.Ahaj? sagt im Namen des 
R. Jhuda: Wenn er sein Herz!" (andächtig darauf) gerichtet hat beim ersten Ab- 





! EW u. die Drucke haben unseren Text. Schwarz in seinem Kommentar z. St. führt 
eine Lesart des Elijja Gaon an. 

? pBer. I, 6 (3b) hat hier ausdrücklich „am Morgen“. 

® AW Toseftadrucke und pBer. 3b 8 haben: >17? TE. 

* Der Name „Emeth wejassib“ kommt außerdem noch in Tamid V,1 vor, und zwar 
bei der Aufzählung der Gebete, die der Priester beim Frühgottesdienst zu verrichten hatte, 
Diese Misna sowie der Wortlaut >2’2°7 MA8 (hebr. u. aram.) sprechen dafür, daß dieses Gebet 
alt ist. Vgl. hierzu Elbogen a.a O. S. 24, wo man noch außer der Stelle Ber. 21a 
Ber. 12a anführen könnte. — Emeth wejassib ist die Fortsetzung des vorigen Gebetes, 
und man darf daher nicht unterbrechen. Dieser Satz hat Bezug auf Mina II, 2. 

° D.h. daß Gott der Herrscher der Welt ist. Dieser Gedanke verbindet diesen Lob- 
spruch mit dem S°ma‘, dessen erster Teil die Übernahme der Herrschaft Gottes ist. Die 
anderen Gedanken betonen die „Gulla“, d.h. die Erlösung aus Ägypten, und stellen den 
Übergang zum Achtzehngebet her. Die Lobsprüche Emeth wejassib am Morgen und Emeth 
w®emünä am Abend nach dem S°ma‘ sind Pflicht, vgl. Ber. 12a u. Maimonides, AX’Ip M1>>7 
yn® 81,7. 

6 W u. pBer. I,9 haben 2'923; der Sirillotext jedoch hat M171>2, 

“ So nach EWA. pBer. a a. O. hat zunächst „die Spaltung des Schilfmeeres“ und dann 
„das Schlagen der Erstgeburten“. Da einerseits die Wortfolge in „Emeth w°jassib“ der 
Tosefta entspricht, andrerseits eine andere Wortfolge uns nicht bekannt ist, so werden 
wir uns doch veranlaßt sehen, den Text von pBer. I,9 nach unserer Tosefta zu korrigieren. 

® Während die Mi$na die Richtung des Herzens beim Gebet entweder nach dem Aller- 
heiligsten (so Ber. IV, 5, 6, wo die Texte variieren, nach einem Text heißt es: "Op n12 
EWIPT, nach den anderen D’WTP7 YTP M'2. pBer. IV, 5 versteht unter... ®7P M'2 das 
irdische Heiligtum und unter ET? M’2 das himmlische; vgl. hierzu Bacher, Ag, der Tannaiten 
I, 8. 527 und S. Krauß, Synag. Altert. $. 333) oder zu Gott (D'’P*; so Ber. V,1) vom 
Betenden verlangt, fordert unsere Tosefta vom S*ma“-Rezitierenden lediglich die Ge- 
dankenrichtung. Beim Sema‘ kommt es nur auf die Andacht an sich und nicht auf 
die Körperrichtung an. Daß beim S°ma‘ die Andacht nötig ist, wird allgemein zugegeben, 
die Meinungsverschiedenheit erstreckt sich nur auf die Ausdehnung derselben beim Sema‘. 
In den Talmuden (z B. Ber. 13a; pBer. IT, 1; Pes. 114b; RH 28a und Parallelen) wird 
die Frage nach der Notwendigkeit der „Gedankenrichtung, Andacht“ (7°72) für die Gebots- 
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schnitt (des Sema‘), ist er, obwohl er sein Herz! nicht (andächtig darauf) gerichtet 
hat beim anderen (d.h. zweiten) Abschnitt? (des S°ma‘), seiner Pflicht ledig. 


II, 3. Wer das Sema‘ rezitiert 
nach rückwärts? (d.h. später Kommendes früher), ist seiner Pflicht nicht ledig‘. 
Und ebenso ist es beim Hallel’,-und ebenso ist es beim (Achtzehn-)Gebet‘ 
und ebenso bei der (Esther-)Rolle”. 











erfüllungen verhandelt und von manchen hier die Meinung vertreten, daß vor allem die 
Tat der Gebotserfüllung nötig ist, man vergleiche das ex opere operato und die Lehre von 
der intentio. Folgerungen aus der Bibel zur Erhärtung der verschiedenen Ansichten s. Ber. 
a.a. 0. Bei den Gebotserfüllungen werden zwei Gruppen unterschieden: solche, die an eine 
Handlung geknüpft sind, und solche, die nicht an eine Handlung, Tat, geknüpft sind. Im 
ersten Falle ist die Andacht nicht notwendig, im zweiten Falle ist sie notwendig. In der 
Qabbala, insbesondere in der späteren, ist die >, Andacht (hier hat sich der Begriff sehr 
erweitert, da jede Gebotserfüllung mit dem Schöpfungssystem der Qabbala in Zusammen- 
hang gebracht werden soll) unentbehrlich. Auf Einfluß der Qabbala sind die Sätze 
mmaawı map m DDb oder... men orpb ara 7272 7, die einer jeden Gebotserfüllung 
 vorausgehen, zurückzuführen. (Die erste Formel soll noch folgendes zum Ausdruck bringen: 
das gute Handeln des Menschen soll Gott mit der >20, die in der Qabbala im Gegen- 
satz zur talmudischen Literatur nicht schlechthin Gott selbst bezeichnet, sondern als 
Individualität neben Gott, sei es als 2 — MR TSV, sei es als M>2R = mann mV 
oder als 7777 779, steht, vereinigen; vgl. Zohar III, 83a. Letzten Endes kommt es bei einer 
Gebotserfüllung auf das Einfügen derselben in das Schöpfungssystem der Qabbala an, da 72 
und M)>>” zugleich 3. und 10. Sefirä sind. Der Wilnaer Gä’ön billigte bekanntlich dies nicht, 
da. bei Gebotserfüllungen die ’?%> nicht nötig ist. 

% E und pBer. II, 1: "78; WA und cod. Mon. "NTS; Ber. 13b NSS. Hier ist die Über- 
lieferung des Namens nicht sicher. NS und "NN lassen sich auf grund von Ber. 2b, wo es 
heißt; NR 7575 "an STR I nicht für identisch erklären; vgl. auch Schwarz z. St. 

10 W hat hier gegen EA und Parallelen die nota accus. "N. 

! Hier hat W gegen EA die nota accus. MN nicht. 

2 A hat jIONI u IT ohne Artikel. 

3 Vgl. Tos. Meg II, 1. — Das Adv. >”22> in der Bedeutung „nach rückwärts“ (zur 
Ableitung des Wortes s. Fleischer bei Levy, Neuh. Wörterb. z. St.) kommt im zeitlichen und 
räumlichen Sinne vor. Das Rückwärtsiesen kann aber in doppeltem Sinne aufgefaßt werden: 
. der Wörter und der Verse. Sowohl die Tosefta z. St. und Parallelen, als auch die Misna 
Ber. II, 3 geben uns keinen Aufschluß hierüber. Eindeutig geht etwas aus dem Talmud auch 
nieht hervor. Daher verschiedene Ansichten der Dezisoren. Während z. B. Maimonides a.a. 0. 
II, 11 das Rückwärtslesen auch auf die Verse bezieht, bezieht Ra$i zu Ber. 13a das Rück- 
wärtslesen nur auf die Worte. Nach der Ansicht von Rasi ist man seiner Pflicht ledig, 
auch wenn man rückwärts zitiert. Das Rückwärtszitieren der Abschnitte gilt auch nach 
Maimonides (das.) für nicht sinnstörend. Meg 18b schildert noch einen besonderen Fall des 
Rückwärtslesens: wenn er nämlich den zweiten Vers hinter dem ersten und den vierten Vers 
hinter dem dritten rezitiert, wo das dann nicht durch »oe2nD, sondern durch j’O770 aus- 
gedrückt wird. — Die Kommentare rationalisieren hier den Sinn des Verbotes des Rück- 
wärtslesens. Als Grund hierfür wird gewöhnlich angegeben: sinnstörend und daher Weg- 
fall der erforderlichen 72. Der ursprüngliche Sinn des Verbotes ist es aber nicht. Das 
Verbot diente vielmehr zur Bekämpfung der magischen Vorstellungen. Manche schrieben 
nämlich der Rückwärtslesung eine viel größere Kraft zu als der gewöhnlichen (Beispiele 
hierfür s. Ludwig Blan, Das altjüdische Zauberwesen, Straßburg 1898, 8. 147 ff.). 

4 Ber. 13b folgert das aus dem Worte 77? (Deut. 11, 18), das im S°ma“ vorkommt, und 
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II, 4. Wer das Sema“ rezitiert, 
sich irrte und darin einen Vers ausließ, soll nicht wiederholen ! und jenen Vers 
rezitieren (ohne Zusammenhang, einzeln) für sich, vielmehr beginnt er bei jenem 
Vers und endet bis zum Schluß®. Und ebenso ist es beim Hallel, und ebenso 
ist es beim (Achtzehn-) Gebet‘, und ebenso ist es bei der (Esther-) Rolle. 

Wer hineingeht in die Synagoge’ und trifft sie (d. b. die dort versammelten 
Gemeindeglieder dabei), daß sie seine (d. h. des S°ma‘) Hälfte (bereits) rezitiert 
haben, und er endet mit ihnen zusammen, so kehre er nicht zurück und rezitiere 
von seinem (d. h. des Sema‘) Anfang bis zu jener Stelle?, vielmehr fange er an vom 
Anfang (des S°ma‘) und ende bis zum Schluß. 

Und ebenso ist es beim Hallel und ebenso beim (Achtzehn-)Gebet und 
ebenso bei der (Esther-)Rolle. 


IL, 5. Wer das Sema‘ rezitiert 
und irrte sich und weiß nicht, wo er sich geirrt hat, kehrt zurück zu seinem 
(d.h. des Sema‘) Anfang”. — Irrte er sich in der Mitte des Abschnittes, so 
kehrt er zurück ® (nur) zum Anfang dieses Abschnittes. — Irrte er sich zwischen 











legt es so aus: „diese meine Worte“, (d. h.) sie sollen in der richtigen Reihenfolge gesprochen 
werden. 

° Beim Hallel (Ps. 113—118) schließt Meg 17a aus dem Vers Ps. 113, 3. 

® Das Achtzehngebet soll nach Ber. 33a; pBer. IL, 4; Meg 17b u.ö. von den 120 E77, 
unter denen auch Propheten sich befanden, verfaßt und nach dem Prinzip der biblischen 
Schriften angeordnet worden sein. Daher ist auch beim Achtzehngebet die richtige Reihen- 
folge erforderlich. 

” Meg 17a leitet das von Dröyn BH>n (Esth 9, 28) ab, d. h. so wie eine Tat (vr) 
nicht nach rückwärts vollzogen werden kann, so auch das Erwähnen &'>72 nicht; pBer. II, 1 
leitet es von D>A721 23725 (Esth 9, 27) ab, d.h. so wie die Zeit (2272) nicht nach rück- 
wärts gezählt werden kann, so darf auch die Schrift (2222) nicht nach rückwärts verlesen 
werden. Letztere Auslegung wird in M®g das. widerlegt. — Das Rückwärtszitieren, das sich 
in der Miöna nur auf das S°ma“ bezieht (Ber. II, 3), wird in der Tosefta (IT, 3f.) auch auf 
Hallel, Achtzehngebet und Estherrolle ausgedehnt. 

' So nach AW; E hat hier „beginnen“. 

° Handschriften und Toseftadrucke haben überall 2X”, IMS ; bei Zuckermandel ist zu 
korrigieren. — Er soll jenen Vers nicht zitieren, damit es nicht heißt, er rezitiert das 
S’ma“ nach rückwärts; s. oben II, 3, Anm. 3. Hieraus könnte man demnach schließen, daß 
das Y92%> sich auch auf Verse bezieht; vgl. Anm. 3 zu II, 3 oben 8. 153, 

° Immer kommt es darauf an, daß sich die Andacht nur auf etwas Sinnvolles richten 
kann. Jeder Abschnitt als Ganzes hat seinen Sinn. Vgl. Meg. 18b, Maimonides 7.12 MS>7 
2,1 u. DT MS DD 690, 6. — W hat nicht „bis zum Schluß“. 

4 W hat gegen EA "4 vor "ben, So nach den meisten Dezisoren; Alfasi z. St. 
nimmt es beim Gebet strenger. 

° Über den Namen und die Entstehungszeit des ND2>7 N'2 vgl. Elbogen a.a. 0, 8. 445 ff. — 
WA haben hier 3:37, 

6 So nach WA. 

° Hier ist zu übersetzen mit WA. 

° EA haben Mn, w. m, 


FEER 
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(d. h. verwechselte er) dem ersten „und ihr sollt sie schr eiben“ (Deut. 6,9) 
und dem anderen „und ihr sollt sieschreiben“ (Deut. 11, 20), so kehrt er zu 
dem ersten „und ihr sollt sie schreiben“ zurück '. 


IE,6. Schreiber von Rollen’, Tefillin® und M®züzöt* unterbrechen 
(das Schreiben) 


zum Zwecke der Sema“-Rezitation (d. h. sobald die Zeit dazu kommt), unterbrechen 


aber nicht zum Zwecke des (Achtzehn-) Gebetes?. — Rabbi“ sagt: Genau so wie 
sie nieht unterbrechen zum Zweck des (Achtzehn-) Gebetes, so unterbrechen sie nicht 
zum Zweck der $ema“-Rezitation. — R. Hananja ’, Sohn des “Aqabja, sagt: Genau 


so wie sie zum Zwecke der Sema‘-Rezitation unterbrechen, so unterbrechen sie zum 
/wecke des (Achtzebn-) Gebetes. — R. Kl’azar, der Sohn des Sadöq °, sagte: Als 
Rabban Gamliöl und sein Gerichtshaus in Jabne” war, waren sie, (als die Zeit zur 
nn a ae Be A Pa ER BEE EEE 

! „Und ihr sollt schreiben“: wörtlich: dem ersten, zweiten Schreiben, d. h. der Stelle, 


wo dieses „Schreiben“ im 1. und 2. Abschnitt des Sema“ vorkommt. Auch das „Binden“ 
kommt zweimal vor. Hier kann man sich aber nicht so leicht irren, da die Verbalform 








etwas verschieden ist an den beiden Stellen. — Man beachte den 5mal gleichen Anfang: 
„wer das &-ma‘ rezitiert“. Die 5-Zahl ist bei den Rabbinen sehr beliebt, — WA haben 
TTERn 7202 ohne Artikel; E hat es überall mit Artikel. Bei Zuckermandel ist hier zu 
korrigieren. 


2 Vgl. hierzu 8. Krauß, Talm, Archäol. III, S. 167 ff. 

3 Das sind Kapseln, in denen sich Bibelabschnitte befinden: Ex. 13, 1—10; Ex. 13, 
11—16, Deut. 6, 4—19; Deut. 11, 13—21. Man unterscheidet eine Handt’filla und eine 
Kopftefilla. Die erste wird an den linken Oberarm befestigt, enthält die erwähnten vier 
Bibelabschnitte auf einem Pergamentstreifen und liegt in einem Fach; die zweite wird 
an den oberen Teil der Stirn befestigt, sie enthält dieselben vier Bibelabschnitte auf 
vier Pergamentstreifen, die in vier Fächern liegen. 

4 Eine Pergamentrolle, die die Bibelabschnitte (Deut. 6, 4—9 und Deut. 11, 13— 21) ent- 
hält und an dem oberen Drittel des rechten Türpfostens befestigt wird und die als Schutz- 
mittel gegen alles Schädliche dienen soll. 

5 Sukka 26a hat den ersten Fall genau umgekehrt. Der Text der Tos. meint: das 
Sema“ ist Toragebot, also wichtiger als die Teflla. Der umgekehrte Text meint: bei S’ma’ 
genügt schon der erste Vers (so nach Ber. 13 b, nach pBer. nrüssen es drei Verse mindestens 
sein), den man leicht mit Andacht beten kann, trotz des Schreibens. Das lange Achtzehn- 
gebet aber verlangt Andacht und daher Unterbrechung. Hier stehen pBer. 3a, b und Sukka 26a 
im Gegensatz. Jer. ist wie Tos., wie oft. Die Tos. steht der palästinensischen Lehre 
nahe, woraus auch Zuckermandel schließt, daß die Tos. der pal. Gemara vorgelegen habe. 
Wo die beiden Talmude streiten, bevorzugen die Dezisoren in der Regel den bab Talmud. 
In unserem Fall sind sich die Dezisoren darüber nicht einig. Während z.B. 7” mw 
mit dem babyl. Talmud geht, geht Maimonides in EN m1>257 6, 8 mit Tos. u. pal. Gemara. 

6 Rabbi Jehuda I denkt hier nämlich daran, daß jene Schreiber ein Toragebot erfüllen, 
und das hebt dann andere Gebotserfüllungen auf: Man kann nur eins tun, nicht mehrerlei 
gleichzeitig. In den Parallelstellen ist der Name Rabbi nieht erwähnt. 

? So nach EW u. Sukka 26a; die Drucke haben: Hanina ben “Agiba. — H. zählt zu 
der dritten Generation der Tannaiten. 

8 Ein Enkel des ersten E. b. S.; er zählt zu den Tannaiten der dritten Generation. 

9% In Jabne war nach der Zerstörung des Tempels der Hauptsitz der Gelehrten, deren 


156 Lazar Gulkowitsch 





Sema-Rezitation kam, einmal gerade) beschäftigt mit den Bedürfnissen der Gemeinde, 
da haben sie (diese Beschäftigung) nicht unterbrochen, um (sie, d. h. diese mit dem 
Gemeinwohl beschäftigten Gedanken) nicht aus ihrem Herzen zu reißen (d.h. um 


sich nicht abzulenken, nicht herauszukommen aus ihren Gedanken und Entschlüssen )). 


1I,7. Der Lastträger‘, h 
obwohl seine Last? auf seiner Schulter ist, siehe, dieser rezitiert (das Sema‘). Aber 
in der Zeit, wo er ablädt oder auflädt, soll er nicht rezitieren ?, weil er (inmitten 
dieser Beschäftigung) nicht sein Herz (in Andacht auf das S®ma‘) richtet. — Auf 
keinen Fall aber darf er (das Achtzehngebet) beten, bis zu der Stunde, wo er ab- 
geladen hat* (d.h. damit fertig ist). 


I,8 Arbeiter’ 
rezitieren ® (das Sema‘) auf der Spitze des Baumes, (falls sie, sobald die 
Zeit zur Rezitation gekommen ist, gerade oben auf einem Baum arbeiten). — Und 
sie beten (das Achtzehngebet) auf der Spitze des Ölbaumes und auf der Spitze des 
Feigenbaumes ‘. Bei allen übrigen Bäumen ® steigen sie herunter und beten (dann). 
— Der Eigentümer steigt sowohl in dem einen als auch in den beiden anderen 
Fällen herunter und betet (dann), (da er doch nicht um Lohn arbeitet). 


II, 9. Arbeiter 
rezitieren das S’ma“ und sprechen die Lobsprüche vorher und hinterher?. — Sie 
(die Arbeiter) essen ihr Brot und sprechen den Lobspruch vorher und hinterher !®, 
— Sie (die Arbeiter) beten dreimal (am Tage) das Achtzehngebet. — Aber man 





Urteile für die Judenheit maßgebend waren. Nach Origenes sollen sogar die römischen 
Behörden ihre Todesurteile geduldet haben (s. Holtzmann, Der Toseftatraktat Berakot, 
1912,.8-.21). 

1. Vgl. Tos.L 2, 

° WA und Toseftadrucke haben gegen E, wo es A72 heißt, I7>27. — WA und pBer. II, 5 
(s. B. Ratner 2.09 jV2 MSMN NED, Traktat Berachot, Wilna- 1901, $. 56 und Sefer 
Rabiah I, Berlin 1912, 5 55 auf S. 32) lesen gegen E, wo es "NO heißt, NND, 

® pBer. II, 5 hat hier eine andere Lesart: „er darf beginnen weder während er ab- 
lädt, noch während er auflädt“. 

* Eine geringe Last, die nicht stören kann, darf er wohl bei sich tragen. Über das 
Maß streiten beide Talmude (pBer. a.a O. u. BM. 105b) 

° Vgl. Mi$na II, 4, wo es aber heißt: jYO1N7, 

° E: SP, WA u. Drucke: pP. 

” Die genannten Bäume sind kräftig, so daß die Arbeiter sich nicht durch die Gefahr 
des Herunterfallens ablenken zu lassen brauchen (vgl. Ber. 16a, Rai z. St. u. Maimonides 
das. V, 8). WA haben 872 8, 

® W hat hier d. Sing. T>’8. 

° Sowohl bei 8, Ende, als in 9 ist der Gesichtspunkt: manbn om, d.h. Störung, 
Schädigung der Arbeit. Durch das Beten soll nicht so viel Arbeitszeit weggenommen werden. 
Beim Eigentümer fällt dieser Gesichtspunkt weg. Es liegt etwas Großes darin, wie die 
Religion auch Lastträger, Arbeiter usw. mit ihren Verpflichtungen erfaßt. 

1% E: Dromson omseb; Ber. 16a hat dieselben Worte wie WA; mb mas, 


Zur u ee eu. 


Der Toseftatraktat Berakhoth 157 





läßt ! sie nicht hinabsteigen vor das Betpult?® (d.h. man läßt sie nicht als Vor- 
beter fungieren). 


II, 10. Die Brautführer? und sämtliche Hochzeitsleute 


sind befreit vom (Achtzehn-) Gebet und vom (Anlegen) der Gebetsriemen alle sieben 
Tage (der Hochzeit)‘, aber verpflichtet betrefis der Sema“-Rezitation, (da diese nur 
ganz kurze Zeit in Anspruch nimmt, wenn man etwa nur den ersten Vers mit An- 
dacht rezitieren muß). Rabbi Sela® sagte: Der Bräutigam ist befreit® (von der 
Sema“-Rezitation), alle Hochzeitsleute aber sind verpflichtet ”. 


I, 11. Haben sie einen Toten begraben 


und stellten sich (dann) in die Reihe, so ist die innere Reihe, die das Gesicht ® 
(des oder der Leidtragenden) sieht, befreit (von der Sema“-Rezitation); und die 
äußere Reihe’, die nicht das Gesicht (des oder der Leidtragenden) sieht, ist ver- 
pflichtet (zur Sema“-Rezitation). — Rabbi J*huda sagt: wenn dort nur eine Reihe 
ist! so sind die, die nur der Ehre wegen dastehen'”, verpflichtet (zur Sema“- 
Rezitation); (die, die dastehen, um die Leidtragenden zu trösten) der Trauer wegen, 
sind frei. | 
Sind sie hinuntergegangen zur Trauerrede (d.h. zu dem Ort, wo die Trauer- 








10 So nach EWA; siehe jedoch Ber. 16a. 

11 Das Betpult stand tiefer als die Umgebung, um das in Ps. 130,1 vorkommende DIPRYRRY 
anzudeuten. (Beim Eintritt in manche christliche Kirche steigt man eine Stufe hinunter.) 
In Babylonien stand der Vorbeter tiefer als die Gemeinde. Daher der Ausdruck 
mann »25 79°, anders Miöna Ber. V, 3f. Vgl. Elbogen, das. $. 27 und Krauß, Synagogale 
Altertümer 1922, S. 132, 343 und 386. 

1 Sukka 25b hat vorher „der Bräutigam“. Vielleicht ist das die richtige Lesart, 
parallel dem zweiten Fall. — Zur Etymologie s. Zimmern, Akkadische Fremdwörter, Leipzig 
arz 8.40: _ | | 

2 In dieser Zeit ist man nämlich sehr abgelenkt, so daß man nicht in der Lage ist, 
mit Andacht zu beten. 

3 Siehe jedoch Sukka a. a. O., wo die Halakha in seinem Namen überliefert wird. — 
R. Sela zählt zu der ersten Generation der babylonischen Amoräer. 

* Vgl. Mina II, 5; Tos. I, 3. 

5 Rasi und die Tosaphisten a. a. O. streiten darüber, ob dies „verpflichtet“ sich nur auf 
das Sema“ oder auch auf das Achtzehngebet bezieht. — A hat NT anstatt TPITT; cod. 
Mon. in Sukka a.a. O. hat hier j?7>); s. R. Rabinowiez, DE "P7TPT zu Sukka auf S. 76. 

6 W hat nur: die innere Reihe ist befreit, und die äußere ist, verpflichtet. A hat 
denselben Wortlaut wie E, nur anstatt 2® steht hier M??. Vgl. Maimonides Q’r. S’ma‘ 
IV, 6. — Vgl. auch Tos. Sasch. IV, 1. Ber. 19b hat u anstatt N’@2>, In allen diesen 
Stellen hat man sich unklar ausgedrückt. E stimmt mit S°mahoth 10 (dem bab. Talm. zu bAZ 
beigedruckt auf S. 96b«) überein und ist vielleicht mit Schwarz als die richtigere Lesart 
anzusehen. k 

? Vielleicht ist hier Ten 7 nach W mit Schwarz a.a. 0. S. 14 zu ergänzen. 

8 So nach EWA, in Ber. 19b fehlt dieses. — Ber. 19b hat anstatt n2>2, das die 
Toseftahandschriften, ed. prine, und cod. Mon. bieten, #29; s. R. Rabinowiez OB 'PI7P7 z. St. 
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rede abgehalten wird)!, so sind die, die das Angesicht (des oder der Leidtragenden) 
sehen, befreit (von der Sema“-Rezitation); und die zweiten im Verhältnis zu ihnen ® 
(d.h. die dann am nächsten Stehenden usw.) sind verpflichtet. Und alle, die mit, 
der Trauerrede beschäftigt sind‘, unterbrechen’ (die Trauerrede) zum Zweck 
der Sema“-Rezitation, sie unterbrechen aber nicht zum Zweck des (Achtzehn-)G@ebetes 
(gemeint ist hier: am zweiten Tag nach der Bestattung, pBer. 62). 

Ein Ereignis: unsere Lehrer unterbrachen (die Trauerrede) sowohl zum Zweck 
der Sema“-Rezitation als auch zum Zweck des (Achtzehn-) Gebetes ®. 


N 


II, 12. Ein durch Samenerguß unrein Gewordener, 

der krank ist‘: wenn er auf sich neun Qab® Wasser getan hat (d. h. sich damit 
überschüttet und gereinigt hat), siehe, dieser darf (selber das Sema‘) rezitieren ?, 
aber er darf nicht die vielen (d.h. andere) ihrer Pflicht ledig machen (als Vor- 
beter), bis er hineingeht in 40 Sea? (Wasser, d.h. ein Vollbad genommen hat). 

Rabbi Jehuda sagt: In 40 Sea in jedem Fall!" (auch wenn er krank ist). Die 
männlichen und weiblichen Flußbehafteten, und die Menstruierenden und die 
Wöchnerinnen'' haben Erlaubnis, in der Tora zu lesen und zu repetieren in 
der MiSna und im Midras und in den Halakhoth und in den Haggadhoth (also die 
gesamte Traditionslehre) '*. Und die durch Samenerguß unrein Gewordenen stehen 
unter Verbot in bezug auf sie alle '®, 





ı Nahe dem Begräbnisplatze befand sich ein Klagehaus, das sogenannte „Feld der 
Weinenden“, 2'272 770, Dabei konnte nur ein Teil der Anwesenden die Leiche wirklich 
sehen. (Val. S. Krauß, Talmudische Archäologie II, S. 68ff.). Darauf bezieht sich unsere 
Tosefta. 

® Es gab wahrscheinlich 2 Lesarten: eine, die wir hier haben, also E, und eine zweite, 
die W hat (DIET AN TS NUN), A hat wahrscheinlich beide Lesarten aufgenommen, 

® Nach Manonldes »=® OP S 4, 5 gehen die einzelnen leise einzeln hinaus, um das 
Sema“ zu rezitieren. 

* So nach AW, nach E: Beschäftigten. i 

° Unsere Tos. steht nicht in Widerspruch zu Ber. 19b, da hier von einer Trauerrede, 
die nach der Bestattung stattfindet, die Rede ist. — Vol. zu unserer Tos. Misna III, 2. 

® Somit haben wir hier zwei Meinungen: Nach der Meinung des ersten Tannaiten gibt 
es am zweiten Tag einen Unterschied zwischen Sema“ und Gebet, nach der der Lehrer da- 
gegen nicht. 

” Nach EWA u. pBer. 6b« steht hier 7°, in Ber. 22b fehlt es, „Der krank ist“, 
gemeint ist wohl, daß er dann kein Vollbad nehmen kann. 

8 Siehe Krans, Talmudische Archäologie II, S. 3931. 

? Eigentlich ist vom S°ma“ in der nächsten Mifna die Rede. Vielleicht handelt es 
sich hier nicht um Soma‘, da niemand andern die Pflicht des Sema“ abnehmen kann (vgl. 
oben I], 1, Anmerkung), sondern um das Lesen in der Tora, die nach der Überlieferung an 
vielen 'Stellen im Talmud auf “Ezra zurückgeht. Vgl. Mina Id, 4#. 

10 Ber. das. streiten die Amoräer darüber, ob die 40 Sea auch i in einem Behälter sein 
können; W u. Drucke: D'YNN, 

11% nach EWA und jBer. a. a. O.; Ber. 22a hat NN Sy Tn21 DyaEnam Parı , 

1? Ihnen ist es erlaubt, weil sie doch dafür nicht können. 

'® Ihnen wird Leichtsinn zugeschrieben, daher ist es ihnen nicht erlaubt. 
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Rabbi Jose! sagt: Er darf in den (ihm) geläufigen ? Halakhoth repetieren, (da 
er dazu wenig Energie und Konzentration nötig hat), nur daß er nicht die MiSna 
auslege, (wozu er doch nicht die erforderliche Energie aufbringt)°. 


II, 13. Ein durch Samenerguß unrein Gewordener, 


der kein Wasser hat, um das Tauchbad zu nehmen: siehe, dieser rezitiert das Sema“ und 
läßt (es) nicht seine Ohren hören (d.h. er darf es nur ganz leise rezitieren)* und spricht 
nicht die Lobsprüche sowohl vorher als hinterher °: Worte des Rabbi Meir. — Und die 
Gelehrten sagen‘: Er rezitiert das Sema“ und läßt es seine Ohren hören, er spricht die 
Lobsprüche vorher und hinterher. — Es hat gesagt Rabbi Meir: Einmal waren wir 
sitzend? vor Rabbi‘Aqiba, und wir rezitierten das Sema“ und wir ließen (es) unsere 
Ohren nicht hören® wegen eines Quästors (d.h. eines aufpassenden römischen Beamten), 
der an der Tür stand®. — Sie (d.h. die Gelehrten) sagten zu ihm (d.h. zuR. Meir): 
Die Stunde der Gefahr ist kein Beweis (dafür, daß man das Sema“ auch ganz leise 
rezitieren darf) '. 


II, 14. Siehe (derjenige), der auf einem Felde nackt steht, 


oder, der seine Arbeit nackt tut: siehe, dieser bedeckt sich selbst mit Stroh und Stoppeln 
oder irgend etwas anderem und rezitiert!! (dann das Sema‘), auf grund dessen, daß sie 
(die Gelehrten) gesagt haben: Es ist kein Lob für einen Menschen, nackt zu stehen '?; 
denn, als der Heilige — gepriesen sei Er — den Menschen schuf, hat er ihn nicht 
nackt geschaffen; denn es heißt'?: „Als ich Gewölk machte zu seinem Kleide und 
Wolkendunkel zu seiner Windel“: (d. h.) „als ich Gewölk machte zu seinem Kleide“: 
das (bedeutet) die Hautblase des Embryo, „und Wolkendunkel zu seiner Windel“: 
das (bedeutet) die Nachgeburt. — 








ı EW und die Talmude haben hier R. Jose; A: R. J*huda. 

2 W hat hier noch eingeschaltet 528. — AW haben anstatt nrbnsı d. LA non 

3 Ber: 22® handelt darüber, ob sich das Verbot der Auslegung lediglich auf die Misna 
beschränkt oder auch auf die Gemara ausdehnt. 

4 So nach pBer. a. a. O.;, nach bBer. 22b darf er nur innerlich daran denken. 

5 Bei W fehlen hier die Worte mansbn a1 mapbn 72, — Vgl. zu unserer Tosefta 
die Mi$na III, 4. 

6 Ber. a. a. O0. hat hier Rabbi J*huda. 

? In der hadrianischen Zeit durfte man das Torastudium nicht betreiben, worüber die 
römischen Beamten wachten. — W hat hier Y7m7 MS, 

8 R, Meir wollte den Beweis erbringen, daß der "P 593 nur leise rezitieren soll. — 
E: m2P, W: MOD, NT = quaestor. 

® E hat hier 72; Zuckermandel korrigiert E nach W. 

10 In diesem Falle nämlich war es doch nicht anders möglich. — Die Lesarten E: 
73507 n3>dm ist nicht gut möglich; 1. mit W ... MPU. 

11 Vgl. Mina III, 5. Die Möglichkeit des sich Bedeckens wird hier gleich d. M. voraus- 
gesetzt — Vgl. auch Tos. Terum. III, 2. — W; cp, 

12 So nach EW; Drucke haben hier 2%". 

18 Hi, 39,9; E: DR TR; W; O8, E hat \NPinm plene, W defekt. Inonn, 

11* 
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Siehe (derjenige), bei dem eine Hülle! von Stoff oder von Fell auf seine 
Lenden gegürtet ist: siehe, dieser rezitiert (das Sema‘)®. Und sowohl in dem einen 
Fall (d.h. wo er sich nicht mit Stroh usw. bedeckt) als in dem anderen, (wo seine 
Lenden bedeckt sind) soll er nicht beten, bis er sein Herz bedeckt (d.h. das Herz 
muß auf alle Fälle bedeckt sein). 


II, 15. Niemand (der nackt ist) soll seinen Kopf in seinen Schoß? 
hineinbringen, 
während er (in dieser gekrümmten Stellung, durch die er sich gewissermaßen zudeckt,) 
das Sema“ rezitiert (da er auf diese Weise die 7% sieht)‘. Wenn ihm (d.h. dem 
im übrigen Nackten) sein Untergrund?’ von vorn (oder: nach innen) gegürtet ist: 
siehe, diesem ist (das Rezitieren des Sema‘) erlaubt (da er die 1% nicht sieht). 

Zwei(Erwachsene), die in einem Mantel schlafen, dürfen nicht das Sema‘ 
rezitieren, vielmehr: dieser bedeckt sich mit seinem Gewand und rezitiert (dann), 
und jener bedeckt sich mit seinem Gewand und rezitiert (dann). — 

Wenn es sein Sohn oder seine Tochter ist, (und zwar) Minderjährige (der 
Sohn ist mit 12 Jahren und 1 Tage und die Tochter mit 11 Jahren und 1 Tage noch 
minderjährig): siehe, diesem ist es erlaubt, (das Sema“ zu rezitieren, wenn er mit 
diesen Kindern zusammen unter einer Decke liegt) ®. 


O,16. Ein Minderjähriger, 


der (schon Speise) in Olivengröße‘ essen kann: man entfernt sich (bei der 
Sema‘-Rezitation, beim Beten, bei jeder Berakha) von seinem Kot und von 








1 Ber. 24b hat hier nv, Vgl. Krauß, Talm. Arch. s, v. 

? Vgl. Maimonides Qer. Sema“ III, 17. 

® „In seinem Schoß“: so E; nach W 28, sonst auch ?='P. Gedacht ist hier, wie der 
Zusammenhang zeigt, an jemanden, der nackt iät und dadurch, daß er seinen ‚Kopf in eine 
gewisse Haltung bringt, meint, seine Nacktheit für das Be des Sema“ unschädlich 
machen zu können, während der Satz gilt, daß man den Körper zu dem Kopf hinzudenkt 
und ihn nicht in diexor Weise von ihm isolieren kann. Am wahrscheinlichsten ist 721? oder 
21? —= sein Schlafgemach, wobei gedacht ist: er liegt nackt in seinem von Vorhängen 
umgebenen Bett und steckt nur den Kopf durch diese Vorhänge hindurch in das Zimmer 
hinein. >8 heißt: Schlauch, auch Pflanze. Sukka 25 ist davon die Rede, daß er im Hause 
sieht und den Kopf herausstreckt. Vgl. Schwarz a.a.0.S. 16. — Auch dienek Verbot sollte 
zur Beseitigung magischer Anschauungen dienen; vgl. hierzu II 3, Anm. 3 auf S. 153. 

* Deut. 23, 15: „Damit er nicht irgendetwas Widerliches an dir sehe“ ist die Bibel- 
aaa, die in den Zusammenhängen II, 4 ff. in betracht kommt, auch überhaupt für das Beten. 

5 Aus dem griechischen Ereixdgotor. — W: AOPEN, Drucke: INDEX, während E das 

en Wort genau widergibt, fehlt in W das o und in den Drucken das x. — W: 
TS: EA: 

6 Bei Minderjährigen kommt der obige Bibelvers nicht in betracht. — W hat 
un E: Singular: IN21 2, 

” Zu „Minderjähriger“ vgl. S. Krauß, Talm. Arch, II $. 23f. W und Tos. Hag, I, 2 

haben hier 17; vgl. auch pBer. II, 5 und Sukka 42b. — W "hat gegen EA ehe 
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seinem Urin vier Ellen. — Und man entfernt sich nur von (Kot und Urin) 
eines Menschen (vier Ellen), — und von (den Exkrementen) der Hunde dann, 
wenn man in sie (in die Exkremente) Felle (zum Beizen) hineingetan hat!, (was 
sehr übel riecht). -— Ist ein Gefäß für Kot und für Urin bei ihm im Hause: siehe, 
dieser entfernt sich davon vier Ellen und rezitiert (dann)?; — (Ist es ein Gefäß ®,) 
das vor dem Bett (steht): wenn er Wasser hineintut‘, so wenig es sei, so rezitiert 
er® (das $"ma‘); und wenn nicht, soll er nicht rezitieren. — 

Rabbi Zakkai® sagt: Wenn er hineingetan hat !/, (Log) Wasser, darf er rezitieren; 
und wenn nicht, darf er nicht rezitieren. — Rabbi Sim“on, Sohn Gamliels, sagt: 
(Ist es ein Gefäß,) das vor dem Bett (steht), so darf er das Sema“ nicht rezitieren’; 
(ist es ein Gefäß,) das hinter dem Bett (steht), so darf er rezitieren®. — Rabbi 
Sim‘on, Sohn des El’azar, sagt: Selbst wenn das ganze Haus insgesamt etwa zehn 
Ellen® (groß ist, er also ein solches Gefäb viel weiter als vier Ellen entfernen 
könnte) und (ein solches Gefäß) in (das Haus) hineingestellt ist, darf er nicht eher 
rezitieren, (als) bis er es bedeckt'!® oder bis er es unter das Bett stellt. 


II, 17. Nicht darf ein Mensch hineingehen in beschmutzte Gänge 
(oder Gäßchen, Eingänge) und (dort) das Soma“ rezitieren!!, — Ja, sogar; wer (in 
solche Gänge) hineingegangen ist!?, während er rezitierte: siehe, dieser unterbricht 
(die Sema‘-Rezitation), bis er herausgegangen ist aus dem Bereiche jenes ganzen 
Ortes und rezitiert (dann) '?. 

II, 18. Nicht darf ein Mensch stehen und beten, während er eine Notdurft 
empfindet?%; 
denn es heißt!°: „Bereite dich deinem Gott gegenüber, Israel*. 


a ————————— 








BEE U nn 
Unser Toseftatext stimmt mit pBer. a. a O. eher überein als mit Sukka 42b. 

Tos. II, 10ff. nehmen auf die Mißna III, 5 Bezug und erweitern sie. 

Wenn aber das Gefäß aus Glas ist, darf er rezitieren, da Glas doch nichts einsaugt 
W: IM anstatt ID”. 

W: 8p" anstatt SP. 

Alle Texte haben Zakkai, nur W hat "27. 

Es sei denn, daß er sich dann 4 Ellen entfernt hatte. R 

Selbst wenn kein Wasser darin ist, da das Bett doch unterbricht. — R.S.b.G. zählt 
"zu den Tannaiten der 3. Generation. N 

9 Nach den Talmuden 100 Ellen. — R.S.b. E. zählt zu den Tannaiten der 4. Generation. 

10 Lies mit EW WOW , 

11 WA haben mit Ber. 24b gegen E nicht mwi2nb, sondern MK1S22, ferner nicht 
Posen, sondern die Femininform MESBEN, Ber. a. a. O. führt noch eine zweite Ansicht an. 

12 Bei A fehlt „sogar: wer hineingegangen ist“. 

8 Ber. a. a. O. hat den letzten Passus nicht. 

12 p. Tazsım, W; ma KM, A: TE, pBer. II, 3 (im Namen des R. Johanan) 
sowie die Parallele in pMeg. I, 9 (im Namen des R. Johanan; s. Ratner z. Stelle) haben den 
Text von A; Ber. 23a hat im Namen des R. Semuöl bar Nahmani (auch Nahman), der 
wiederum im Namen des R. Jonathan überliefert, folgenden Text: xb iz am n5p5 Ta 
sw Dion bban“, 

15 E hat gegen WA mit Ber. a. a. 0. vor mWÖ noch DWR: Zitat: Am, 4, 12. 
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II, 19. Nicht darf er! Wasser lassen? 
an einem Ort, wo er (sonst) betet?, es sei denn, daß er sich (vom Ort) vier Ellen 
entfernt. — Wer Wasser gelassen hat, soll nicht beten an jenem Ort, (wo er das 
getan hat), es sei denn, daß er sich (vom Ort) vier Ellen entfernt +. — Ist es (d.h. 
das Urinwasser) vertrocknet oder aufgesogen (von der Erde): siehe, diesem ist er- 
laubt, (dort zu beten). 


II, 20. Wer hineingeht in das Bad’: 
an einem Orte, wo die Leute bekleidet stehen (d.h. in dem Vorraum des Bades), 
dort gibt es Rezitieren (des Sema‘) und Gebet, und es ist nicht nötig zu sagen: 
Begrüßung (wörtlich: Fragen nach dem Frieden). Er darf (dort) seine Gebets- 
riemen anlegen’, und es ist nicht nötig zu sagen, daß er seine Gebetsriemen nicht 
abzulegen braucht °. 

An einem Orte, wo die Leute stehen (die einen) nackt und (die anderen) be- 
kleidet (d.h. im An- und Auskleideraume des Bades), dort gibt es (zwar) Be- 
grüßung, aber es gibt dort nicht Rezitieren (des Sema‘) und Gebet. Er braucht 
seine Gebetsriemen nicht abzulegen, aber er darf sie nicht erstmalig anlegen. 

An einem Orte, wo die Leute (alle) nackt stehen (d. h. in dem eigentlichen 
Baderaum), dort gibt es nicht Begrüßen, und es ist nicht nötig zu sagen, daß er 
(dort) nicht (die Gebetsriemen) anlegt. 





I, 21. Hillel der Altere 
sagt: Laß dich nicht nackt sehen (unter Bekleideten), laß dich nicht bekleidet 

! W hat hier: DS, 

? L mit EW: >w' x5 und nicht 5% xb wie die Drucke haben, 

® L mit WA: Dbanmw, 

* Bei A fehlt dieser Passus. 

5 WA haben hier Yrrw7 miab. vgl. auch Sabb. 10. Er und die Parallele in JBer. II, 3 
yrm5, — Die traditionelle Aussprache von YM% ist YMT2, also nach der Migtalform 
vokalisiert, die punktierte Miäna hat 772 (s. MGWJ 1907, Bd. 51, S. 57, Anm. 2), man 
würde eher Y7%2, eine Magtalbildung erwarten, Krauß, Talmud. Arch, I, S. 218 und Anm. 
z. St. auf S. 674 vermutet YM2 (zur Punktation s. Bauer-Leander, Historische Grammatik 
der hebräischen Sprache des A. T., Halle 1922, S. 215, $ 215). — Außer den erwähnten 
Ausdrücken für „Bad“, gibt es noch SN'O2 (vereinzelt auch NNMO”, wovon NNO% herrührt), 
allerdings nur im bab. Talmud. — Sachlich s. bei Krauß a. a. 0. 

so gilt als Gottesname, vgl. LRg. auf grund des Vers. Ri. 7,14; s. Misna IX, 5. 

° Die Tosefta sowie der pal. Talmud haben für „Anlegen“ den terminus 'N>, der bab. 
MT; ausführlicher hierüber s. Zuckermandel, Tosefta, Mischna und Boraitha in ihrem Ver- 
hältnis zueinander I, Frankfurt a. M. 1908, 8. 14ff, 

8 Unsere Übersetzung folgt hier WA; bei E fehlt hier das dem Sinne nach zu er- 
wartende ?, 

° AD haben dieselbe Reihenfolge wie E, während W den 3. Fall vor dem 2. hat; s. pBer. II, 3. 
E hat im 2. Fall Dw12 DA, Ya hähhalsz 0122, w: amp Day Day, — WA haben 
m», E: PND, — E: Tannas, WA ohne °. — Im dritten Fall haben A und W (hier 3. Fall) 
nach 2. bon Knpn 

10 Der Name jpt7 >57 kommt in der Tosefta häufiger vor als in der Mißna. 
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sehen (unter Nackten); laß dich nicht stehend sehen (unter Sitzenden), laß dich 
nicht sitzend sehen (unter Stehenden); laß dich nicht lachen sehen (unter 
Weinenden), laß dieh nicht weinend sehen ! (unter Lachenden); denn es heißt: 
„Es gibt eine Zeit für das Weinen, und es gibt eine Zeit für das Lachen, es gibt 
eine Zeit für das Umarmen, und es gibt eine Zeit für das Fernbleiben vom Um- 
armen ?. 


Leipzig, im Dezember 1925. 
Lazar Gulkowitsch. 


Der älteste bekannte Adonissarkophag. 


In Menge erhielten sich Sarkophage, die auf einer Langseite Szenen aus dem 
Leben des Adonis bringen (Carl Robert, Die antiken Sarkophag-Reliefs im Auftrage 
des Deutschen archaeologischen Instituts mit Benutzung der Vorarbeiten von Friedrich 
Matz herausgegeben und bearbeitet IIl1, 1897, 8. 7#f. und Tafel II-V). Älter 
ist ein bemalter etruskischer Tonsarkophag, den nur die Gestalt des Adonis ziert. 
Er stammt aus dem Ende des dritten vorchristlichen Jahrhunderts. Gefunden wurde 
er 1834 in Toscanella. Heute wird er im etruskischen Museum des Vatikans ver- 
wahrt (Wolfgang Helbig, Führer durch die öffentlichen Sammlungen klassischer 
Altertümer in Rom, 3. Aufl. I, 1912, 8. 277£. Nr. 442). Unsere Tafel geht auf Phot. 
Alinari 35575 zurück. 

Der auf der Bahre liegende Jüngling ist als Jäger gedacht. Vielleicht wird 
das noch nicht durch den Hund sicher gestellt, der unter ihm liegt; jedenfalls aber 
durch seine hohen Stiefel. Aus der Wunde am linken Oberschenkel ist weiter zu 
schließen, daß der Jäger Adonis ist. 

Bei den Etruskern ist Adonis und sein Mythus bekannt: das beweisen die 
vielen etruskischen Adonisspiegel. Sie stammen aus der Zeit vom fünften oder vierten 
bis zum dritten oder zweiten Jahrhundert vor Chr. und behandeln die Adonisgeschichte 


Bee I ou en an 

1 Bacher in „Die Agada der Tannaiten I, 2, Straßburg 1903, 8. 5“ führt diesen Spruch 
zurück auf die kürzere Sentenz in Aboth II, 4: „Sondere dich nicht von der Gesamtheit ab“. 
Im Traktat 729 Y8 777 VII ist uns derselbe Gedanke in einer anderen Version begegnet: 
(Wilnaer Gaon: 87’) gb) os pa by nm xDı Dimbdm 772 722° xD) DIs1a ya Das mai aD 
non an? Dax an Da am bp obs —_ . Diaz pa 207 gbı Diswrn pa nis nbn. DT 2 70" 
DIS 937 79277, Sonst kommt diese Sentenz in der talmudisch-midra$ischen Literatur nicht vor. 
Vgl. Rö. 12,15f. — Man beachte die Gliederung der Worte Hillels in 3 gegensätzliche 
Paare. E hat hier überall „und nicht“; A: überall „nicht“; W hat nur beim „sitzend“, 
weinend“: „und nicht“. — BA: PMV; W: om, — EA; MN, W; AND DYDR 

2 Pred. 3, 4. 5. — EW haben nicht die richtige Ordnung des Zitates; s. Tabelle: 
Varianten der Bibelzitate in der Tosefta am Schluß der Übersetzung in Angelos Bd. 4. 
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gelegentlich so eingehend, daß wir sie nicht in allen Einzelheiten deuten können; 
an der Gesamtdeutung kann aber kein Zweifel bestehen; der Name des Helden 
(Atunis 0. ä.) ist oft beigeschrieben (Eduard Gerhard, Etruskische Spiegel I, 1843 USW.; 
vgl. Dümmler bei Pauly-Wissowa I, 1894 Sp. 3941.). 

Religionsgeschichtlich läßt sich der Sinn unseres Sarkophages noch nicht sicher 
erfassen. Vielleicht handelt sichs nur um eine Spielerei: der Tote wird als Adonis 
dargestellt, weil sein Schicksal dem des Adonis gleicht. „Der Jüngling, dem der 
Sarkophag bestimmt war, mag durch frühen Tod, vielleicht auch durch Jagdlieb- 
haberei und Schönheit oder dürch die Art des Todes als Gegenbild zu jenem Lieb- 
ling Aphrodites erschienen sein“ (Helbig a.a.0.). Die zweifellos beabsichtigte Porträt- 
ähnlichkeit des Dargestellten ließe sich schon von hier aus erklären. Aber unser 
Denkmal kann auch ein Beleg für eine Art Adonismystik sein: der Tote ist Adonis; 
darauf beruht die Hoffnung auf sein Weiterleben nach dem Tode (vgl. meine Dar- 
legungen: Sterbende und auferstehende Götter 1923, 8. 371.). 

Bei der Entscheidung solcher Fragen, die man sich angesichts vieler alter Denk- 
mäler stellen muß, kann nur eine Gesamtuntersuchung der Grabdenkmäler helfen. 
Sie steht noch aus. Zweckmäßig würde sie ihren Ausgangspunkt im alten Ägypten 
nehmen. Hier sollen die Grabbilder usw. zunächst dem Toten einen Dienst leisten, 
in magischer Weise. Später werden sie oft einfach zu schmückenden Erinnerungs- 
bildern. Vermutlich ist es in den anderen Mittelmeerländern ähnlich. Man muß 
vorsichtig urteilen. Ich selbst glaubte früber, daß ein Adonissarkophag dann für 
die Religion der Begrabenen beweisend sei, wenn auf ihm Adonis und Aphrodite 
mit den Porträtzügen des in dem Sarkophage bestatteten Ehepaares versehen sind 
(Sarkophag i im Lateran: Helbig a. a.O. Nr.1202). Dann lernte ich, daß solche Porträt- 
ähnlichkeit auch auf einem Alkestissarkophage (Helbig Nr. 119) und einem Sarko- 
phage mit Achilleus und Penthesileia (Helbig Nr 141) vorkommen kann. In den 
letzteren Fällen handelt es sich doch kaum um mehr als eine Spielerei. 


Johannes Leipoldt. 
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Eingesandte Literatur. 


Societas orientalis Fennica. Studia orientalia I. Helsingfors 1925. Der Band ist Knut 
Tallquist gewidmet. In dem reichen Inhalte ist mancherlei, was in den Bereich des Angelos ge- 
hört: Edwin Flinck, Eine neue mithrische Inschrift aus Ostia (zu Notizie degli scavi 1924, 
8. 78#£); E.G. Gulin, Die Nachfolge Gottes (wertvolle religionsgeschichtliche Übersicht); 
Rafael Gyllenberg, Gott, der Vater, im A.T. und in der Predigt Jesu (wichtige, aber 
nicht erschöpfende Zusammenstellungen und Wertungen); Joh. Lindblom, Altchristliche 
Kreuzessymbolik (zu Barn. 93 usw.); Edv. Rein, Die mythologischen Anspielungen in den 
Acta disputationis Acacii (Kap. 2). 

Societas orientalis Fennica. Studia orientalia II. Helsingfors 1928. Enthält u.a.: 
A.F.Puukko, Paulus und das Judentum (eingehende Behandlung der Vorfragen); Aapeli Saarisalo, 
"The targum to the book of Ruth (Übersetzung mit Anmerkungen). 


Franz Joseph Dölger, Antike und Christentum, kultur- und religionsgeschichtliche Studien 
I 1-3, Münster i. W. 1929, Aschendorff. Dölger bringt in der neuen Zeitschrift, die warm zu be- 
grüßen ist, Proben seiner bekannten Gelehrsamkeit; u. a.: heidnische und christliche Brotstempel 
mit religiösen Zeichen; die religiöse Brandmarkung in den Kybele-Attis-Mysterien; die Sphragis 
als religiöse Brandmarkung im Einweihungsakt der gnostischen Karpokratianer. 


Rud. Kittel, Geschichte des Volkes Israel. III 2: Die Zeit der Wegführung nach Babel 
und die Aufrichtung der neuen Gemeinde. Stuttgart 1929, Kohlhammer. Ein Standardwerk, das 
Quellenkritik, innere und äußere Geschichte mit gleichmäßiger Sorgfalt behandelt. Besonders ver- 
dienstvoll die breite Behandlung der persischen Religion und der alten jüdischen Diaspora. 

Heinrich Guttmann, Die Darstellung der jüdischen Religion bei Flavius Josephus. Breslau 
1928, M. & H. Marcus. Fleißige, wohl nicht immer ganz unbefangene Beiträge zur Kenntnis des 
jüdischen Hellenismus und der jüdischen Propaganda. 

Arthur Drews, Die Marienmythe. Jena 1928, Diederichs. Eine Geschichte der Madonna, 
reich an religionsgeschichtlichem Stoffe, der aber einseitig und nicht immer sorgfältig benutzt ist. 

Ernst Barnikol, Forschungen zur Entstehung des Urchristentums, des Neuen Testaments 
und der Kirche. I. Die vorchristliche und frühchristliche Zeit des Paulus. Kiel 1929, Mühlau. Eine 
eigenartige Behandlung der einschlägigen Stellen des Galaterbriefes. Ob V£. viele Gläubige findet? 

W. Völker, Das Bild vom nichtgnostischen Christentum bei Celsus. ' Halle 1928, Waisen- 
haus. Ein lebendiges, wertvolles Bild: man wundert sich, daß die Wissenschaft bislang ohne eine 
solche Darstellung auskommen konnte. 

A. Causse, La Bible de Reuß et la renaissance des studes d’histoire religieuse en France 
(— Cahiers de la Revue d’histoire et de philosophie religieuses etc. Nr. 19). Paris 1929, Alcan. 
Lehrreiche Würdigung von Reuß. 

Rudolf Bultmann, Die Erforschung der synoptischen Evangelien. 2. Aufl. (= Aus der Welt 
der Religion, Neutest. Reihe 1). Gießen 1980, Töpelmann. Eine Übersicht besonders über die 
formgeschichtliche Arbeit. 

Walther Borning, Die Botschaft Jesu von Nazareth. I. Der Bericht des Markus. Heft 2. 
Kassel 1929, Druck von Thiele & Schwarz. Ein Versuch, den Text Gegenwartsmenschen anschau- 
lich zu machen. 

Prosper Alfaric, Pour comprendre la vie de Jesus. (Aus der Sammlung: Christianisme.) 
Paris [1929], Rieder. Kurze kritische Auslegung des Markusberichts. 

Gerhard Gloege, Reich Gottes und Kirche im N. T. (= Neutestamentliche Forschungen II 4). 
Gütersloh 1929, Bertelsmann. Sorgfältige Untersuchungen, deren Wert nur durch das Hereinragen 
moderner Begriffe und Fragestellungen beeinträchtigt wird, 

Friedrich Karl Karner, Der Vergeltungsgedauke in der Predigt Jesu. Leipzig 1927, Dörffling 
& Franke. Leipziger Lizentiatenarbeit, die dem alten Probleme neue Seiten abzugewinven sucht, 
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Julius Richter, Die Briefe des Apostels Paulus als missionarische Sendschreiben. (— All- 
gemeine Missions-Studien 7). Gütersloh 1929, Bertelsmann. Endlich wieder eine ausführliche Unter- 
suchung über Paulus als Missionar, die vieles bringt, nur kritischer sein dürfte. 

O0. Michel, Paulus und seine Bibel. (= Beiträge zur Förderung christlicher Theologie, 
2. Reihe 18). Gütersloh 1929, Bertelsmann. Sorgtältige Einzeluntersuchung verbunden mit einer 
Beachtung des grundsätzlich Wichtigen. 

Adolf Köberle, Rechtfertigung und Heiligung. Leipzig 1929, Dörffing & Franke. Ein 
systematisches Werk, vom lutherischen Standpunkte aus geschrieben mit viel neutestamentlichem 
Materiale, dessen Beziehungen zur Moderne aufgezeigt werden. 

Karl Mittring, Heilswirklichkeit bei Paulus. (= Neutestamentliche Forschungen 15). 
Gütersloh 1929, Bertelsmann. Eine sorgfältige Untersuchung vor allem von Röm. 5-8. 

Richard Kraemer, Weltweit wirkende Gotteskraft. Wernigerode [1929], Koezle. Wert- 
volle Gedanken über den Römerbrief, für einen weiteren Kreis. 

Friedrich Büchsel, Johannes und der hellenistische Synkretismus. (— Beiträge zur Förde- 
rung christlicher Theologie 2. Reihe 16). Gütersloh 1928, Bertelsmann. Wichtige Zusammen- 
stellung und Beurteilung des Materials. 

E. Stauffer, Grundbegriffe einer Morphologie des neutestamentlichen Denkens. (— Beiträge 
zur Förderung christlicher Theologie 33, 2). Gütersloh 1929, Bertelsmann. Eigenartige, zu Nach- 
denken und Widerspruch anregende Bemerkungen über Denkbewegung, Denkvoraussetzungen und 
Erfahrungsgrundlage bei den neutestamentlichen Schriftstellern. 

Peter Köhler, Die fremden Stempel auf dem Christentum. Klostermansfeld 1929, Irmins- 
Verlag. Lehrreich für verbreitete Stimmungen der Moderne, nicht für das geschichtliche Ver- 
ständnis des N. T. 

Adolf v.Harnack, Einführung in die alte Kirchengeschichte. Leipzig 1929, Hinrichs. Eine 
Übersetzung und Erklärung des 1. Klemensbriefes und zugleich ein meisterhaft durchgeführtes 
Beispiel dafür, was man aus dem Texte herausholen kann. 

S. Aurelii Augustini confessiones... ed. ©. H. Bruder. Ed. Stereot. ©. Tauchnitü. Leipzig 
1929, Bredt. Vollständige Ausgabe. Johannes Leipoldt. 

Joachim Jeremias, Jerusalem zur Zeit Jesu. Kulturgeschichtliche Untersuchung zur neu- 
testamentlichen Zeitgeschichte. I. Teil: Die wirtschaftlichen Verhältnisse. II. Teil: Die sozialen 
Verhältnisse A. Reich und arm, B. Hoch und niedrig, 1. Lieferung: Die gesellschaftliche Ober- 
sehicht. Leipzig 1923, 1924, 1929 (Eduard Pfeiffer). Preis: M. 8.10, 2.—, 8.50 

Weisen bereits die beiden früher erschienenen Hefte viel für das Verständnis der nt. Zeit 
unentbehrliches Material auf, so wirft der neue dritte Band über die gesellschaftliche Oberschicht 
völlig neue Schlaglichter auf das Verhältnis Jesu zu den Pharisäern, Sadduzäern und Oberpriestern. 
Die Bedeutung dieser Untersuchung wird klar, wenn man Billerbecks 14, Exkurs (Str,-B. IV 334 ff. 
Die Pharisäer und Sadduzäer in der altjüdischen Literatur) eingehend vergleicht. Nach Inhalt 
und Form ist das Werk des Greifswalder Neutestamentlers neben Wellhausens „Pharisäer und 
Sadduzäer“ einzureihen. 

Eberhard Nestles griechisches Neues Testament ist endlich (in der 18. Auflage) von Erwin 
Nestle mit dem übersichtlichen einen Apparat versehen worden. Die hervorragende Übersicht- 
lichkeit ist den Schmiedels Schülern längst bekannten praktischen Verweis-Zeichen im Text zu 
danken. Die Stuttgarter Bibelanstalt hat das Verdienst, trotz der bekannten Sorgfalt in der Aus- 
stattung und Drucklegung dem Vademecum des Theologen zu erschwinglichen Preisen den Weg 
bereitet zu haben. 

Salomo Rappaport legt mit seinem Buche über „Agada und Exegese bei Flavius Josephus“ 
ein überaus lehrreiches Beispiel vor, das zeigt, wie viele Erkenntnisse für AT, und Judentum aus 
rabbin. Quellen und Josephus fließen, wenn sorgfältig gearbeitet wird. Die preisgekrönte Ab- 
handlung verdient wegen ihrer Sachlichkeit und umfassenden Literaturverwertung Anerkennung. 

A. Causse führt in seinem Buche Les dispersss d’Israöl, les origines de la diaspora et son 
röle dans la formation du Judaisme (Paris, Fölix Alcan) den Nachweis, daß bereits vor dem Exil 
eine blühende Auslandsjudenschaft bestanden hat, die den hellenistischen und gnostischen Einflüssen 
besonders ausgesetzt war. Das Israel, das die Geschichte entscheidend beeinflußt hat, erlag 
fremden Einflüssen nicht, weil es an Gesetz und Propheten festhielt. 
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Das Evangelium nach Markus. Versuch einer urchristlichen Erklärung für die 
Gegenwart von D. Dr. Johannes Jeremias, Pfarrer in Limbach i. Sa. Max Müller Verlag, 
Chemnitz. 

Die reife Frucht einer gelehrten Lebensarbeit liegt uns vor. Johannes Jer emias hat in 
seinem „Versuch einer urchristlichen Erklärung“ des Markusevangeliums ein kühnes Unterfangen 
ganz überraschend durchgeführt, das dem Theologen eine Fülle von neuen Deutungen bringt, dem 
Pfarrer unerschöpfliche Belehrung und Hilfe. 

Auf verhältnismäßig knappem Raum ist ein Kompendium der symbolgeschichtlichen Forschung 
gegeben, soweit sie im unmittelbaren Zusammenhang mit dem Evangelium steht. Abschnittweise 
ist der Urtext übersetzt. Die Pietät gegenüber Luthers Übersetzung wurde nicht übertrieben, 
sondern stets dem genauen Sinn des Evangeliums gerecht zu werden versucht. Dabei ist aber 
Luthers Text an Stellen beibehalten, wo sich das verantworten ließ So enthüllt sich vor uns 
ein Markusevangelium, das keineswegs fremd oder „verdeutssht“ anmutet, sondern eine Neuschöpfung 
für unsere Gegenwart bedeutet. Über den besonderen Rhythmus dieser Übersetzung hat Neuberg 
in den Pastoralblättern 71. Jhrg. S. 62 warme Worte der Anerkennung geschrieben, an die hier 
erinnert werden soll. | 

Die Erläuterungen bieten köstliches Gut. Die Beschreibung der heiligen Stätten ist auf 
eigene Anschauung gegründet. Alle Erklärungen der Zeichen und Wunder sind so einleuchtend, 
daß hier zum vollen biblischen Verständnis geholfen wird. Zum ersten Male wird dem Leser des 
Evangeliums aller historische Kritizismus indifferent: es wird Historie offenbar, die über die Kritik 
erhaben ist. (Darstellung der Stillung des Sturmes durch den Vergleich mit der Jonasgeschichte; 
die Beziehung der Brot- und Brockenkörbe-Zahlen in den Speisungswundern auf das Frühlingsfest 
des Volkes Israel 2. Mose 5, 3 und vieles andere). 

Alles ist mit feinstem Nachempfinden ineinandergefügt: Stilforschung, Formgeschichte, Text- 
fragen, Symbolforschung und fromme Erfassung des Inhalts. Wenn bei einzelnen überraschenden 
Deutungen hier und da Widerspruch zu erwarten ist, das Gesamtwerk dieses Gelehrten wird seinen 
Wert behalten. 

Friedrich H. Spiegelberg, Die Profanisierung des japanischen Geistes, als religions- 
geschichtliches Phänomen dargestellt an Hand einer Analyse der Farbenholzschnitte des Ukiyo-Ye. 
Mit 16 Abbildungen. [Veröffentlichungen des Forschungsinstituts für vergleichende Religions- 
geschichte an der Universität Leipzig, herausg. von Hans Haas; II. Reihe, Hett 9.] Herausstellung 
des Wertes der „profanen“ Kultur für die Erkenntnis der Religionsgeschichte. Neben den Stiftungs- 
urkunden einer Religion dürfen die vielen Quellen aus Kunst und Literatur nicht vernachlässigt 
werden, die den gleichzeitigen Profanisierungsprozeß darstellen. Nur so läßt sich ein geschlossenes 
Bild von einer Religion geben. Nachweis der These wird an dem fesselnden Gegenstand muster- 
gültig durchgeführt. 

Gotthelf Bergsträßer hat mit seiner „Einführung in die semitischen Sprachen“ (München 
1928, Max Hueber Verlag, XVI u. 192 $. gr.8°, Preis 18,80, gbd. 16,30 M.) ein Handbuch ge- 
schaffen, das in vorbildlich klarer Weise über die Sprachen des vorderen Orients, ihren Aufbau 
und ihr Verhältnis, Aufklärung gibt, vom Akkadischen bis zum Neuarabischen die Kette schließt 
und durch äußerst praktische Lehrweise und Sprachproben für den Neutestamentler seinen Wert 
behalten wird, ; 

Die Religion in Geschichte und Gegenwart bietet in ihrer 2. Auflage, wie aus den 
vorliegenden drei Bänden deutlich hervorgeht, in bofriedigender Weise den sachlichen und völlig 
unentbehrlichen Überblick über das Gesamtgebiet der theol. Wissenschaften. Die Tendenzen der 
1. Auflage sind glücklich vermieden. Stichwortauswahl ist ergänzt, so daß kaum Wesentliches ver- 
mißt werden kann. 

In dem 1. Heft der Schriften des Instituts für Sozialethik und Wissenschaft der Inneren 
Mission an der Universität Berlin liegt von Reinhold Seeberg der gelungene systematische Ver- 
such einer christlichen Sozialethik vor, während Johannes Steinweg (Die Religion in der Für- 
sorge) wertvolle praktische Forderungen für die Stellung der Religion in der Fürsorgeerziehung 
begründet. h Gottfried Polster. 
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In vierter, völligerneuerter Auflage 


Das Alte Testament im Lichte 
des Alten Orients 


Von D. Dr. ALFRED JEREMIAS, Professor für Religionsgeschichte in Leipzig 


XVI, 852 Seiten mit 293 Abb., 3 Karten, deutschem und hebr. Motivregister, Register 
der neutest. Stellen. Gr.-8°. 


Nachdem das gesamte im letzten Jahrzehnt hervorgetretene Urkundenmaterial 
vom Verfasser für die Neuauflage seines Handbuches der altorientalischen Geistes- 
kultur durchgearbeitet worden ist, sollen die gewonnenen neuen Schätze mit 
der Neuausgabe des ATAO nunmehr auch der Erläuterung des Alten Testaments 
zugute kommen. Es fand sich in den Monumenten viel neues Bildmaterial zur 
unmittelbaren Illustrierung des Alten Testaments aus der israelitischen Umwelt. 
Das Hauptanliegen des Verfassers ist hierbei nach wie vor, durch Aufzeigung 
des prophetisch-apokalyptischen Stiles, den die israelitische Geschichtsschreibung 
pflegt, scheinbar tote Saiten lebendig erklingen zu lassen. Der Sinn der isra- 
elitischen Historie ist auf das Heroische gerichtet — auf die Erwartung des 
Weltheilandes, dessen Kommen im Hintergrunde alles Geschehens geschaut 
wird. — Die Register der Motivworte und Symbole sind auf über 100 Seiten 
erweitert worden. — Lang® Zeit glaubte die Wissenschaft, sich vielfach der 
Entdeckung des ıinythischen Stiles verschließen zu sollen; jetzt kommt Ver- 
ständnis dafür auch von Seiten der Neutestamentler, denn es zeigt sich, 
daß der gefundene Schlüssel auch das Geheimnis der neutestamentlichen Form- 
sprache erschließt. Das Buch reicht in der neuen Gestalt weit in das Neue 
Testament hinein. 
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